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VORREDE. 


JVlannigfach  und  widersprechend,  wie  über  so  viele  Dinge, 
sind  die  Ansichten  der  Menschen  über  Bedeutung  und  Wert 
der  allgemeinen  Geschichte  der  Philosophie;  und  während 
manche  in  ihr  die  eine,  allen  gemeinsame,  ewige  Wahrheit 
erblicken,  wie  sie,  vom  Spiegel  des  Genius  anders  und  wieder 
anders  reflektiert,  in  immer  neuer  und  immer  interessanter 
Beleuchtung  erscheint,  —  so  ist  für  andere  die  Geschichte 
der  Philosophie  ganz  oder  doch  zum  gröfsten  Teile  nicht  viel 
mehr  als  ein  Eepertorium  von  allerlei  vormaligen  Irrgängen 
der  menschlichen  Vernunft,  welches  sie,  als  einen  nutzlosen 
und  beschwerlichen  Ballast,  am  liebsten  wohl  ganz  über  Bord 
werfen  möchten,  hätte  ihnen  nicht  die  Natur  für  so  manches, 
was  ihnen  versagt  wurde,  einen  um  so  gröfsern  Respekt 
eingepflanzt  für  alles,  was  Geschichte  heifst.  Dafs  aber  so 
viele  blofs  dieses  historische  Interesse  an  der  Geschichte  der 
Philosophie  nehmen,  das  liegt  zum  Teil  an  der  Art,  wie  die- 
selbe bisher  zur  Darstellung  gebracht  worden  ist.  Zwar,  wem 
ein  für  allemal  nur  das  Auge  gegeben  ist,  mit  dem  man 
das  Pferd,  nicht  auch  dasjenige,  mit  dem  man  die  Pferdheit 
sieht*,    dem   dürfte   selbst   ein   Plato  redivivus  vergeblich  zu 


*  "Qarzzp  'Avuab£viqs,  8?  tcots  HXdxwvi  Stap.tptaßiQTwv  „5>  IIXotTcov"  fcpY) 
„frntov  [jl£v  opw,  lTCTCo-nr)Ta  §e  oux.  6pü>".  —  Kai  8?  etrcev  „£'x.£iS  ^  &  ^uo? 
oparm  toSe  to  ö'[X[jux,  ü>  8e  l-KTOTTf)?  ÜJscopsiTai  o&Seuw  xeVnqaou".  (Simplic. 
in  Arist.  Categ.,  scholia  ed.  Brandis  p.  66  b  46.) 
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helfen  bemüht  sein;  aber  vieles  kann  doch  geschehen,  um 
den  Nebel,  der  von  Geburt  an  auf  unser  aller  Augen  Hegt, 
zu  heben,  so  dafs  wir  nicht  mehr  die  Dinge  blofs  empirisch, 
das  heifst  von  dem  höchst  einseitigen  Observatorium  unseres 
Intellektes  aus,  betrachten,  sondern  zu  einem  Standpunkte 
geführt  werden,  von  welchem  aus  wir  Intellekt  und  Natur  in 
ihrem  Gegeneinanderarbeiten  beobachten  können,  —  worauf 
im  Grunde  alle  Philosophie  hinausläuft.  Dafs  dieser  Stand- 
punkt, welcher  uns  über  die  einseitige  Betrachtungsweise  des 
Intellektes  erheben  will,  zugleich  doch  immer  (von  Zuständen 
wie  yoga,  Iy.gxo.gic,  unio  mysiica  abgesehen)  in  gewissem  Sinne 
ein  solcher  des  Intellektes  bleiben  mufs,  darin  liegt  die  un- 
sägliche Schwierigkeit  aller  Metaphysik,  und  auf  ihr  beruht 
es,  dafs  es  gerade  bei  den  gröfsten  Philosophen  da,  wo  sie 
uns  in  das  innerste  Adyton   ihrer  Weisheit  einführen  wollen, 

—  so  dunkel  wird.  Aber  wo  viele  Lichter  zusammenkommen, 
da  wird  viel  Licht,  und  hiermit  ist  für  die  Geschichte  der 
Philosophie  eine  grofse  und  lohnende  Aufgabe  angedeutet, 
von  deren  Lösung  wir  noch  weit  entfernt  sind.  Oder  dürfen 
wir  uns  rühmen,  einen  Piaton,  einen  Kant  wirklich  verstan- 
den zu  haben,  so  lange  wir  an  den  Ideen,  an  dem  „Ding  an 
sich"  mit  Kopfschütteln  vorübergehen?  Hier  und  überall  ist 
es  mit  dem  fleifsigen  Zusammentragen,  Sichten  und  Ver- 
knüpfen der  Nachrichten  nicht  getan,  —  noch  weniger  frei- 
lich mit  einem  blofsen  Reflektieren,   Zerfasern,   Raisonnieren, 

—  das  alles  ist  im  besten  Falle  nur  \u)t]aiQ,  über  die  hinaus 
wir  zur  sxoTCxsia,  zu  einem  innern  Schauen  gelangen  müssen, 
und  es  ist  das  nächste  und  dringlichste  Ziel  aller  Geschichte 
der  Philosophie,  uns  dahin  zu  bringen,  dafs  wir  die  Natur 
der  Dinge,  die  äufsere  wie  die  innere,  gleichsam  mit  den 
Augen  jedes  einzelnen  Philosophen  anschauen  lernen. 
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Steigt  herab  in  meiner  Augen 
Welt-  und  erdgemäfs  Organ! 
Könnt  sie  als  die  euern  brauchen; 
Schaut  euch  diese  Gegend  an! 

—  so  ruft  es  uns  dann  aus  der  Geschichte  der  Philosophie  von 
allen  Seiten  zu,  und  wenn  die  Aussicht  aus  der  Zelle  des 
Pater  Seraphicus  anders  ist  als  aus  der  des  Pater  Profundus, 
Pater  Ecstaticus  und  Boctor  Marianus,  so  ist  es  doch  eine 
und  dieselbe  Gegend,  welche  sie  von  so  verschiedenen  Stand- 
punkten aus  betrachten.  So  ist  es  auch  die  eine  und  mit 
sich  einstimmige  Natur  der  Dinge,  auf  welche  sich  alle  Philo- 
sophen, je  origineller  sie  sind  (d.  h.  je  mehr  sie  es  ver- 
dienen, dafs  eine  Geschichte  der  Philosophie  sich  mit  ihnen 
beschäftigt),  um  so  unmittelbarer  beziehen;  und  wenn 
sich  die  verschiedenen  Weltanschauungen  derselben  nicht  so- 
fort, wie  die  photographischen  Aufnahmen  der  nämlichen 
Gegend  von  verschiedenen  Standpunkten  aus,  zum  einheit- 
lichen Bilde  der  ewigen  philosophischen  Wahrheit  zusammen- 
schlief sen,  so  beruht  das  wesentlich  nur  darauf,  dafs  die 
Fläche  des  Bewufstseins ,  welche  das  Bild  aufzunehmen  hat, 
bei  keinem  Philosophen  von  Haus  aus  eine  tabula  rasa,  son- 
dern stets  (je  später  und  je  gelehrter  der  Philosoph  ist,  um 
so  mehr)  mit  allerlei  Traditionen  aus  dem  jedesmaligen  Volks- 
bewufstsein,  der  Religion,  der  vorhergehenden  Philosophie 
beschrieben  ist,  mit  welchen  sich  dann  die  ursprünglichen, 
auf  Autopsie  beruhenden  Erkenntnisse,  so  gut  und  so  schlecht 
es  manchmal  gehen  will,  zum  Ganzen  eines  Systems  zu  ver- 
binden pflegen.  Dafs  hierdurch  für  die  kritische  (das  Hete- 
rogene von  einander  sondernde)  Betrachtungsweise  bei  jedem 
Philosophen  eine  Scheidung  zweier  Elemente,  des  originellen 
und  des  traditionellen,  und  eine  Abschmelzung  des  letztem 
als  blofser  Schlacke  geboten  ist,  damit  das  reine  Gold  echter, 
ursprünglicher  Erkenntnis  von  allen  Seiten  zusammenströmend 
sich   verbinde   und    aus   der   Geschichte    der  Philosophie    die 
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philosophische  Wahrheit  seihst,  soweit  sie  für  Menschen  er- 
reichbar ist,  von  überallher  uns  entgegenstrahle,  —  das  ist 
in  der  Einleitung  vorläufig  auseinandergesetzt  worden,  und 
im  übrigen  wird  abzuwarten  sein,  inwieweit  sich  in  der  Aus- 
führung diese  Betrachtungsweise  als  fruchtbar  erweisen  wird. 

Auch  dafür  wollen  wir  der  Ausführung  selbst  die  Recht- 
fertigung überlassen,  dafs  wir  viel  mehr,  als  es  bisher  in  der 
Geschichte  der  Philosophie  zu  geschehen  pflegte,  auch  die 
Lehren  der  Religionen  in  den  Kreis  unserer  Betrachtung 
ziehen  werden,  nicht  nur  sofern  sie,  wie  bekannt,  in  mannig- 
facher Beziehung  zur  Philosophie  stehen,  sondern  auch  weil  sie, 
innerlich  und  nach  Abstreifung  des  mythischen  Gewandes 
betrachtet,  selbst  Philosophie  sind.  Denn,  was  die  Urheber 
derselben  ursprünglich  inspirierte,  das  war,  so  kraus  und  bunt 
verbrämt  es  auch  oft  in  den  Dogmen  auftritt,  ein  sehr  Reales, 
innerlich  Erlebtes  und  Geschautes,  —  war,  wenn  man  so  will, 
eine  Offenbarung,  welche,  als  eine  und  dieselbe  in  allen  Zeiten 
und  Ländern,  aus  den  Abgründen  unseres  Innern  uns  ent- 
gegenquillt, und  wir  würden  vielfach  gerade  auf  das  Beste 
von  dem,  was  wir  suchen,  verzichten  müssen,  wollten  wir  das 
religiöse  Element  von  unserer  Betrachtung  ausschliefsen ;  — 
ganz  abgesehen  davon,  dafs  überall,  in  Indien,  Griechenland 
und  der  Neuzeit,  der  lebenskräftigste  und  fruchtbarste  der 
Schöfslinge,  aus  denen  die  Philosophie  erwachsen  ist,  im 
Boden  der  Religion  emporsprofs,  ja,  dafs  bis  zur  Gegenwart 
hin  die  neuere  Philosophie,  im  Guten  wie  im  Schlimmen, 
kaum  weniger  unter  dem  Einflüsse  der  religiösen  als  der 
philosophischen  Tradition  steht,  so  dafs  jeder  Versuch,  den 
gegenwärtigen  Zustand  der  Philosophie  aus  seinen  Wurzeln 
zu  begreifen,  fast  ebenso  sehr  auf  Jesus  und  Paulus  wie  auf 
Piaton  und  Aristoteles  zurückleitet. 

Eine  weitere  Neuerung  in  unserer  Behandlung  der  all- 
gemeinen Geschichte  der  Philosophie  besteht  darin,  dafs  wir 
der  westasiatisch-europäischen  (griechischen,  christlichen  und 
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neuem)  Philosophie,  deren  Darstellung  erst  im  zweiten  Bande 
des  Werkes  unternommen  werden  soll,  in  einem  ersten  Bande 
die  ostasiatische  d.  h.,  der  Hauptsache  nach,  die  indische 
Philosophie  als  die  einzige  wirkliche  Parallele  zu  ihr,  welche 
die  Geschichte  der  Menschheit  aufzuweisen  hat,  gegenüber- 
zustellen gedenken.  Wer  hierin  eine  ungerechte  Bevorzugung 
sehen  wollte,  der  wäre  vielleicht  daran  zu  erinnern,  dafs  In- 
dien zunächst  schon  als  Land  ebenso  grofs  ist  wie  das  ganze 
philosophierende  Europa  zusammengenommen,  dafs  ferner  die 
Inder  früher  als  die  Europäer  über  die  Rätsel  des  Daseins 
nachzudenken  begonnen  und  damit  durch  alle  Jahrhunderte 
hindurch  bis  zur  Gegenwart  hin  fortgefahren  haben,  dafs  aber, 
was  die  Intensität  des  philosophischen  Interesses  betrifft,  das 
durch  so  viele  andere  Dinge  in  Anspruch  genommene  Europa 
mit  Indien  schwerlich  einen  Vergleich  aushalten  dürfte.  In- 
wieweit freilich  auch  ihrem  innern  Werte  nach  die  indische 
Philosophie  verdient,  dem  ganzen  Komplex  der  abendlän- 
dischen Gedankenwelt  oder  auch  nur  einem  Teile  derselben 
gleichberechtigt  zur  Seite  gestellt  zu  werden,  das  ist  zurzeit 
noch  nicht  zu  entscheiden  und  wird  sich  jedenfalls  um  so 
besser  beurteilen  lassen,  je  eingehender  jenes  bisher  so  sehr 
vernachlässigte  Kapitel  aus  der  Geschichte  des  menschlichen 
Geistes  einmal  zur  Darstellung  gebracht  wird.  Zwar  ist  das 
indische  Denken  in  der  Art  seines  Auftretens  wie  in  seinen 
Grundbegriffen  auf  den  ersten  Blick  von  dem  unsern  so  sehr 
abweichend,  dafs  viele  Fernerstehende  sogar  Bedenken  tragen, 
den  Namen  der  Philosophie  auf  dasselbe  anzuwenden;  aber 
gerade  in  dieser  völligen  Verschiedenheit  und  Unabhängig- 
keit von  der  abendländischen  Denkweise  liegt  der  Hauptwert 
der  indischen  Philosophie  für  uns,  die  wir  am  klassischen 
Altertum  und  an  der  Bibel  grofsgezogen  sind,  und  es  wird 
abzuwarten  sein  und  ist  bis  jetzt  in  keiner  Weise  voraus- 
zusehen, ob  und  inwieweit  nicht  ein  vollständiges  und  zu- 
reichendes  Bekanntwerden    indischer   Weisheit    in   dem   reli- 
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giösen  und  philosophischen  Denken  des  Abendlandes  nach 
und  nach  eine  nicht  so  sehr  die  Oberfläche  wie  gerade  die 
letzten  Tiefen  berührende  Umwälzung  zur  Folge  haben  wird. 
—  Wer  Gelegenheit  gehabt  hat,  mit  indischen  Denkern  und 
Gelehrten  der  Gegenwart  persönlichen  Verkehr  zu  pflegen, 
der  wird  durch  nichts  so  sehr  überrascht  gewesen  sein  wie 
durch  die  Wahrnehmung,  dafs  sie,  trotz  Scharfsinn,  Tiefsinn 
und  ausgebreitetem  Wissen,  sich  oft  in  den  engsten  und  ein- 
seitigsten Auffassungen  befangen  zeigen,  ohne  sich  doch 
dessen  bewufst  zu  sein.  Wer  weifs,  ob  nicht  eine  ähnliche 
Einseitigkeit  und  Enge  auch  uns  und  allen  den  überlieferten 
Begriffen,  in  denen  wir  aufgewachsen  sind,  anhaftet,  und  ob 
wir  nicht,  wenn  auch  in  anderer  Art,  von  den  Indern  ebenso- 
viel lernen  können  wie  sie  von  uns?  —  Befrage  ich  meine 
eigene  Erfahrung,  so  glaube  ich  nicht  irre  zu  gehen,  wenn 
ich  die  vielfach  veränderten  und,  wie  ich  denke,  vertieften 
Anschauungen,  unter  denen  (falls  mir  die  Ausarbeitung  des 
zweiten  Bandes  vergönnt  sein  sollte)  die  griechische,  biblische 
und  neuere  Philosophie  erscheinen  wird,  zum  nicht  geringen 
Teile  der  Freiheit  gegenüber  den  ererbten  Vorstellungen  ver- 
danke, welche  mir  aus  der  längern  Beschäftigung  mit  der 
wesentlich  anders  gearteten  Gedankenwelt  der  Inder  er- 
wachsen ist.  Diese  letztere  selbst  nach  ihrem  geschichtlichen 
Zusammenhange  zur  Darstellung  zu  bringen,  das  wird  die 
nächste,  dem  ersten  Bande  zufallende  Aufgabe  sein,  von  wel- 
chem in  den  nachfolgenden,  die  Philosophie  des  Veda  bis  zu 
den  Upanishad's  hin  behandelnden  Bogen  nur  der  erste,  aber 
vielleicht  doch  in  mancher  Hinsicht  der  schwierigste  Teil 
vorliegt,  sofern  in  demselben  mehr  als  irgendwo  sonst  alles 
erst  von  Grund  aus  zu  gestalten  war.  Zwar  fehlt  es  nicht 
ganz  an  Vorarbeiten  auf  diesem  Gebiete,  aber  dieselben 
konnten  keine  erhebliche  Hilfe  gewähren,  da  selbstverständ- 
lich alles  aus  den  ursprünglichen  Quellen  zu  schöpfen  war, 
diese  aber  vielfach  in  einem  andern  Lichte  erscheinen,  sobald 
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man  die  Dinge  nicht  mehr,  wie  bisher,  vereinzelt,  sondern  in 
ihrem  natürlichen  Zusammenhange  auffafst.  Die  gebührende 
Rücksicht  auf  die  Leistungen  der  Vorgänger  wird  man,  denke 
ich,  nirgendwo  vermissen;  hingegen  schien  mir  eine  ein- 
gehendere Polemik  sowie  die  Aufnahme  neuer,  noch  nicht 
hinreichend  bewährter  Hypothesen  in  einem  Werke  von  so 
allgemeiner  Bestimmung,  wie  es  das  vorliegende  werden  soll, 
nicht  am  Platze  zu  sein.  Namentlich  hielt  ich  es  für  ange- 
messen, in  unserer  kurzen  Skizze  der  vedischen  Mythologie 
für  jetzt  beim  Herkömmlichen  zu  bleiben,  ohne  dafs  damit 
dem  Gärungsprozesse,  welcher  in  diesem  Gebiete  neuerdings 
eingetreten  ist,  seine  Berechtigung  abgesprochen  werden  soll. 
Mit  Dank  habe  ich  zwei  handschriftliche  Stellensammlungen 
benutzt:  die  eine,  von  Professor  Weber  für  das  Petersburger 
Wörterbuch  angefertigte,  aber  dort  nicht  vollständig  ver- 
wertete, über  die  Begriffe  Prajäpati  und  Brahman,  die  andere 
von  Professor  Oldenberg  über  wichtige  Stellen  des  Qata- 
pathabrähmanam.  Beide  machten  mich,  neben  dem  schon 
Bekannten,  welches  sie  enthielten,  doch  auf  manche  Stelle 
aufmerksam,  die  ich  sonst  vielleicht  übersehen  haben  würde. 
Im  übrigen  war  ich  auf  meine  eigenen  Erinnerungen  und  Ex- 
zerpte angewiesen  und  hoffe,  dafs  mir  nichts  für  die  Sache 
Wesentliches  entgangen  ist.  Vollständigkeit  wird  auf  diesem 
Gebiete,  wo  die  meisten  Texte  noch  so  wenig  bearbeitet, 
einige  nur  unzureichend  oder  noch  gar  nicht  publiziert  sind, 
so  bald  nicht  zu  erreichen  sein.  Er  wird  daher  wohl  jeder 
Kenner  des  Veda  aus  dem  Kreise  seiner  Lektüre  der  Sam- 
hitas  und  Brähmana's  mancherlei  nachzutragen  wissen,  und 
es  empfiehlt  sich,  für  derartige  Zwecke  das  Buch  mit  Papier 
durchschiefsen  zu  lassen.  Dafs  dadurch  die  von  mir  auf- 
gestellten Grundanschauungen  wesentlich  modifiziert  werden 
sollten,  glaube  ich  nicht  befürchten  zu  müssen;  und  zwar 
darum  nicht,  weil  der  grofse  innere  Zusammenhang,  in  wel- 
chem   hier    zum    erstenmal    die    ältesten    Philosopheme    der 
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Inder  erscheinen,  von  mir  nicht  künstlich  gemacht  worden 
ist,  sondern  sich,  so  wie  das  eine  Stuck  zum  andern  kam, 
ganz  von  selbst  eingestellt  hat.  Vielfach  sind  es  freilich 
blofse  Keime  und  Ansätze  philosophischer  Gedanken,  die  hier 
vorliegen,  und  zur  vollen  Geltung  werden  sie  erst  kommen 
können,  wenn  auch  die  Fortentwicklung  derselben  zur  Blüte 
in  den  Upanishad's  und  zur  Frucht  in  den  philosophischen 
Systemen  sich  daran  anschliefsen  wird.  Bis  dahin  werden 
indessen  wohl  noch  einige  Jahre  verstreichen,  da  ich  vorher 
meine  seit  langer  Zeit  vorbereitete  deutsche  Übersetzung  der 
Upanishad's  nebst  Einleitungen  zu  veröffentlichen  gedenke. 
Schliefslich  sei  noch  bemerkt,  dafs  das  Buch,  trotz  dem 
hin  und  wieder  unvermeidlichen  Eingehen  auf  philologische 
Dinge,  doch  so  eingerichtet  ist,  dafs  es  (namentlich  mit  Hilfe 
des  am  Schlüsse  des  ersten  Bandes  zu  liefernden  Index)  in 
allem  wesentlichen  auch  dem  weitern  Kreise  aller  Freunde 
der  Philosophie  verständlich  sein  wird.  Für  die  Mühe  aber, 
über  dieses  und  jenes  Nebensächliche  hin  weglesen  zu  müssen, 
werden  dieselben  nicht  unbelohnt  bleiben.  Denn  jeder,  der 
für  die  philosophische  Betrachtungsweise  der  Dinge  Ver- 
ständnis und  Liebe  besitzt,  wird  auch  das  erste  kindliche 
Lallen  des  philosophierenden  Menschengeistes,  wie  es  uns 
aus  den  Mantra's  und  Brähmana's  des  Veda  entgegentritt,  mit 
teilnehmender  Freude  und  nicht  ohne  eigene  Förderung  ver- 
nehmen. 

Kiel,   im  September  1894. 

P.  D. 
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liihe  es  möglich  war,  die  Vorarbeiten  zur  dritten,  für 
den  Abschlufs  der  ostasiatischen  Philosophie  in  Aussicht  ge- 
nommenen Abteilung  dieses  Werkes  —  namentlich  eine  als 
Voraussetzung  unentbehrliche,  gegenwärtig  unter  der  Presse 
befindliche  Übersetzung  der  philosophischen  Texte  des  Mahäbhä- 
ratam  —  zu  Ende  zu  führen,  ist  ein  Neudruck  der  beiden 
ersten  Abteilungen  erforderlich  geworden,  welche  in  Verbin- 
dung mit  dem  „System  des  Vedänta"  nebst  den  Übersetzungen 
der  „Sechzig  Upanishad's"  und  der  „Sütra's  des  Vedänta" 
einen  in  sich  geschlossenen  Zyklus  von  Arbeiten  darstellen, 
der  die  Entwicklung  der  Vedäntalehre  von  ihrem  ersten  Auf- 
dämmern in  den  Hymnen  des  Rigveda  bis  zu  ihrer  höchsten, 
unübertroffenen  Vollendung  in  der  Philosophie  des  Qankara 
zur  Anschauung  bringt. 

Zum  bequemeren  Gebrauche  der  beiden  hier  neu  erschei- 
nenden Abteilungen  ist  jetzt  jeder  derselben  ein  ausführlicher 
Index  beigegeben  worden,  dessen  Ausarbeitung,  wie  auch  die 
Revision  der  Druckbogen,  Herr  stud.  or.  Johannes  Brune  mit 
dankenswerter  Bereitwilligkeit  übernommen  hat. 

Kiel,   im  März  1906. 

P.  D. 


AUSSPRACHE. 


In  indischen  Wörtern  ist 

c,   ch    wie   tsch,   tschli 
j,   jh    wie   dsch,   dschh 

zu  sprechen;  also:   JPradschäpati ,  Vätsch  usw. 

^  ist  ein  mittlerer  Laut  zwischen  s  (stets  scharf)  und  sh  (=  seh). 


Die  Betonung  richtet  sich,  wie  im  Lateinischen,  nach  der  Quantität 
der  vorletzten  Silbe;  ist  dieselbe  lang,  so  hat  sie  den  Akzent,  ist  sie 
kurz,  so  liegt  er  auf  der  drittletzten  Silbe  (e  und  o  sind  stets  lang). 


Nach  der  von  uns  befolgten  Schreibweise  sind  alle  Wörter  auf  a 
Maskulina,  alle  auf  ä  Feminina,  alle  auf  am  Neutra:  der  Vedänta, 
die  Mhnäiisä,  das  Sänkhyam  (sc.  darganam). 


INHALTSÜBERSICHT. 


Seite 

Vorrede V 

Vorwort  zur  zweiten  Auflage.              XIII 

EINLEITUNG, 

I.    Begriff  der  Philosophie 1 

II.  Vorläufige  Übersicht 0 

III.    Quellen  und  Methode ' 22 

ERSTER  TEIL:  DIE  PHILOSOPHIE  DER  INDER. 

EINLEITUNG  ZUR  PHILOSOPHIE  DER  INDER. 

I.   Vorbemerkung  über  den  Wert  der  indischen  Philosophie  ....  35 

IL    Land  und  Leute 37 

III.  Perioden  der  indischen  Philosophie 40 

IV.  Die     philosophische    Literatur    der    Inder.       (Episodisch:     Der 
Prasthdna-bheda  des  Ntt<llnisi't<l<ina-Sarasvati.) 44 

V.   Der  Veda  und  seine  Teile 64 

ERSTE  PERIODE  DER  INDISCHEN  PHILOSOPHIE. 

DIE  HYMNENZEIT. 

I.  Die  altvedische  Kultur 72 

II.  Die  altvedische  Religion 77 

III.  Der    Verfall    der    altvedischen     Religion    und    die    Anfänge    der 

Philosophie 95 

1.  Zweifel  und  Spott 95 

2.  Aufdämmern  des  Einheitsgedankens 103 

3.  Das  Einheitslied  des  Dirghatamas,  Rigv.  1,164 105 

4.  Der  Schöpfungshymnus,  Rigv.  10,129 119 

IV.  Das  Suchen  nach  dem  „unbekannten  Gotte" 127 

1.  Der  Prajäpati-Hymnus,  10,121 128 

2.  Die  Hymnen  an  Vicvakarman,  10,81.82 134 

3.  Die  Hymnen  an  Brahmanaspati 141 

Anmerkung.     Die  Hymnen  über  die  Väc,  10,125.71    .    .    .  146 

4.  Der  Hymnus  an  den  Purusha,  Rigv.  10,90 150 


XVI  Inhaltstibersicht. 

ZWEITE  PERIODE  DER  INDISCHEN  PHILOSOPHIE. 
DIE  BRÄHMAMZEIT. 

Seite 

I.  Die  Kultur  der  Brähmanazeit 159 

II.  Die  Brähmana's  als  philosophische  Quellen 172 

III.  Geschichte  des  Prajäpati 181 

1.  Prajäpati  als  Schöpfer 181 

2.  Prajäpati  als  Erhalter  und  Regierer 191 

3.  Versuche,    den   Prajäpati   aus   einem   noch   höhern   Prinzip 
abzuleiten 194 

4.  Versuche,  den  Prajäpati  durch  Umdeutung  zu  beseitigen.    .  204 

5.  Anhang  zur  Geschichte  des  Prajäpati:   Die  Hymnen 

des  Atharvaveda  an  Kala,  Rohita,  Anadvän,  Vagä  ....  209 

IV.  Geschichte  des  Brahman  bis  auf  die  Upanishad's 239 

1.  Die  Bedeutungen  des  Wortes  Brahman 240 

2.  Brahmanaspati  und  Brahman 248 

3.  Brahma  prathamajam,  das  Brahman  als  Erstgebornes  .    .    .  250 

4.  Brahma  svayambhu,  das  durch  sich  selbst  seiende  Brahman  259 

5.  Anhang  zur  Geschichte   des  Brahman:    Die  Hymnen 

des  Atharvaveda  über  Brahman  und  den  Brahmacärin   .    .  264 

V.  Geschichte  des  Ätman  (und  der  verwandten  Begriffe,  Purusha  und 

Präna)  bis  auf  die  Upanishad's 282 

1.  Etymologie  und  Bedeutung  des  Wortes  ätman 285 

2.  Der  Purusha 288 

3.  Der  Präna 294 

4.  Suchen   nach   einer  noch   schärf ern   Fassung   des  Prinzips: 
Ucchishta  und  Skambha  als  Anzeichen  desselben 305 

5.  Der  Ätman 324 

Index 337 


EINLEITUNG. 


1.   Begriff  der  Philosophie;  Unmöglichkeit,  eine  andere  als  eine 

Idealdefinition   derselben   aufzustellen.     Sie  ist,   der  Hauptsache 

nach,  das  Suchen  nach  dem  Ding  an  sich. 

Die  Geschichte  der  Philosophie  ist  die  Geschichte  einer 
Eeihe  von  Gedanken  über  das  Wesen  der  Dinge, 
welche  im  Laufe  der  Jahrhunderte  im  Oriente  und  Okzidente 
in  einer  Anzahl  überlegener  Köpfe  aufgetreten  sind  und,  von 
ihnen  mitgeteilt,  in  engeren  oder  weiteren  Kreisen  Verständnis, 
Beifall  und  Verbreitung  gefunden  haben.  Der  Historiker  hat 
sich  zunächst  mit  diesen  Gedanken  selbst,  dann  aber  auch 
mit  der  Einwirkung  derselben  auf  die  Menschheit  zu  be- 
schäftigen. 

Eine  Definition  der  Philosophie,  welche  das  philo- 
sophische Denken  gegen  die  übrige  Gedankenwelt  abgrenzte 
und  dabei  allen  Erscheinungen,  von  denen  die  Geschichte  der 
Philosophie  zu  reden  hat,  gleichmäfsig  gerecht  würde,  läfst 
sich  nicht  aufstellen,  da  der  Begriff  der  Philosophie  von  den 
verschiedenen  Systemen  verschieden  bestimmt  wird,  indem  oft 
die  einen  ausdrücklich  einschliefsen,  was  von  den  andern  ebenso 
ausdrücklich  ausgeschlossen  wird. 

In  Indien  fehlt  es  für  unsere  Disziplin  sogar  an  einem 
gemeinsamen  Namen;  hingegen  bedeuten  die  Namen  der 
hauptsächlichen  Systeme,  wie  Mimänsä  (Forschung),  Sänkhyam 
(Spekulation),  Nyäya  (Analysis),  ein  jeder  für  sich  ungefähr 
das,   was  wir  unter  Philosophie  verstehen,   woraus   zu  folgen 
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scheint,  dafs  diese  Systeme  ursprünglich  unabhängig  von 
einander  entstanden  sind  und  nicht,  wie  die  meisten  abend- 
ländischen Systeme,  in  der  historischen  Abfolge  einer  zu- 
sammenhängenden Tradition,  durch  welche  mit  der  Sache 
zugleich  der  Name  von  dem  Vorgänger  auf  den  Nachfolger 
überliefert  wurde. 

Auch  die  ältesten  Systeme  der  griechischen  Philosophie 
sind  ungefähr  gleichzeitig  und  im  wesentlichen  unabhängig 
von  einander  an  verschiedenen  Punkten  der  griechischen  Welt 
aufgetreten.  Auch  sie  entbehren  daher  noch  des  gemeinsamen 
Namens,  indem  das  Wort  Philosophie  (mag  dasselbe  auch 
schon  früher  von  Pythagoras  u.  a.  gelegentlich  gebraucht 
worden  sein)  doch  erst  herrschend  wurde  und  werden  konnte, 
seit  durch  Sokrates  eine  gemeinschaftliche  Grundlage  geschaffen 
worden  war,  von  der  sich  alle  nachfolgenden  Philosophen 
mehr  oder  weniger  abhängig  fühlten. 

Das  seit  Sokrates  und  Piaton  allgemein  gebräuchliche 
Wort  Philosophie,  „Liebe  zur  Weisheit"-,  befafst  ursprünglich 
alle  Wissenschaften;  ja  noch  etwas  mehr;  denn  Weisheit 
(0091a)  ist  Wissenschaft  (Ima'djjw})  mit  dem  Nebenbegriffe 
eines  bestimmten  Einflusses  auf  das  allgemeine  Verhalten  des 
Menschen  in  geistiger  und  sittlicher  Hinsicht.  Seitdem  ist 
der  Begriff  der  Philosophie  von  den  einzelnen  Systemen  sehr 
verschieden  bestimmt  worden;  die  einen  waren  geneigt,  alle 
Wissenschaften  unter  der  Philosophie  zu  befassen,  während 
die  andern  einen  Teil  derselben  ausschlössen;  die  einen  be- 
tonten den  rein  theoretischen  Charakter  der  Philosophie, 
während  die  andern  gerade  auf  das  aus  der  Beschäftigung 
mit  der  Philosophie  abfliefsende  praktische  Verhalten  den 
Ilauptnachdruck  legten. 

Trotz  dieser  und  anderer  Differenzen,  welche  es  unmöglich 
machen,  eine  für  alle  im  Verlaufe  der  Geschichte  aufgetretenen 
Systeme  gleichmäfsig  gültige  Definition  der  Philosophie  auf- 
zustellen, läfst  sich  doch  gleichwie  ein  roter  Faden  durch  die 
ganze  Geschichte  der  Philosophie  hindurch  eine  gewisse  Über- 
einstimmung in  betreff  der  Aufgaben  und  Ziele  der  Philosophie 
erkennen,  welche  in  den  aus  jeder  Verdunkelung  immer  wieder 
in  den  Vordergrund  tretenden  Sätzen  gipfelt, 
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1)  dafs  die  Philosophie,  unbeschadet  der  Selbständigkeit 
der  aus  ihr  abgezweigten  empirischen  Wissenschaften,  sich 
nicht  wie  diese  auf  ein  einzelnes  Gebiet  der  Natur  einschränken 
läfst,  sondern,  nach  jedem  Versuche  einer  solchen  Ein- 
schränkung, immer  wieder  das  Gesamtgebiet  alles  seiend 
Vorhandenen  als  ihr  Objekt  in  Anspruch  nimmt;  und 

2)  dafs  sie  den  gesamten,  von  der  äufsern  und  innern 
Erfahrung  dargebotenen  und  von  den  empirischen  Wissen- 
schaften durchgearbeiteten  Stoff,  mithin  die  Gesamtheit  der 
empirischen  Realität,  mag  dieselbe  noch  so  hell  vor  unsern 
Augen  daliegen,  ansieht  als  etwas,  was  noch  der  weitern 
Erklärung  bedarf,  als  ein  Problem,  welches  eine  Lösung 
fordert  und  damit  über  sich  selbst  hinausweist.  Daher  die 
auffallende  und  allen  durchgeführten  philosophischen  Systemen 
gemeinsame  Eigentümlichkeit,  dafs  sie  es  für  nötig  finden, 
ein  Prinzip  aufzustellen,  aus  dem  sie  dann  in  mannigfacher 
Weise  bemüht  sind,  das  Dasein  der  Welt  und  ihrer  Er- 
scheinungen zu  begreifen.  Als  ein  solches  Prinzip  der 
Welterklärung  erscheint  z.  B.  im  Vedänta  der  Atman,  im 
Sänkhyam  Prakriti  und  Purusha,  bei  Lao-tsee  das  Tao;  bei 
den  altern  Joniern,  wie  auch  bei  Heraklit  und  den  von  ihm 
abhängigen  Stoikern,  ein  materieller  Urstoff,  bei  den  Pytha- 
goreern  die  Zahl,  bei  den  Eleaten  das  Seiende^:  bei  Empedokles 
dir  vier  Elemente  nebst  ^tX(a  und  veococ,  bei  Anaxagoras  der. 
voOr  und  die  cij.ct.ofj.epfj,  bei  Demokrit  und  Epikur  die  Atome. 
Sokrates,  als  Analytiker,  hat  kein  System  und  somit  auch 
kein  Prinzip  aufgestellt.  Bei  Piaton  und  Aristoteles  erscheint 
als  solches  die  Idee,  bei  den  Neuplatonikern  das  sv,  bei  den 
Philosophen  der  christlichen  Zeit  bis  auf  Cartesius  und  Spi- 
noza Gott.  Locke  als  Analytiker  ist  ohne  Prinzip,  hat  aber 
Anlafs  gegeben  zum  Materialismus,  welcher  als  Prinzip  die 
Materie  ansieht,  aus  der  er  alle  Erscheinungen  erklären  zu 
können  glaubt.  Das  Prinzip  der  leibnizischen  Philosophie  ist 
dir  Monade.  Kant  stellt  kein  Prinzip  der  Welterklärung 
auf,  weist  aber  durch  seine  Zerlegung  des  Erfahrungsinhaltes 
in  das  Apriorische  und  Aposteriorische  auf  das  beiden  zu- 
grunde liegende,  wenn  auch  unerkennbare  „Ding  an  sicJt" 
als  Prinzip  hin.     Fichte  glaubt  das   ausreichende  Prinzip   der 
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Welterklärung  im  Ich  zu  finden;  Schelling  erneuert  in  gewissem 
Sinne  das  Prinzip  des  Spinoza,  Hegel  das  des  Piaton  und  Ari- 
stoteles, Herbart  das  des  Leibniz,  während  Schopenhauer  das 
kantische  Ding  an  sich  als  Wille  entziffert  und  aus  dessen 
beiden  Polen  die  Welt  und  die  Überwelt  ableitet. 

Alle  diese  Bemühungen,  so  mannigfach  sie  sind,  stimmen 
doch  darin  überein,  dafs  sie  das  Dasein  der  Welt  und  ihres 
Inhaltes  betrachten  als  etwas,  was  sich  nicht  von  selbst  ver- 
steht, sondern,  auch  nach  allen  Aufhellungen  durch  die  empi- 
rischen Wissenschaften,  noch  der  Erklärung  bedarf,  und 
dafs  sie  ein  Prinzip  aufstellen,  aus  welchem  sie  das  Dasein 
der  Welt  zu  begreifen  bestrebt  sind. 

Hiernach  läfst  sich,  wenn  auch  nicht  eine  historische 
Definition,  die  allen  bisher  aufgetretenen  Systemen  im  ein- 
zelnen konform  wäre,  so  doch  eine  Ideal -Definition  der 
Philosophie  aufstellen,  d.  h.  eine  solche,  welche  das  Ziel  be- 
zeichnet, auf  welches  alle  philosophischen  Bemühungen  aller 
Zeiten  und  Länder  gerichtet  waren,  wenn  auch  ein  klares 
Bewufstsein  über  diese  eigentliche  Aufgabe  der  Philosophie 
erst  im  Verlaufe  ihrer  Geschichte  selbst  sich  herausgebildet 
hat  und  noch  zu  bilden  im  Begriffe  ist.  Diese  Ideal-Definition 
wird  zwar  nicht  so  weit  sein,  um  alle  Irrgänge  der  Philosophen 
der  Vergangenheit  zu  befassen,  wohl  aber  wird  sie  als  Mafs- 
stab  dienen  können,  um  aus  der  Gesamtheit  der  als  Philosophie 
aufgetretenen  Gedanken  diejenigen  hervorzuheben,  welche  als 
die  wahrhaft  wertvollen  und  fruchtbaren  sich  in  der  Folge 
erwiesen  haben  und  noch  weiter  erweisen  werden. 

Somit  begreifen  wir  die  Philosophie  als  eine  Wissen- 
schaft, welche  sich  von  allen  übrigen,  d.  h.  von  allen  empi- 
rischen Wissenschaften  vornehmlich  durch  zwei  Merkmale 
unterscheidet : 

erstlich:  während  alle  empirischen  Wissenschaften  bestrebt 
sind,  einen  bestimmten  Teil  des  Erfahrungskomplexes  zu 
erforschen,  so  bezieht  sich  die  Philosophie  auf  die  Gesamt- 
heit alles  dessen,  was  seiend  vorhanden  ist,  und  wenn 
sie  auch  (aus  Gründen,  die  sogleich  erhellen  werden)  in  erster 
Linie  den  Phänomenen  der  innern  Erfahrung  (von  denen  die 
Psychologie    mit    ihren    Zweigen:    der    Logik,    Ästhetik    und 
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Ethik,  handelt)  ihre  Aufmerksamkeit  zuwendet,  so  gibt  es 
doch  auch  keinen  Teil  der  äufsern  Natur,  welcher  aufserhalh 
ihres  Bereiches  läge; 

zweitens:  während  alle  empirischen  Wissenschaften  sich 
damit  begnügen,  das  tatsächlich  Vorhandene  zu  beobachten 
und  zu  beschreiben,  zu  ordnen  und  aus  seinen  Ursachen  zu 
erklären,  so  wurzelt  Philosophie  von  jeher  in  dem,  wenn 
auch  zuerst  nur  undeutlichen,  dann  aber  immer  klarer  hervor- 
tretenden Bewufstsein,  dafs  durch  alle  diese  Bemühungen  der 
empirischen  Wissenschaften  nie  etwas  anderes  erkannt  und 
klargelegt  werden  könne  als  die  äufsere  Erscheinungsweise 
der  Dinge,  gleichsam  die  Aufsenseite  der  Natur,  über 
welche  die  Philosophie,  als  solche,  hinausgeht,  indem  sie  ver- 
sucht, in  das  Innere  der  Natur  einzudringen,  um  das 
eigentlichste,  tiefste  und  letzte  Wesen  dessen,  was  uns  in  der 
Gesamtheit  der  Natur  zur  Erscheinung  kommt,  —  um  „das 
Selbst"  (ätrnan)  der  Welt,  wie  der  Vedänta,  um  „das  Ding 
an  sich",  wie  Kant  sagt,  um,  nach  einem  beides  zusammen- 
fassenden Ausdrucke  Piatons,  das,  was  „selbst  an  sich 
selbst"  (aurö  xa^  aüxo)  ist,  zu  ergründen. 

Mit  welchem  Rechte  die  Philosophie  von  allen  andern 
Wissenschaften  behauptet,  dafs  sie  nur  an  der  Aufsenfläche 
der  Dinge  kleben,  mit  welchen  Mitteln  sie  es  dann  weiter 
unternimmt,  in  das  innere  Wesen  der  Natur  einzudringen, 
und  inwieweit  dieses  ihr  Vorgehen  eine  wissenschaftliche 
Berechtigung  hat,  das  alles  wird  sich  im  Verlaufe  unserer 
Darstellung  je  weiter  hin  um  so  deutlicher  ergeben;  hier 
zu  Anfang  kann  nur  ausgesprochen  werden,  dafs  Philo- 
sophie zu  allen  empirischen  Wissenschaften  in  einem  ganz 
bestimmten,  wenn  auch  nicht  von  jeher  deutlich  bewufsten, 
Gegensatze  steht:  alle  andern  Wissenschaften  sind  physisch, 
d.  h.  sie  bleiben  bei  Betrachtung  der  Natur  (cpüci?)  und 
ihres  kausalen  Zusammenhanges  stehen,  die  Philosophie 
allein  ist  metaphysisch,  nicht  sofern  sie  ( tranfzendent) 
über  die  Erfahrung  hinausgeht,  sondern  sofern  sie  (imma- 
nent) durch  dieselbe  hinchirchgreift,  um  den  Kern  zu  er- 
fassen, während  alle  physischen  Wissenschaften  bei  der  Schale 
stehen  bleiben. 
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Nach  dieser  Auffassung  ist  alle  Philosophie  von  Hause 
aus  und  wesentlich  Metaphysik,  und  alle  andern  philoso- 
phischen Disziplinen  sind  dieser  nicht  nebenzuordnen,  sondern 
als  integrierende  Teile  einzuordnen.  Als  solche  Zweigwissen- 
schaften der  Philosophie  gelten  vornehmlich:  Psychologie, 
Logik,  Ästhetik  und  Ethik,  d.  h.  die  Wissenschaften, 
welche  der  Bearbeitung  der  innern  Erfahrung  dienen,  und 
mit  gutem  Rechte.  Denn  soll  die  Aufgabe  der  Philosophie, 
das  innere  Wesen  der  Natur  aufzuschliefsen,  überhaupt  lösbar 
sein,  so  kann  sie  nur  von  dem  Punkte  aus  unternommen 
werden,  wo  sich  dieses  Innere  der  Natur  für  uns  bis  zu 
einem  gewissen  Grade  öffnet,  das  heifst  aus  unserm  eigenen 
Innern,  mit  dessen  Erforschung  die  erwähnten  Zweigwissen- 
schaften der  Metaphysik  beschäftigt  sind.  Die  ganze  Aufgabe 
der  Philosophie  läfst  sich  daher  auch  kennzeichnen  als  die 
Bemühung,  aus  der  Erforschung  unseres  eigenen  Innern  die 
Mittel  zu'  gewinnen,  um  das  innere  Wesen  aller  andern  Er- 
scheinungen der  Natur  zu  ergründen.  Daher  steht  die  Meta- 
physik .in  unmittelbarem  Zusammenhange  mit  den  Wissen- 
schaften der  innern  Erfahrung  (Psychologie,  Logik,  Ästhetik, 
Ethik),  in  mittelbarem,  aber  nicht  weniger  unzerreifsbarem 
Zusammenhange  mit  den  Wissenschaften  der  äufsern  Erfahrung 
(Mathematik  und  Naturwissenschaften) ;  keine  unter  ihnen  ist, 
deren  ganzes  Rüstzeug  nicht  an  seinem  Orte  der  Philosophie 
dienstbar  würde,  keine,  die  nicht  von  ihr  als  Entgelt  reiche 
Aufschlüsse  empfinge. 

II.   Vorläufige  Übersicht 

Eine  allgemeine  Geschichte  der  Philosophie  wird  nur 
diejenige  heifsen  können,  welche  unsern  ohnehin  zeitlich  und 
räumlich  so  eingeschränkten  Horizont  nicht  ohne  Not  noch 
weiter  verengert,  sondern  vielmehr  bemüht  ist,  alle  Gedanken 
von  Bedeutung,  welche  den  im  vorigen  Abschnitte  charakte- 
risierten Zwecken  dienen,  mögen  sie  nun  im  Gewände  der 
Philosophie  oder  der  Religion  aufgetreten  sein,  soweit  die- 
selben irgend  erreichbar  sind,  in  den  Kreis  ihrer  Betrachtungen 
zu  ziehen. 
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—  Ob  auch  auf  den  Sternen  philosophiert  wird,  wissen 
A\ir  nicht  und  werden  wir  voraussichtlich  nie  erfahren.  Aber 
vielleicht  verlieren  wir  daran  weniger,  als  es  zunächst  scheinen 
mag.  Denn  sollte  wirklich  (wie  durchaus  nicht  unwahr- 
scheinlich ist)  auch  auf  andern  Planeten  unseres  Sonnen- 
systems oder  auf  den  möglicherweise  zahllos  vorhandenen 
Planeten  anderer  Sonnensysteme  (soweit  dieselben  in  der 
verhältnismäfsig  kurzen  Übergangsperiode  sich  befinden,  in 
welcher  allein  sie  zu  Tragern  organischer,  lebender  Wesen  ge- 
eignet sind)  ein  menschliches  oder  menschenartiges  Geschlecht 
bestehen,  welches  eine  Kultur  und  als  höchste  Blüte  derselben 
eine  Philosophie  hervorgebracht  hätte,  so  dürfen  wir  als  sehr 
wahrscheinlich  annehmen,  dafs  diese  Philosophie  anderer 
Welten  in  ihren  wesentlichen  Entwicklungsphasen  und  Resul- 
taten  mit  der  Philosophie  unseres  Planeten  eine  weitgehende 
Übereinstimmung  zeigen  würde.  Dafür  spricht  nicht  nur  die 
wohlberechtigte  Annahme,  dafs  dieselbe  Natur  der  Dinge  und 
derselbe  erkennende  und  denkende  Intellekt  dort  wie  hier 
einander  gegenüberstehen  werden,  sondern  auch  gewisser- 
mafsen  ein  empirisches  Datum,  sofern  wir  schon  hier  auf  der 
Erde  zwei  parallele  philosophische  Entwicklungen  antreffen, 
die  indische  und  die  westasiatisch-europäische,  welche  fast  so 
unabhängig  voneinander  sind,  als  gehörten  sie  verschiedenen 
Planeten  an,  und  doch  in  den  Methoden  wie  in  den  Resul- 
taten eine  merkwürdige  Übereinstimmung  zeigen.  Und  so 
dürfen  wir  denn  ähnliches  auch  von  der  möglicherweise  vor- 
handenen Philosophie  anderer  Weltkörper  erwarten:  auch 
dort  wird  der  erkennende  Geist  zunächst  im  ungebrochenen 
Vertrauen  auf  seine  Kraft  ausziehen,  um  die  Welt  zu  erobern, 
bis  er  schliesslich  der  ihm  von  Natur  gesetzten  Schranken 
inne  wird  und  in  dem  völligen  Begreifen  dieser  Schranken 
und  ihrer  Unübersteiglichkeit  Beruhigung  findet,  —  auch  dort 
wird  man  zunächst  sich  viel  zu  tun  machen  mit  einer  Ab- 
wägung der  Mittel,  welche  zur  Befriedigung  des  angebornen 
Triebes  nach  Glückseligkeit  die  dienlichsten  sind,  bis  man 
schliefslich  begreifen  wird,  dafs  nicht  die  Befriedigung 
dieses  Triebes,  sondern  ein  Hinausgelangen  über  denselben 
und   eine  Erlösung   aus   den  von  ihm  geschmiedeten  Fesseln 
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der  empirischen  Eealität  das  höchste  Ziel  des  Menschen 
bildet. 

—  Welches  möchte  wohl  der  Gesamteindruck  sein,  den 
wir  von  der  Kultur  und  dem  Treiben  auf  einem  andern  Pla- 
neten, wäre  uns  dahin  ein  Einblick  vergönnt,  empfangen 
würden?  Vielleicht  ein  ähnlicher  wie  bei  Reisen  in  ferne 
Länder,  wo  wir,  bei  allem  Wechsel  der  Szenerie  und  der 
Kostüme  denselben  Spielern  begegnend,  uns  im  stillen  ver- 
wundern darüber,  dafs  im  Grunde  alles  so  ähnlich  ist  dem, 
was  wir  zu  Hause  verliefsen?  Vielleicht  stehen  die  Menschen 
anderer  Weltkörper  kaum  weiter  von  uns  ab,  als  hier  auf  Erden 
der  Kaukasier,  der  Mongole  und  der  Neger  von  einander  ent- 
fernt sind?  Denn  die  Natur,  wie  wir  sie  kennen,  ist  zwar 
sehr  verschwenderisch  in  Hervorbringung  der  Individuen,  aber 
sehr  sparsam  in  Hervorbringung  der  Typen  der  Gattungen 
und  dürfte  sich  vielleicht  nicht  zweimal  für  alle  Zeiten  und 
Räume  den  Luxus  einer  Schöpfung  der  platonischen  Ideen 
gestattet  haben.  Jedenfalls  würde,  wer  Piatons  Ideen  versteht, 
sich  über  das  Auftreten  gleichartiger,  ja  identischer  Bildungen 
bei  völliger  materieller  Unabhängigkeit  von  einander  nicht 
weiter  wundern.  —  Doch  wir  wollen  es  der  Phantasie  über- 
lassen, für  ihre  hier  auf  Erden  durch  Wissenschaft  immer  mehr 
eingeengten  und  doch  auch  nicht  unberechtigten  Spieltriebe  sich 
einen  Ersatz  zu  schaffen  in  der  Bevölkerung  anderer  Welten,  — 
unsere  Betrachtung  hat  sich  auf  die  Erde  und  ihre  Verhält- 
nisse einzuschränken. 

Aber  auch  hier,  in  dem  engen  Räume  und  in  der  kurzen 
Spanne  Zeit  der  wenigen  Jahrtausende,  zu  welchen  die  histo- 
rische Erinnerung  des  Menschengeschlechts  zurückreicht,  sind 
es  nur  einige  wenige  von  den  zahlreichen  rund  um  den  Erd- 
ball angesiedelten  Völkern,  welche  sich  tätig  und  erfolgreich 
an  der  philosophischen  Arbeit  beteiligt  haben.  Denn  abge- 
sehen etwa  von  den  Ägyptern  und  Chinesen,  welche 
übrigens  in  diesem  Drama  nur  eine  Nebenrolle  zu  spielen 
berufen  waren,  sind  es  nur  zwei  Völkerfamilien,  welche  als 
Träger  aller  höhern  Kultur,  und  so  auch  aller  philosophischen 
Bestrebungen  erscheinen:  die  Semiten  und  die  Indoger- 
manen.     Die  geographische  Lagerung  dieser  beiden  Stämme 
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gegeneinander  ist,  der  Philosophie  und  ihrer  Entwicklung 
gegenüber,  selbstverständlich  eine  rein  zufällige ;  —  und  doch 
ist  dieser  geographische  Zufall  mafsgebend  geworden  für  die 
Entwicklung  der  Philosophie  durch  alle  Zeiten  bis  auf  den 
heutigen  Tag,  und  die  ganze  Geschichte  der  Philosophie  würde 
wesentlich  anders  aussehen,  wäre  die  ursprüngliche  Lagerung 
der  Semiten  und  Indogermanen  gegeneinander  eine  andere 
gewesen.  Wir  müssen  diese  Verhältnisse,  als  grundbestimmend 
für  die  ganze  von  uns  zu  erzählende  Geschichte,  etwas  näher 
beleuchten. 

Die  Semiten,  d.  h.  nach  den  Hauptzweigen:  die  Araber, 
Babylonier  und  Assyrer,  Aramäer  und  Kananäer,  bil- 
deten, wie  die  Vergleichung  der  Sprachen  beweist,  ursprüng- 
lich ein  Volk,  dessen  Wiege  wahrscheinlich  in  den  Steppen- 
ländern Arabiens  zu  suchen  ist.  Nur  die  Araber  blieben  der 
ursprünglichen  Heimat  und  der  durch  sie  gebotenen  noma- 
dischen Lebensweise  bis  in  späte  Zeiten  hinein  treu,  während 
die  übrigen  Stämme,  nach  Norden  gedrängt,  auf  der  Halb- 
insel Sinear  gewisse  fremde  Einflüsse  (wovon  später)  empfingen 
und  dann  als  Babylonier  und  Assyrer  im  Osten,  als  Aramäer 
in  der  Mitte,  als  Kananäer  und  Phönizier  im  Westen  das 
Land  östlich  bis  über  den  Tigris  hinaus,  westlich  bis  zum 
Mittelländischen  Meere  hin,  nördlich  bis  in  die  Gebirge 
Armeniens  hinein  in  Besitz  nahmen. 

Als  zweiter  Hauptträger  höherer  menschlicher  Kultur  sind 
zu  nennen  die  Indogermanen,  welche  in  ihren  sieben  Haupt- 
stämmen als  Inder  und  Iranier  im  mittleren  und  südlichen 
Asien,  als  Griechen  und  Italiker  im  Süden,  als  Slawen, 
Germanen  und  Kelten  in  den  nördlichen  Ländern  Europas 
sefshaft  wurden.  Dafs  die  Sprachen  der  Griechen  und  Römer 
in  einem  nähern,  die  sämtlichen  europäischen  Kultursprachen 
in  einem  entferntem  Verwandtschaftsverhältnisse  zu  einander 
stehen,  war  mit  Händen  zu  greifen  und  von  alters  her  bekannt, 
ohne  dafs  man  sich  doch  über  dieses  Verhältnis  eine  befrie- 
digende Rechenschaft  zu  geben  wufste.  Aber  nachdem  gegen 
Ende  des  vorigen  Jahrhunderts  das  Sanskrit,  die  Sprache  der 
alten  Inder,  in  Europa  bekannt  geworden,  war  es  eine  ebenso 
grofse  und  folgenreiche  wie  naheliegende  und  nicht  zu  ver- 


■yO  Einleitung. 

fehlende  Entdeckung,  dafs  Inder  und  Perser  in  Asien,  Griechen 
und  Römer,  Kelten,  Germanen  und  Slawen  in  Europa  die 
Abkömmlinge  eines  einheitlichen  Urvolkes  seien,  mit  gemein- 
samer Sprache  und  Religion,  welchem  man  von  den  Indern 
als  östlichstem  und  den  Germanen  als  westlichstem  (bis  zum 
far  west  Amerikas  reichenden)  Stamme  den  ganz  zutreffenden 
Namen  der  Indogermanen  gegeben  hat.  Weniger  ist  es  bis 
jetzt  gelungen,  sich  über  die  ursprünglichen  Wohnsitze  dieses 
Muttervolkes  zu  einigen,  aber  vieles  (und  namentlich  die  mit 
der  zunehmenden  Entfernung  von  den  ursprünglichen  Wohn- 
sitzen gleichen  Schritt  haltende  Entartung  der  Sprache)  läfst 
die  älteste  Annahme  immer  noch  als  die  wahrscheinlichste 
bestehen,  wonach  der  Ursitz  der  Indogermanen  in  Zentral- 
asien, etwa  östlich  vom  Aralsee,  zu  suchen  ist.  Von  hier  zogen 
dann  die  Iranier  und  Inder  nach  Süden,  bis  auch  sie,  etwa 
in  Afghanistan,  sich  trennten,  die  Iranier,  um  westlich  bis  zu 
dem  durch  die  semitischen  Stämme  aufgerichteten  Grenzwalle 
sich  auszubreiten,  die  Inder,  um  östlich  durch  das  Kabultal 
in  das  Stromgebiet  des  Indus  und  weiterhin  in  das  des  Ganges 
vorzudringen  und  dadurch  von  allen  andern  Bruderstämmen 
völlig  isoliert  zu  werden.  Inzwischen  waren  die  westlichen 
Glieder  der  Indogermanen  (vermutlich  durch  Südrufsland)  nach 
Europa  gelangt,  um  als  Griechen  und  Italiker  den  Süden 
Europas  einzunehmen,  während  die  übrigen  Stämme  den  un- 
wirtlicheren Norden  Europas,  im  Osten  als  Slawen,  in  der 
Mitte  (von  Skandinavien  bis  zur  Donau)  als  Germanen,  im 
Westen  als  Kelten  in  Besitz  nahmen. 

Hiermit  und  durch  diese  Zufälligkeiten  war  der  Knoten 
geschürzt,  der  für  die  ganze  weitere  Gestaltung  der  mensch- 
lichen Kultur  und  mit  ihr  für  die  Entwicklung  der  Philosophie 
mafsgebend  geworden  ist. 

Während  die  Inder,  von  allen  verwandten  Stämmen  ab- 
geschnürt und  gegen  die  umwohnenden  niederen  Stämme 
sich  selbst  auf  das  strengste  isolierend,  rein  aus  sich  heraus 
ihre  so  originelle  Kultur,  ihre  so  völlig  ursprüngliche  und 
darum  für  uns  so  wertvolle  religiöse  und  philosophische  Denk- 
weise entfalteten,  bildete  sich  in  Westasien,  wo  alle  Völker- 
stämme,   semitische  wie  indogermanische,    um  die   Halbinsel 
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Sinear  als  den  gemeinsamen  Anziehungspunkt  gravitierten,  ein 
zweiter  Kulturkreis  aus,  welcher,  von  Iran  bis  Ägypten  rei- 
chend, vorwiegend  unter  semitischem  Einflüsse  stand  und  als 
höchstes  geistiges  Erzeugnis  die  Gedankenwelt  des  Alten  und 
Neuen  Testaments  hervorgebracht  hat.  Der  dritte  und  letzte 
(der  Hauptsache  nach)  ursprüngliche  Kulturkreis  ist  der  der 
griechischen  und  römischen  Welt,  und  die  schönste 
Blüte  desselben  die  Philosophie  der  Griechen,  welche  eine 
Fülle  der  wertvollsten  Gedanken  entfaltete  und  doch  mit  all 
dem  Grofsen,  was  sie  bot  und  noch  heute  bietet,  nicht  im- 
stande war,  den  Anforderungen  des  Kopfes  wie  des  Herzens 
völlig  zu  genügen.  Daher  geschah  es,  dafs  zu  Anfang  unserer 
Zeitrechnung  ein  Gefühl  der  Leere  und  des  Bedürfnisses  in 
der  antiken  Welt  sich  ausbildete,  welches  im  allgemeinen  in 
der  Hinneigung  der  römischen  Kaiserzeit  zu  den  orientalischen 
Kulten  seinen  Ausdruck  fand.  Und  hier  war  es,  wo  jener 
geographische  Zufall  sich  in  einer  für  alle  Folgezeit  entschei- 
denden Weise  geltend  machte.  Denn  als  die  griechisch-römische 
Welt,  im  Gefühle  der  eigenen  Unzulänglichkeit,  Hilfe  suchend 
(wie  der  makedonische  Mann,  Apostelgesch.  16,9)  ihre  Hände 
gegen  Osten  streckte,  da  verfiel  sie  nicht  auf  die  ihr  urver- 
wandte Weisheit  der  Inder,  sondern  auf  das  Christentum, 
welches,  auf  dem  semitischen  Stamme,  wenn  auch  vielleicht 
nur  als  ein  Pfropfreis,  erwachsen,  von  Jugendkraft  erfüllt, 
sich  eben  anschickte,  seinen  Eroberungszug  in  die  Welt  anzu- 
treten. Jetzt  entstand  jene  grofse  welthistorische  Verknüpfung: 
wie  zwei  Ströme  verschiedenen  Wassers  mischen  sich  die 
biblische  und  die  griechische  Weisheit  und  erzeugen  aus  sich 
die  Weltanschauung  des  Mittelalters,  in  welchem  erst 
spät  und  nach  vieler  Mühe  eine  Verwebung  der  beiden  hete- 
rogenen Elemente  zustande  kam.  Aber  das  Bündnis  war  ein 
unnatürliches  und  konnte  nicht  bestehen.  Der  menschliche 
Geist  gegen  Ende  des  Mittelalters  erwacht  zum  Bewufstsein 
seiner  Kraft  und  versucht  es,  die  ihm  vom  Mittelalter  ange- 
legten Fesseln  zu  sprengen.  Dieser  Befreiungskampf  ist  die 
neuere  Philosophie;  zuerst  wird  er  schüchtern,  dann  immer 
kühner  geführt,  bis  endlich  in  der  kantischen  Philosophie  die 
völlige  Auflösung  des  bisher  Bestehenden,  zugleich  aber  auch 
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eine  Neubegrün  düng  auftritt,  welche  verspricht,  dem  mensch- 
lichen Geist  in  wissenschaftlicher  wie  in  religiöser  Hinsicht 
die  lange  und  vergeblich  gesuchte  innere  Versöhnung  und 
völlige  Befriedigung  zu  gewähren. 

Aus  dieser  allgemeinen  Übersicht  ergeben  sich  naturge- 
mäfs  für  unsere  Betrachtung  fünf  Hauptteile: 

I.  Die  indische  Philosophie. 
IL  Die  griechische  Philosophie. 

III.  Die  Philosophie  der  Bibel. 

IV.  Die  Philosophie  des  Mittelalters. 
V.  Die  neuere  Philosophie. 

Wir  wollen  versuchen,  vor  dem  Eintreten  in  unsere  Dar- 
stellung, eine  kurze  Charakteristik  dieser  fünf  Hauptteile  und 
ihrer  Unterabteilungen  zur  vorläufigen  und  allgemeinsten  Orien- 
tierung zu  unternehmen. 

I.   Indische  Philosophie. 

A.  Altvedische  Periode  (ganz  ungefähr  anzusetzen 
von  1500 — 1000  a.  C).  In  den  Hymnen  des  Rigveda,  diesem 
ältesten  Denkmale  indogermanischer  Kultur,  welches  uns  zum 
Teil  noch  einen  Einblick  in  die  Genesis  und  Fortentwicklung 
des  altindischen  Polytheismus  gewährt,  sehen  wir  in  den 
jüngsten  Liedern  das  vedische  Pantheon  seinem  Verfalle  ent- 
gegeneilen. Zweifel  an  der  Realität  der  Götter,  ja  offener 
Spott  über  dieselben  wird  laut,  der  mit  ihnen  ihre  Sänger 
und  Priester  trifft.  Zugleich  aber  regt  sich  das  philosophische 
Bewufstsein:  die  Erkenntnis  bricht  sich  Bahn  und  findet  in 
einigen  Vedaliedern  ihren  wunderbaren  Ausdruck,  dafs  alle 
Vielheit  der  Götter,  der  Welten  und  der  Wesen  im  tiefsten 
Grunde  auf  einer  unsagbaren,  unerkennbaren  Einheit  beruhe. 

B.  Jungvedische  Periode  (etwa  1000—500  a.  C). 
Mancherlei  Versuche  werden  gemacht,  diese  Einheit  näher  zu 
bestimmen,  als  Brahmanaspati ,  als  Prajäjoati,  als  Purusha 
usw.,  bis  man  nach  manchen,  durch  gewisse  Hymnen  des 
Rigveda  und  Atharvaveda  und  durch  einzelne  Texte  der 
Brähmanas  zu  verfolgenden  Versuchen  endlich  diese  Einheit 
da  findet,  wo  sie  allein  zu  finden  ist,  —   in   dem   eigenen 
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Selbst.  Die  Identität  des  eigenen  Selbstes  (ätman)  mit  der 
Kraft,  welche  alle  Welten  hervorbringt,  trägt  und  in  sich 
zurückschlingt  (brahman),  ist  der  Grundgedanke,  welchen  die 
Upanishad's ,  diese  jüngsten  und  wertvollsten  Erzeugnisse  der 
vedischen  Literatur,  in  zahlreichen  Variationen  vortragen. 

C.  Nachvedische  Periode  (etwa  von  500  a.  C.  bis 
auf  die  Gegenwart).  Aus  den  in  den  Upanishad's  ausgestreuten 
Keimen  erwächst  neben  einander  eine  Reihe  von  Systemen, 
von  denen  sechs  als  orthodox,  d.  h.  als  vereinbar  mit  dem 
Veda,  die  übrigen  als  heterodox  und  ketzerisch  gelten.  Die 
ersteren  sind:  1)  die  Mimänsä,  2)  der  Vedänta,  welche  beide 
allein  im  strengsten  Sinne  orthodox  heifsen  können,  da  sie 
nichts  anderes  sind  als  die  philosophische  Systematisierung 
zweier  im  Veda  vorliegender,  in  bestimmtem  Gegensatze 
stehender  Grundanschauungen,  welche  in  merkwürdiger  Ana- 
logie zu  den  beiden  Hauptteilen  der  Bibel,  dem  Alten  und 
dem  Neuen  Testamente,  stehen;  3)  der  Nyäya,  ein  System  von 
logischen  Gesichtspunkten  aus,  4)  das  Vaigeshilcam,  eine  natur- 
wissenschaftlich gehaltene  Klassifikation  der  Dinge  unter  sechs 
Kategorien,  5)  das  Sänkhyam,  eine  originelle,  vom  Veda  und 
Vedänta  vielfach  abweichende  Metaphysik  von  atheistischer 
Grundanschauung,  6)  der  Yoga,  eine  Umdeutung  des  Sänkhyam 
im  Sinne  des  Theismus,  mit  praktischer  Tendenz.  Neben  diesen 
sechs  orthodoxen  Systemen  steht  eine  Anzahl  heterodoxer 
Systeme  (im  Sarvadarcanasamgraha  werden  neun  derselben 
aufgezählt  und  besprochen);  mehrere  sind  nichts  anderes  als 
Zurechtlegungen  der  Vedäntalehre  vom  Standpunkte  des  Qiva- 
kultus  und  des  Vishnukultus  aus;  von  den  übrigen  sind  die 
bemerkenswertesten:  1)  die  CdrväJca's,  die  indischen  Materia- 
listen, welche  an  Frivolität  und  Zynismus  ihre  Brüder  im 
Abendlande  womöglich  noch  übertreffen,  2)  die  Jaina's,  eine 
religiöse  Sekte,  die  Anhänger  des  Jina,  und  3)  die  Bauddha's 
oder  Buddhisten,  eine  ebensolche,  die  Anhänger  des  Buddha 
befassend.  Die  Darstellung  des  Lebens,  der  Lehre  und  der 
Gemeinde  Buddhas  leitet  dann  von  selbst  hinüber  zur  Be- 
trachtung des  Landes,  wo  der  Buddhismus,  aus  Indien  ver- 
trieben, die  gröfste  Zahl  seiner  Anhänger  fand,  zu  China  und 
dem  nahe  verwandten  Japan. 
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Anhang  des  ersten  Teiles:  die  Philosophie  der 
Chinesen.  In  China  herrschen  drei  religiös -philosophische 
Lehren  in  brüderlicher  Eintracht  neben  einander  (san  Jciao,  i 
Jcia,  „drei  Lehren,  eine  Familie",  wie  der  Chinese  sagt); 
diese  sind: 

1)  die  tiefsinnige  Lehre  des  Lao-tsee; 

2)  die  etwas  nüchterne  Morallehre  des  Kon-fu-tsee ; 

3)  die  Lehre  des  Fo,  d.  i.  Buddha. 

Analoge  Bildungen  finden  sich  in  Japan.  Von  hier,  vom 
fernsten  Osten,  wenden  wir  uns  dann  mit  einem  grofsen 
Sprunge  nach  Westen  zu  den  Anfängen  der  griechischen 
Philosophie. 

II.    Griechische  Philosophie. 

Sie  durchläuft  in  den  zwölf  Jahrhunderten  ihres  Bestehens 
drei  Perioden,  bei  denen  die  räumliche  und  zeitliche  Ausbrei- 
tung mit  der  innern  Bedeutsamkeit  ungefähr  in  umgekehrtem 
Verhältnisse  steht.  Diese  drei,  den  drei  Entwicklungsstadien 
der  griechischen  Sprache  und  Kultur  im  allgemeinen  parallel 
laufenden,  daher  auch  sich  von  selbst  ergebenden  Perioden  sind: 

1)  Die  vorsokratische  Philosophie  oder  die  Philo- 
sophie der  Stämme  (im  VI.  und  V.  Jahrhundert  a.  C). 
Im  VI.  Jahrhundert  vor  Christo  sehen  wir  an  verschiedenen 
Punkten  der  griechischen  Welt  ein  vorwiegend  der  Betrachtung 
der  Aufsenwelt  zugewendetes,  reges  philosophisches  Leben 
sich  entfalten,  welches  jedoch  sehr  bald,  um  500  a.  C,  durch 
Heraklit  und  Parmenides  in  Gegensätze  aus  einander  getrieben 
wurde,  an  deren  Versöhnung  die  Philosophie  im  V.  Jahrhundert 
sich  vergebens  abarbeitete,  bis  sie  in  der  Sophistik  einer  Art 
Selbstauflösung  verfiel. 

2)  Die  attische  Philosophie,  vorwiegend  beherrscht 
durch  die  drei  grofsen  Persönlichkeiten  des  Sokrates,  Piaton 
und  Aristoteles.  Sokrates  wendet  sich  mit  aller  Energie  und 
Einseitigkeit  der  Betrachtung  der  innern  Erfahrung  zu  und 
eröffnet  damit  der  Philosophie  dasjenige  Gebiet,  dessen  Be- 
arbeitung (wie  oben,  S.  6,  gezeigt)  ihre  nächste  und  wich- 
tigste Aufgabe  ist.  Piaton  unternimmt  auf  dem  Boden  der 
Sokratik    eine    universelle   Zusammenfassung    der    bisherigen 
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Philosopheme  und  wird  dadurch  der  Schöpfer  des  ersten  im 
Abendlande  aufgetretenen,  universellen  metaphysischen  System-, 
in  welchem  namentlich  die  Gegensätze  des  Heraklit  und  Parme- 
nides  in  ihrer  Berechtigung  anerkannt  und  in  einer  hohem  Ein- 
heit aufgehoben  werden.  Aristoteles  endlich  weifs  die  Grund- 
gedanken  des  Piaton  (nicht  ohne  Abschwächung)  über  Welt 
und  Leben  zu  verbreiten  und  wird  dadurch  der  Vater  einer 
Keihe  von  Wissenschaften  der  äufsern  und  innern  Erfahrung. 
3)  Die  nacharistotelische  Philosophie  zieht  sich  vom 
Tode  des  Aristoteles  (322  a.  C.)  bis  zur  Auflösung  der  grie- 
chischen Philosophie  (529  p.  C.)  im  weiten  griechisch-römischen 
Kulturkreise  in  immer  breiterer  Entfaltung  hin,  ist  aber  in 
ihren  verschiedenen  Systemen  (Akademiker.  Pevipateiiker,  Stoiker, 
Epikureer,  Skeptiker)  nicht  sowohl  mit  der  Schöpfung  neuer, 
als  mit  der  Zurechtschneidung  und  Zusammenfügung  früherer 
Gedanken  für  die  Bedürfnisse  eines  immer  gröfser  werdenden 
Publikums  bemüht,  welches  dann  endlich  die  Befriedigung  der 
Gemütsbedürfnisse,  die  es  vor  allem  suchte,  in  konkreterer  und 
fafslicherer  Form  als  bei  den  Philosophen  in  der  Annahme  des 
Christentums  fand. 

III.    Die  Philosophie  der  Bibel. 

Die  Entstehung  des  Christentums  ist  einer  der  zusammen- 
gesetztesten und  verschlungensten  Prozesse,  welche  die  Ge- 
schichte der  Philosophie  kennt,  und  nötigt  zu  einer  Betrachtung 
des  ganzen  ägyptisch-westasiatischen  Kulturlebens,  in  dessen 
Schofse  das  Christentum  erwachsen  ist.  Wir  unterscheiden 
dabei  fünf,  teils  neben,  teils  nach  einander  verlaufende  Ent- 
wicklungsphasen. 

1)  Keligion  und  Philosophie  der  Ägypter.  Ob  und 
inwieweit  vielleicht  Ägypten  und  seine  vielgerühmte  Weis- 
heit in  früherer  oder  späterer  Zeit  einen  Einflufs  auf  die  bib- 
lische Gedankenwelt  geübt  habe,  das  wird  wohl  noch  länger 
eine  offene  Frage  bleiben  und  mag  jedenfalls  Veranlassung 
geben,  das  Wenige,  was  nach  dem  Stande  der  heutigen  For- 
schung über  das  geistige  Leben  im  alten  Ägypten  mit  Sicher- 
heit gesagt  werden  kann,  vor  dem  Eintreten  in  die  biblische 
Weltanschauung  zusammenzufassen. 
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2)  Der  alte  Mosaismus.  Unter  diesem  Namen  ver- 
stehen wir  die  Weltanschauung  der  Hebräer  wie  sie,  der 
Tradition  nach  auf  Mose  zurückgehend,  zur  Zeit  der  Könige 
und  bei  den  Propheten  die  herrschende  war.  Aus  dem  allge- 
mein-semitischen, bei  Arabern,  Assyrern  und  Kananäern  noch 
in  seinen  Grundzügen  nachweisbaren  Polytheismus  sehen  wir 
in  stufenweisem  Fortschritt  die  Lichtgestalt  des  Jehovah- 
glaubens  sich  entwickeln,  welcher  berufen  war,  eine  so 
grofse  Rolle  im  geistigen  Leben  der  Völker  bis  auf  den  heu- 
tigen Tag  zu  spielen.  Für  die  philosophische  Betrachtung 
erscheint  der  althebräische  (anthropomorphische)  Theismus  als 
eine  sehr  konsequente,  aber  auch  sehr  einseitige  und  mit  der 
Erfahrung  in  unversöhnbarem  Widerspruche  stehende  Welt- 
ansicht. Es  ist  ein  eigenartiges  Schauspiel,  zu  sehen,  wie  die 
edleren  und  lebendigeren  Geister  unter  den  Hebräern  schwer 
an  diesen  Widersprüchen  tragen,  dagegen  ankämpfen  und  so 
das  alte  konsequente  System  an  verschiedenen  Punkten  durch- 
löchern. 

3)  Die  iranische  Weltanschauung.  Eine  Umwand- 
lung im  grofsen  erfuhr  der  alte  Mosaismus,  seit  die  Juden, 
für  zwei  Jahrhunderte  (538—332  a.  C.)  zu  Angehörigen  des 
Perserreiches  geworden  und  auch  weiterhin  in  stetiger  Be- 
ziehung zum  Osten  bleibend,  die  iranische  Weltansicht,  wie 
sie  an  den  Namen  des  Zoroaster  sich  knüpft,  näher  kennen 
lernten.  Eine  Darstellung  der  Zoroasterlehre  ist  unumgäng- 
lich, da  ohne  sie  als  Mittelglied  der  Übergang  der  alttesta- 
mentlichen  in  die  neutestamentliche  Weltanschauung  nicht 
wohl  zu  begreifen  ist. 

4)  Der  Judaismus  ist  die  Weltansicht,  wie  sie,  aus 
dem  alten  Mosaismus  unter  dem  Einflüsse  der  Zoroasterlehre 
sich  durch  die  Zeit  der  Apokryphen  fortentwickelnd,  den 
Glauben  der  palästinischen  Zeitgenossen  Jesu  bildete,  mithin 
auch  von  diesem  selbst  und  seinen  Jüngern  von  Hause  aus 
geteilt  wurde.  Es  wird  sieh  zeigen,  dafs  viele  Gedanken  Jesu 
selbst  nur  eine  lebendige  Reproduktion  der  von  Mose  und 
Zoroaster  überkommenen  und  durch  die  vorhergehenden  Jahr- 
hunderte fortgebildeten  Erbstücke  sind. 
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5)  Das  Christentum.  Von  jener  Jesu  mit  seinen  Jüngern 
und  übrigen  Zeitgenossen  gemeinsamen  Weltansicht  werden 
dann  diejenigen  Gedanken  sich  deutlich  abheben,  in  welchen 
das  eigentlich  Neue  der  Lehre  Jesu  zu  suchen  ist,  das  Senf- 
korn, welches  später  zum  Baume  der  christlichen  Idee  erwachsen 
sollte.  Diese  Gedanken  werden  weiterhin  von  Paulus  über- 
nommen und  zu  dem  fortentwickelt,  worin  die  eigentliche 
Grundanschauung  des  Christentums  zu  suchen  ist.  Ein  Ein- 
flufs  von  griechischer  Seite  her  ist  bei  Jesus  und  Paulus  nicht 
zu  spüren.  Um  so  mehr  bei  dem  dritten  Hauptfaktor  des 
Neuen  Testaments,  dem  Evangelium  Johannis.  Dasselbe  weist 
deutlich  zurück  auf  die  jüdisch- alexandrinische  Verschmelzung 
der  alttes tarnen tlichen  Lehren  mit  Elementen  der  platonischen 
und  stoischen  Philosophie,  deren  Hauptdenkmal  heute  für  uns 
die  Schriften  des  Plt'äon  sind.  Erst  nach  Darstellung  des 
Aloxandrinismus  wird  es  möglich  sein,  die  universelle  Zu- 
sammenfassung der  Lehren  Jesu  und  Pauli  mit  mosaischen, 
iranischen  und  griechischen  Elementen  zu  verstehen,  wie  sie 
im  vierten  Evangelium  dieser,  wenn  nicht  wertvollsten,  so 
doch  gereif  testen  und  einflufsreichsten  Urkunde  des  Christen- 
tums vorliegt. 

IV.    Die  Philosophie  des  Mittelalters. 

Es  folgt  nun  im  geistigen  Leben  der  Menschheit  jener 
merkwürdige  Verschmelzungsprozefs  griechischer  und  bibli- 
scher Weisheit,  oder  genauer  gesagt:  die  Projektion  des 
christlichen  Gedankens  auf  der  bereitstehenden  und  wohl- 
durchgebildeten Fläche  der  griechischen  Philosophie.  Diese 
Verschmelzung  erfolgt  in  zwei  Phasen,  welche  als  Patristik 
und  Scholastik  unterschieden  werden. 

1)  Die  Patristik  und  der  Neuplatonismus.  Die  in 
der  Zeit  der  Patristik  (von  200  bis  800  p.  C.)  erfolgende 
Assimilation  der  christlichen  Idee  durch  die  griechisch-römische 
Welt  erfolgt  in  zwei  Perioden,  welche 

a)  von  200  bis  325  die  Bildung  der  Grunddogmen, 

b)  von  325  bis  800  die  Fortbildung  derselben  zur  J)og- 
matik  befassen. 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I.  2 
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Gleichzeitig  aber  entwickelt  sich  seit  200  p.  C.  von  Alexan- 
drien  aus  der  Neuplatonismus,  jene  schöne  Nachblüte  helle- 
nischer Weisheit,  in  dem  die  besten  Gedanken  der  griechischen 
Philosophie,  mit  gewissen  Elementen  orientalischer  Denkweise 
verschmolzen,  auf  das  Mittelalter  vererbt  werden,  und  der 
dem  erstarkenden  und  erstarrenden  Kirchenglauben  als  ein 
um  so  gefährlicherer  Gegner  erwuchs,  je  mehr  inneres  Leben 
er  in  sich  trug,  und  je  mehr  auch  er  denselben  Herzensbedürf- 
nissen entgegenkam,  welchen  das  Christentum  seinen  Sieg  ver- 
dankt hatte. 

2)  Die  Scholastik  (800—1400  p.  C.).  Wie  der  Patristik 
die  erste  Bildung  der  Dogmen  und  die  Fortentwicklung  der- 
selben zur  Dogmatik,  so  fällt  der  Scholastik  als  Aufgabe  die 
Ausbildung  einer  Religionsphilosophie  zu,  welche  gleichmäfsig 
den  Bedürfnissen  des  Denkens  wie  des  Herzens  Genüge  leisten 
soll.  Diese  Ausbildung  erfolgt  nicht  ohne  mannigfache  Wechsel- 
fälle, Kämpfe  und  Schwierigkeiten.  In  der  ersten  Periode 
der  Scholastik  (800—1200  p.  C.)  treten  mehrfache  Ver- 
suche auf,  den  christlichen  Gedanken  völlig  zu  begreifen,  in- 
dem man  ihn  auf  Grund  einer  neuplatonischen  Anschauung 
konstruiert,  und  erst  nachdem  diese  Versuche  wiederholt  an 
dem  Widerstände  der  immer  starrer  und  herrischer  auftretenden 
Orthodoxie  gescheitert  sind,  entschliefst  man  sich  in  der 
zweiten  Periode  (1200 — 1400  p.  C),  gewisse  Grundge- 
danken des  Christentums  als  Mysterien  der  Sphäre  der  Er- 
kennbarkeit zu  entrücken,  und  begnügt  sich,  dieselben  mit 
einer  wesentlich  auf  Aristoteles  fufsenden  theologia  naturalis 
zu  umrahmen,  woraus  dann  als  Hauptfrucht  des  mittelalter- 
lichen Denkens  das  .grofse  und  durchgebildete  Lehrsystem 
des  Albertus  Magnus  und  Thomas  von  Aquino  hervorgeht. 
Kaum  aber  ist  in  ihnen  das  endliche  Bündnis  zwischen  Glau- 
ben und  Denken,  Bibel  und  Aristoteles  geschlossen,  als  aucli 
schon  dessen  Unhaltbarkeit  in  mancherlei  Symptomen  zutage 
tritt;  solche  sind  namentlich:  der  Skeptizismus  des  Duns 
Scotus,  das  Wiederaufblühen  des  Neuplatonismus  in  der  My- 
stik des  Meister  Eelchart  und  die  Erneuerung  des  Nominalis- 
mus durch  William  von  Occam. 
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V.    Die  neuere  Philosophie. 

Dieselbe  verläuft  in  drei  deutlich  unterschiedenen  Perioden, 
deren  Grenzpunkte  durch  das  Auftreten  des  Descartes  und 
Kants  gebildet  werden. 

1)  Übergangszeit  (1400 — 1600).  Der  Befreiungskampf 
von  den  Fesseln  der  Scholastik  erfolgt  gleichzeitig  von  Seiten 
der  Reformation,  welche  vom  scholastisch  verstandenen 
Christentum  auf  das  urkundliche  Christentum  der  Bibel  zu- 
rückgreift, und  vonseiten  der  Philosophie,  welche  zunächst 
vom  scholastischen  auf  den  urkundlichen  Aristoteles,  von  diesem 
aber  wiederum  auf  die  Natur  selbst  und  ihre  Erforschung 
zurückgeht.  Der  Sturz  der  Weltherrschaft  des  Aristoteles, 
vorbereitet  durch  die  Erneuerung  des  Piatonismus,  erfolgt  und 
vollendet  sich  bis  zum  Jahre  1600  durch  eine  Selbstauflösung 
innerhalb  des  eigenen  Lagers  der  Aristoteliker,  während  gleich- 
zeitig Versuche  einer  Neubildung  seit  Nicolaus  Cusanus  immer 
dringlicher  unternommen  werden  und  um  1600  in  den  Lehren 
des  Giordano  Bruno,  Jacob  Boehme  und  Bacon  von  Verulam 
ihren  genialsten,  aber  auch  unreifen,  vielfach  sich  selbst  über- 
stürzenden Ausdruck  finden. 

2)  Von  Cartesius  bis  auf  Kant  (1641 — 1781).  Car- 
tesius,  an  die  Lehren  des  Mittelalters  über  Gott  und  Seele 
anknüpfend,  versucht  es,  denselben  eine  wissenschaftlich  be- 
gründete, logisch  gegliederte  Form  zu  geben.  Hierdurch  aber 
gerade  kommt  die  innere  Unnahbarkeit  dieser  Lehren  zu- 
tage, welche  unaufhaltsam  zu  einer  dem  Pantheismus  zutrei- 
benden Fortbildung  drängt,  die,  von  Geulincx  und  Malebranche 
angebahnt,  in  dem  Systeme  des  Spinoza  zur  Vollendung  ge- 
langt, welcher  die  Gegensätze  zwischen  ausgedehnter  und 
denkender  Substanz,  Leib  und  Seele,  dadurch  aufhebt,  dafs 
er  beide  in  Gott  versenkt  und  als  zwei  parallel  laufende 
Offenbarungsweisen  des  göttlichen  Wesens  auffafst.  Diese 
Lösung  des  Spinoza  war  zu  tief,  um  von  seiner  Zeit  völlig 
verstanden,  zu  heidnisch  (pantheistisch),  um  von  ihr  gebilligt 
werden  zu  können.  So  kam  Spinoza  erst  in  der  nachkantischen 
Zeit,  namentlich  durch  Schelling  und  Schleiermacher,  vorüber- 
gehend zu  Ehren,  als  man  schon  Besseres  haben  konnte  und 
seiner  nicht  mehr  bedurft  hätte.    Die  Zeitgenossen  des  Spinoza 
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hingegen  standen  auch  nach  seinem  Auftreten  immer  noch  vor 
der  ungelösten  Frage,  wie  Leih  und  Geist,  ausgedehnte  und 
denkende  Substanz,  einander  beeinflussen  könnten?  —  Man 
fing  an,  sich  zu  fragen,  oh  es  denn  überhaupt  mit  der  Auf- 
stellung zweier  solcher  Substanzen,  deren  Einwirken  auf  ein- 
ander durch  alle  Bemühungen  nicht  hatte  begreiflich  gemacht 
werden  können,  seine  Richtigkeit  habe,  ob  es  nicht  möglich 
sei,  die  eine  auf  die  andere  zu  reduzieren?  Dies  konnte  in 
doppelter  Weise  versucht  werden,  je  nachdem  man  realistisch 
den  Geist  als  eine  Modifikation  der  Materie,  oder  ideali- 
stisch die  Materie  als  ein  Geistiges  begreifen  zu  können 
glaubte.  Beide  Wege  wurden  zwischen  Spinoza  und  Kant 
betreten.  Der  Realismus,  angebahnt  durch  den  Lockeschen 
Empirismus,  führte  hundert  Jahre  später  zum  Französischen  Mate- 
rialismus,  während  daneben  aus  dem  Schofse  der  Lockeschen 
Philosophie  noch  zwei  sehr  verschiedene  Früchte  erwuchsen, 
der  Idealismus  des  Berkeley  und  der  Skeptizismus  des  Hume;  — 
im  Gegensatz  zu  Locke  hatte  gleichzeitig  Leibniz  versucht, 
alles  Körperliche  als  ein  Geistiges  zu  begreifen  und  war  da- 
durch zu  einem  sehr  verstiegenen  Idealismus  gelangt,  dessen 
Verbreitung  in  einer  gewissen  Abschwächung  Wolf  sich  an- 
gelegen sein  liefs. 

So  war  denn  unmittelbar  vor  Kant  die  Philosophie  viel- 
leicht mehr  als  je  zuvor  in  Gegensätze  aus  einander  getrieben 
worden,  zwischen  denen  eine  Versöhnung  nicht  möglich  schien, 
und  eine  verzweifelnde  Stimmung  bemächtigte  sich  des  denken- 
den Geistes,  welche  der  Ausgangspunkt  der  kantischen  Unter- 
suchungen wurde  und  in  der  Vorrede  zur  Kritik  der  reinen 
Vernunft  ihren  schönen  und  beredten  Ausdruck  findet. 

3)  Von  Kant  bis  auf  die  Gegenwart.  Kant  war  es, 
der  nach  so  vielen  Irrgängen  des  menschlichen  Denkens  die 
Frage  aufwarf,  ob  wir  denn  überhaupt  in  der  menschlichen 
Vernunft  das  geeignete  Werkzeug  haben,  um  über  die  Er- 
fahrung hinauszugehen  und  über  solche  tranfzendente  Objekte 
wie  Seele  und  Gott  etwas  Haltbares  zu  erforschen?  —  Dies 
veranlafste  ihn,  den  ganzen  Apparat  des  Erkennens  einer 
Kritik  und  Prüfung  ohnegleichen  zu  unterwerfen,  deren 
Ergebnis    der  klare   Nachweis   der   Unmöglichkeit,    über    die 
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Erfahrung  hinauszugehen,  und  zugleich  eine  vernichtende 
Kritik  aller  bisherigen  Spekulationen  über  Seele,  Weltganzes 
und  Gott  war.  Bei  dieser  Untersuchung  des  Erkenntnisver- 
mögens aber  machte  Kant  die  gröfste  aller  Entdeckungen, 
welche  je  in  unserer  Wissenschaft  erfolgt  ist:  diese  nämlich, 
dafs  gewisse  Bestandstücke  der  empirischen  Realität,  welche 
wir  von  Natur  an  ohne  Bedenken  der  Aufsenwelt  zuzählen, 
als  da  sind :  der  Raum,  die  Zeit  und  die  Kausalität,  in  Wahr- 
heit nichts  anderes  sind  als  angeborene  Formen  unseres  Er- 
kenntnisvermögens selbst.  Als  Folge  ergab  sich,  dafs  die 
Welt,  wie  wir  sie  kennen,  als  eine  in  Raum  und  Zeit  aus- 
gebreitete und  in  ihrem  Verlaufe  durch  die  Kausalität  'ge- 
regelte, in  dieser  Form  nur  Erscheinung  ist  und  nicht 
Ding  an  sich,  nur  die  Art  und  Weise  ist,  wie  die  Dinge 
uns  erscheinen,  nicht  wie  sie  ihrem  wahren  und  innern  Wesen 
nach  sind,  womit  die  Grundanschauung,  in  der  alle  Philosophie 
von  jeher  gewurzelt  hatte  (oben,  S.  5  fg.),  zum  erstenmal 
einen  vollkommen  wissenschaftlichen  und  streng  erweislichen 
Ausdruck  fand.  Das  Wesen  des  „Dinges  an  sich"  hielt  Kant 
für  theoretisch  unerkennbar,  eröffnete  aber  gleichwohl  in  dem 
zweiten,  praktischen  Teile  seiner  Philosophie  einen  gewissen 
Ausblick  auf  dasselbe,  indem  er  das  moralische  Handeln 
zurückführte  auf  das  uns  a  priori  eingeborene  Sittengesetz, 
den  „Kategorischen  Imperativ",  diesen  aber  erklärte 
für  das  Gesetz,  welches  der  Mensch  als  Ding  an  sich  dem 
Menschen  als  Erscheinung  gibt. 

Die  Resultate  der  kantischen  Philosophie  waren  zu  neu 
und  tiefgehend,  als  dafs  die  unmittelbaren  Nachfolger  Kants, 
wie  sie  in  rascher  Folge  einander  ablösten,  ihnen  schon  völlig 
hätten  gerecht  werden  können.  Zunächst  sucht  Fichte  den 
dunkeln  Punkt  der  kantischen  Lehre,  das  Ding  an  sich,  zu 
beseitigen,  indem  er  es  für  einen  in  dem  Innern  des  Bewufst- 
seins  selbst  durch  das  Ich  gesetzten  „Anstofs"  erklärt;  von 
dieser  Grundlage  aus  kehrt  ScheUing  zu  einer  dem  Spinoza 
verwandten  Anschauung  zurück,  während  Heget  aus  derselben 
heraus  den  Grundgedanken  der  platonisch -aristotelischen 
Philosophie  von  der  metaphysischen  Dignität  des  Begriffes 
durchzuführen    versucht.     Einen   andern   Weg    geht   Herbart, 
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indem  er  das  Ding  an  sich  hinter  der  Erscheinung  durch  eine 
ebenso  nüchterne  wie  zügellose  Phantastik  zu  konstruieren 
unternimmt.  Alle  diese  Versuche  haben  das  Gemeinsame, 
dafs  sie  bemüht  sind,  von  Kant  und  den  von  ihm  aufgedeckten 
Schwierigkeiten  leichter  Hand  loszukommen,  ehe  dieselben 
noch  völlig  verstanden  und  gewürdigt  worden  waren.  Im 
Gegensatze  zu  ihnen  ist  Schopenhauer  zunächst  bestrebt,  Kant 
völlig  zu  verstehen  und  das  eigentliche  Fundament  seiner 
Lehre  von  der  Überwucherung  durch  mifsverstandene  Tra- 
ditionen zu  befreien;  dann  aber  führt  er  von  diesem  Funda- 
mente aus  Kants  Gedanken  in  der  von  diesem  selbst  ange- 
deuteten Richtung  weiter  und  zu  Ende,  derart,  dafs  Kant 
der  Begründer,  Schopenhauer  der  Vollender  eines  einheitlichen, 
durchaus  auf  der  Erfahrung  gegründeten,  durchaus  mit  sich 
selbst  übereinstimmenden  metaphysischen  Lehrsystemes  ist, 
welches  in  seinem  praktischen  Teile  als  ein  seiner  ganzen  Tiefe 
nach  auf  wissenschaftlicher  Grundlage  erneutes  Christentum 
erscheint  und  für  absehbare  Zeiten  die  Grundlage  alles  wissen- 
schaftlichen und  religiösen  Denkens    der  Menschheit   werden 

und  bleiben  wird. 

i 

III.   Quellen  und  Methode. 

Alle  Beschäftigung  mit  der  Philosophie  soll  den  Zweck 
verfolgen,  uns  tiefer  einzuführen  in  die  Erkenntnis  der  Natur 
der  Dinge.  Dieser  Zweck  kann  auf  zwei  Wegen  gefördert 
werden.  Entweder  man  betrachtet  die  Dinge  selbst,  wie 
sie  in  der  äufsern  und  innern  Erfahrung  uns  gegeben  sind, 
und  sucht  ihren  Zusammenhang  inne  zu  werden,  welcher  sich 
dann,  je  ungesuchter  um  so  besser,  zum  Systeme  gestalten 
wird,  —  oder  man  betrachtet  die  Ansichten  über  die 
Dinge,  wie  sie  von  überragenden  und  tiefer  als  wir  selbst 
in  das  Wesen  der  Natur  blickenden  Geistern  ausgesprochen 
sind,  und  sucht,  von  ihnen  geleitet,  eine  Vertiefung,  durch 
ihre  Widersprüche  angeregt,  eine  Klärung  der  eigenen  An- 
schauungen zu  gewinnen.  Auch  dieser  letztere  We^g,  wenn 
richtig  benutzt,  fördert  zum  Ziele  hin.  Hierzu  aber  ist 
erforderlich,  dafs  wir  uns  nicht  damit  begnügen,  die  Gedanken, 
früherer  Philosophen  kennen  zu  lernen;  wir  müssen  weiter 
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bemüht  sein,  sollen  dieselben  nicht  wie  ein  totes  und  unbrauch- 
bares Erbstück  übernommen  wlrden,  sie  im  Grunde  zu  ver- 
stehen.    Denn  von  ihnen,   mehr  als  von  allem  andern,   gilt 


das  Wort: 


„Was   du  ererbt  von   deinen   Vätern  hast, 


„Erwirb   es,  um  es  zu  IjpsiJ^en!"^ 

Also  das  erste  wird  freilich  sein,  dafs  wir  über  die  Gedanken 
der  Vorzeit  gesi#hert^  I^u^de^enfffigen,  das  zweite  aber, 
dafs  "vtir  in  dieselben  unmittelbare  Einsicht  zu  gewinnen 
suchen.  Es  mag  von  Nutzen  sein,  uns  vorhergehend  zu  ver- 
ständigen über  die  Methode,  wie  wir  hier  zur  Kunde  und 
dann  werter  zur  iPijfcicljt^n'geiangen  hoffen  dürfen. 

*g  Knnde;!«       • 

Siehst  zu  schöpl'e^i  ||is  <Mfc  (Quellen,  welche  teils  primäre, 
teils  sekundäre»  sinti^  *  A,  •    # 

1)  Die   pnimären^iQu^e^n  i%*  die  We^se   der  Philo- 

•  sophen  selbst,  wie  «e,*aus  a^Auyi  neuer  Zeit  überkommen, 
einen  anseJmlicMen,  und*  do^li  wohl  ä5.ck#den  wichtigsten  Teil 
der  allgemeinen  ^eltlitertJKr  bilden.  *Äd  Jher  befinden  wir 
uns  in,  einer  aftfserordenÄcl£  vorreiihaften  Lage.  Während 
andere  grofse  Persönlichkeiten  der  Vergangenheit,  während 
ein  Perikles  und  Alexander  dahin  sind  und  nur  noch  in  der 
Geschieht^ #n  schattenhaftes  DasraK  führen,  so  sind  Piaton 
und  Aristoteles  noch  wirklick  da,  halten  sich  jeden  Augen- 
blick bereit,  auf  "einqp  »Wink  von  «ns  vom  Bücherbrette 
gleichsam  leibhaftig  herabzusteigen,  zu  uns  zu  reden  mit 
einer  Frische  ynd  Lebendigkeit,  wie  sie  gröfser  nicht  während 
ihres  Lebens  gewesen  sein  kann,  und  uns  zu  unterhalten  mit 
dem  Besten,  was  sie  gedaclft  h^>en,  denn  nur  dieses  pflegt 
man  zur  Erinnerung  für  sich  selbst  uifd  andere  niederzu- 
schreiben. Es  liegt  in  diesem  Verhältnisse  ein  grofser  Reiz, 
aber  auch  eine  gewisse  Gefahr:  <Wese  nämlich,  dafs  man  sich 

.  mehr  geben  läfst,  als  ma#  zu^emn&ngen  Kraft  hat,  wodurch 
man,  statt  sich  zu  stärken,  *siÄ  nur  schwächen  und  schädigen 
würde.  Non  multa,  seä  mtdtum!  Die  Durchlesung  eines 
ganzen    Buches    bringt    oft    nicht    so   viel   Gewinn,    wie    das 
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reifliche  Nachdenken  über  einen  einzigen  Satz  desselben.  Man 
kann  ganze  Bände  des  Piaton  durchlesen,  ohne  für  das  Ver- 
ständnis seiner  Grundlehre  so  viel  zu  gewinnen  wie  aus  der 
Vertiefung  in  eine  Stelle  wie  Phaedon  c.  48;  und  viele  haben 
die  ganze  Kritik  der  reinen  Vernunft  durchstudiert,  ohne  dem 
grofsen,  einfachen  Grundgedanken  derselben,  wie  er  schon  auf 
der  ersten  Seite  zu  finden  ist:  „Erfahrung"  (d.  h.  hier: 
Wahrnehmung,  das  Aposteriorische)  „kann  keine  Notwen- 
digkeit geben",  auch  nur  einmal  voll  ins  Auge  geschaut  zu 
haben.  — 

Wir  wollen  die  Quellen,  auf  denen  die  Geschichte  der 
Philosophie  beruht,  hier  in  der  Kürze  durchmustern. 

In  Indien  ist  für  die  erste,  vedische  Periode  der  Veda 
unsere  Quelle,  wie  für  alle  andern  Kulturverhältnisse,  so  auch 
für  die  Philosophie.  Von  besonderer  Wichtigkeit  für  dieselbe 
sind  eine  Anzahl  von  Hymnen  des  Rigveda  und  Atharvaveda, 
einige  Stellen  der  Bräkmana's  und  namentlich  die  meist  den 
Schlufs  derselben  bildenden  UpamshacFs.  —  Die  Systeme  der 
nachvedischen  Periode  sind  meist  überkommen  in  der  für 
Schulzwecke  berechneten  und  ein  reges  Leben  der  Schulen 
voraussetzenden  Form  der  S'üttus  oder  Lehrsprüche.  So 
bilden  z.  B.  das  GÄidwerk  der  Vedän  talehre  die  555  Sütra's 
des  Vedänta,  d.  h.  555  kurze,  abgerissene,  meist  nur  aus  zwei 
oder  drei  Worten  bestehende  Aussprüche,  welche  dazu  in  der 
Regel  nicht  einmal  di^fechlägworte  des  Systems  enthalten, 
sondern  blofse  Stichworte  zur  Stütze  des  Gedächtnisses,  daher 
sie  auch  fast  unverständlich  sein  würden  ohne  die  zugefügten 
Kommentare,  deren  mehrere  vorhanden  sind  und  vielfach  ab- 
weichende Auffassungen  des  Systems  enthalten.  In  ähnlicher 
Form  sind  die  meisten  andern  Systeme  überliefert,  wozu  dann 
noch  andere  Werke  in  Poesie  und  Prosa,  Abschnitte  des 
Mahabhäratam ,  philosophische  Dramen  usw.  sich  gesellen. 
Die  Buddhisten  haben,  wie  die  Jaina's,  ihren  Kanon,  aus  dem 
die  ursprüngliche  Gestalt  ihrer  Lehre  zu  schöpfen  ist. 

In  China  stehen  im'  Vordergrunde  die  fünf  heiligen 
Bücher  (hing)  und  die  0ier  Rassischen  Bücher  (sehn)  aus 
der  Schule  des  Konfutsee,  sowie  der  Tao-te-Jcing  des  Lao-tsee, 
worüber  näheres  weiter  unten. 
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In  Griechenland  sind  wir  für  die  erste,  vorsokratische 
Periode,  aus  der  kein  vollständiges  Werk  erhalten  ist,  auf 
Fragmente  angewiesen,  welche  jedoch  meist  hinreichen,  ein 
deutliches  Bild  zu  gewinnen.  Die  Schriften  des  Piaton  sind 
vollständig,  von  denen  des  Aristoteles  die  wichtigsten  auf  uns 
gekommen.  Aus  der  nacharistotelischen  Philosophie  sind  die 
älteren  Werke  bis  auf  Fragmente  meist  verloren  gegangen. 
Von  den  erhaltenen  sind  die  wichtigsten:  die  Werke  des  Seneca, 
EpiJstet  und  Marcus  Aurelius  aus  der  stoischen,  das  Lehrgedicht 
des  Lucretius  aus  der  epikureischen,  die  Schriften  des  Sextus 
Empiricus  aus  der  skeptischen  Schule.  Einen  elektrischen 
Charakter  tragen  die  philosophischen  Schriften  des  Cicero  und 
Plutarch.  Das  Hauptwerk  des  Neuplatonismus  sind  die  En- 
neaden  des  Plotin.  —  Bei  so  vielen  Verlusten  der  Grundwerke 
wird  von  besonderer  Wichtigkeit  die  Schriftstellerei  über  Phi- 
losophen und  deren  Meinungen,  welche  im  Altertum  nach 
zwei  Richtungen  geübt  wurde,  biographisch,  indem  man 
von  jedem  Philosophen  für  sich  über  Leben,  Schriften  und 
Lehren  Bericht  erstattete,  und  doxographisch,  indem  man 
die  Hauptbegriffe  der  Philosophie  nacheinander  vornahm  und 
bei  jedem  derselben  die  Ansichten  der  verschiedenen  Philo- 
sophen verzeichnete.  Nach  der  ersten  Richtung  ist  von  gröfster 
Wichtigkeit  das  Sammelwerk  des  Diogenes  Laertius,  in  der 
zweiten  Richtung  gab  es  ein  grofses  Werk  des  Thcophrast, 
aus  welchem  Auszüge  teils  bei  Stobaeus  u.  a.,  teils  und  haupt- 
sächlich in  Gestalt  der  pseudoplutarchischen  Plac'äa  philoso- 
phorum  erhalten  sind.  Eine  wertvolle  Sammlung  der  Haupt- 
stellen, auf  denen  die  Kenntnis  der  klassischen  Philosophie 
beruht,  bietet  die  „H/storia  philosophiae  Graecae  et  JRomanae 
er  fontium  locis  contestfa"  von  Ritter  und  Preller  (ed.  VII.,  1888, 
von  Schultefs  und  Wellmann). 

Für  Ägypten  liegt  ein  reiches  Material  vor  in  Tempel- 
inschriften, Grabinschriften  und  namentlich  in  den  Papyros- 
rollen,*  wie  sie  dem  Toten  mit  ins  Grab  gegeben  zu  werden 
pflegten,  und  von  denen  eine  wichtige  Sammlung,  das  soge- 
nannte „Totenbuch",  schon  vor  dem  Neuen  Reiche  (ca.  1500 
a.  C.)  zustande  kam.  —  Das  heilige  Buch  der  Iranier,  der 
Avesta,   ist  nur   stückweise    erhalten,   und  seine  Mitteilungen 
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müssen  aus  spätem  Schriften,  wie  namentlich  dem  Bundehesch, 
und  den  Mitteilungen  der  Griechen  mit  Vorsicht  und  Kritik 
ergänzt  werden.  —  Für  unsere  Kenntnis  der  jüdisch-ale- 
xandrinischen  Philosophie  sind  die  Werke  des  Philo  Judaeus 
die  Hauptquelle.  —  Endlich  und  vor  allem  geben  über  den 
Entwicklungsgang  des  jüdischen  und  christlichen  Denkens  die 
Bücher  des  Alten  Testaments,  die  Apokryphen  und  das  Neue 
Testament  einen  durch  die  assyrischen  Keilschriften,  die  Werke 
des  Josephus  und  die  genannten  Urkunden  zu  ergänzenden 
Aufschlufs. 

Für  die  Lehren  der  patristischen  und  scholastischen 
Periode  sind  die  umfangreichen  Werke  der  Kirchenväter  und 
Scholastiker  ein  schwer  zu  übersehendes  Material,  und  die 
Zusammenstellung  einer  philosophischen  Chrestomathie  aus 
ihnen  würde  eine  sehr  verdienstliche  Arbeit  sein. 

Die  Werke  der  neuern  Philosophie  liegen  vollständig 
vor  und  sind,  wenigstens  für  die  vorkantische  Periode,  nicht 
allzu  umfangreich.  Eine  nützliche  Zusammenstellung  der  Haupt- 
stellen der  neuern  vorkantischen  Philosophen  im  Originale 
bietet  Erdmann  als  Anhang  in  der  gröfsern  „Geschichte  der 
neuern  Philosophie"  (1834 — 1853).  In  der  nachkan tischen 
Zeit  ist  die  philosophische  Produktion  so  sehr  in  Polygraphie 
ausgeartet,  dafs  eine  Chrestomathie  aus  den  Werken  Fichtes, 
Schellings,  Hegels,  Herbarts,  Schleiermachers  u.  a.  vielleicht 
der  beste  Dienst  wäre,  den  man  diesen  Schriftstellern  erweisen 
könnte,  während  Schopenhauer  wie  kein  anderer  Selbstzucht 
in  Denken  und  Schreiben  geübt  hat,  daher  jede  Zeile  von 
ihm  wertvoll  und  für  das  Studium  lohnend  ist. 

2)  Die  sekundären  Quellen  für  unsere  Kenntnis  der 
philosophischen  Lehrmeinungen  sind  die  zahlreich  vorhandenen 
Geschichten  der  Philosophie,  welche  um  so  besser  sein  werden, 
je  treuer  sie  bemüht  sind,  die  wesentlichen  Gedanken  der 
Philosophen,  unter  Absonderung  des  Nebensächlichen,  jn  mög- 
lichst urkundlicher  Form  zusammenzustellen.  Zwar  hat  es 
mit  ihnen  allen  sein  Bedenken.  Denn  wohl  zu  beherzigen  ist, 
was  Schopenhauer  sagt  (Parerga  1,35) :  „Statt  der  selbsteigenen 
„Werke  der  Philosophen  allerlei  Darlegungen  ihrer  Lehren, 
„oder  überhaupt  Geschichte  der  Philosophie  zu  lesen,  ist  wie 
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„wenn  man  sich  sein  Ess£n_yon  einem  andern  kauen  lassen 
„wollte.  Würde  man  wohl  Weltgeschichte  lesen,  wenn  es 
„jedem  freistände,  die  ihn  interessierenden  Begebenheiten  der 
„Vorzeit  mit  eigenen  Augen  zu  schauen?  Hinsichtlich  der 
„Geschichte  der  Philosophie  nun  aber  ist  ihm  eine  solche 
„Autopsie  ihres  Gegenstandes  wirklich  zugänglich,  nämlich  in 
„den  selbsteigenen  Schriften  der  Philosophen ;  woselbst  er  dann 
„immerhin,  der  Kürze  halber,  sich  auf  wohlgewählte  Haupt- 
„kapitel  beschränken  mag ;  um  so  mehr,  als  sie  alle  von 
„Wiederholungen  strotzen,  die  man  sich  ersparen  kann."  — 
Niemand  wird  sein,  der  nicht  das  Treffende  dieser  Worte 
fühlte,  niemand  aber  auch,  der  nicht  einsähe,  dafs  sie  ein 
einseitiges,  nur  cum  grano  salis  aufzunehmendes  Urteil  ent- 
halten. Hier,  wie  so  oft  bei  Schopenhauer,  scheinen  die  para- 
doxen Aussprüche  nicht  völlig  ernst  gemeint,  sondern  mehr 
darauf  berechnet  zu  sein,  die  hergebrachte  Meinung  gründlich 
zu  erschüttern,  die  ruhende  Wage  ins  Schwanken  zu  bringen, 
bis  sich  aus  der  einseitigen  Tradition  und  der  ebenso  einseitigen 
Paradoxie  im  Geiste  des  Lesers  das  richtige  und  auch  von 
dem  Philosophen  selbst  beabsichtigte  Gleichgewicht  herstellt. 
Wohin  würden  wir  z.  B.  kommen,  wenn  wir  den  obigen  Rat 
Schopenhauers  streng  befolgen  wollten?  Jemand,  der  alle 
Geschichten  der  Philosophie  von  der  Hand  wiese,  um  allein 
die  Werke  der  Philosophen  zu  studieren,  würde  (jenem  histo- 
rischen Bilde  Schopenhauers  ein  geographisches  entgegenzu- 
setzen) vergleichbar  sein  einem  Manne,  der  alle  Karten  und 
Beschreibungen  eines  Landes  wegwirft* und  beschliefst,  das- 
selbe zu  durchwandern,  um  es  aus  eigener  Anschauung  kennen 
zu  lernen.  Gewifs  wird  ein  solcher  die  Täler  und  Berge, 
die  Flüsse  und  Seen  des  Landes  viel  gründlicher  nach  Form 
und  Bildung  kennen  lernen,  als  es  durch  die  genaueste  Karte 
möglich  ist,  aber  er  wird  spät  oder  nie  dazu  gelangen,  den 
Zusammenhang  der  Flufstäler,  der  Gebirgszüge  zu  erfassen 
und  eine  Vorstellung  des  Ganzen  zu  gewinnen.  Nun  ist  aber 
ein  philosophisches  System  von  der  Art,  dafs  jeder  einzelne 
Gedanke  erst  durch  die  Beziehung  auf  das  Ganze  seine  volle 
Bedeutung  gewinnt,  und  dieses  Ganze  in  kurzem  Überblick 
zu   geben,    damit  wir  instand   gesetzt  werden,   alles   einzelne 
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beim  Studium  des  Philosophen  gleich  richtig  aufzufassen,  das 
ist  die  erste  und  wesentlichste  Aufgabe  einer  Geschichte  der 
Philosophie.  Aber  noch  mehr.  Der  Historiker  der  Philosophie 
will  den  Philosophen  nicht  nur  verstehen,  er  will  ihn  auch 
besser  verstehen,  als  er  sich  selbst  verstand,  welches  nach 
Kants  Ansicht  (Kritik  der  reinen  Vernunft,  1.  Aufl.,  S.  313)  ..gar 
nichts  Ungewöhnliches"  ist,  da  wir  nicht  nur,  wie  ihr  Urheber, 
die  Gedanken  sehen,  sondern  auch  das,  was  aus  ihnen  erfolgt  ist, 
welche  derselben  sich  als  fruchtbar  erwiesen  haben,  und  welche 
als  ein  Irrweg  späterhin  erkannt  und  verlassen  wurden.  Na- 
türlich werden  wir  dem  Geschichtschreiber  nicht  weiter  trauen, 
als  z.  B.  der  Minister  den  Geheimräten  traut,  die  ihm  Vor- 
trag zu  halten  haben.  Der  Minister  kann  nicht  alle  einzelnen 
Sachen  selbst  bearbeiten;  dazu  würde  weder  Zeit  noch  Kraft 
ausreichen ;  er  mufs  sich  auf  die  Augen,  vielfach  auch  auf  das 
Urteil  seiner  Räte  verlassen.  Aber  er  sieht  doch  mehr  als 
die  Räte,  so  genau  sie  informiert  sein  mögen,  denn  er  sieht 
die  Sachen  in  ihrem  Zusammenhange  mit  dem  Ganzen  und 
wird,  durch  die  Menge  verwandter  Erscheinungen  in  der  Be- 
urteilung geübt,  Wert  und  Unwert  des  Einzelfalles  oft  mit 
einem  Blicke  richtiger  erfassen  als  der,  welcher  sich  ganz  in  den- 
selben eingearbeitet  hat  und  dann  gelegentlich  vor  den  Bäumen 
den  Wald,  vor  den  Einzelheiten  das  Ganze  nicht  mehr  deut- 
lich sieht.  Selbstverständlich  behält  sich  der  Minister  vor, 
überall  und  so  oft  es  ihm  erforderlich  scheint,  bis  ins  ein- 
zelnste herabzusteigen,  und  so  werden  auch  wir  bei  jeder, 
selbst  der  besten  Geschichte  der  Philosophie  unklare  Punkte 
linden,  welche  ein  Zurückgehen  auf  die  Worte  des  Philosophen 
selbst  erforderlich  machen.  Aber  auch  ohne  dies  wird  jede 
Gesamtdarstellung  einer  Lehre  das  Verlangen  wecken ,  sie  aus 
eigener  Anschauung  kennen  zu  lernen,  bis  schliefslich  beides, 
die  Worte  des  Philosophen  und  die  Zusammenfassung  durch 
seinen  Historiker,  zusammenwirkend  ein  .möglichst  deutliches 
Bild  über  das  Allgemeine  und  das  Besondere  des  Systems  in 
uns  hervorbringen  wird. 

Wir  begnügen  uns,  unter  den  Geschichten  der  Philosophie 
nur  die  wichtigsten  zu  nennen.  Die  Philosophie  des  Orients 
entbehrt  noch  einer  genügenden  Darstellung,  da  Colebrooke 
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in  seinen  Abhandlungen  „  On  fhc  phüosophy  qf  thc  Hindus" 
|  Miscellaneous  essays  I,  p.  227 — 419;  2.  Aufl.  mit  Zusätzen 
von  Cowell,  p.  239 — 460)  eigentlich  nur  das  Äufserlichste  ge- 
tan hat,  und  einer  Durcharbeitung  des  Materials,  wie  sie 
für  die  griechische  Philosophie  Brandis  und  Zeller,  für  die 
neuere  Erdmann  und  Fischer  geliefert  haben,  hier  grofse 
Schwierigkeiten  im  Wege  stehen.  Für  die  griechische  Phi- 
losophie ist  das  nicht  leicht  zu  übertreffende  Hauptwerk 
Zellers  Philosophie  der  Griechen,  5  Bände  (1.  Aufl.,  1844 — 52; 
:•>.  Aufl.,  1869—82;  1.  u.  2.  Tl.,  4.  Aufl.,  1876  fg.);  die  neuere  Phi- 
losophie ist  in  ausführlicher  Darstellung  von  J.  E.  Er d mann 
und  von  K.  Fischer  behandelt  worden.  Jede  der  beiden 
Arbeiten  hat  ihre  Verdienste,  und  auch  die  ältere,  Erdmannsche 
Darstellung  behält  neben  der  neuern  ihren  Wert,  sofern  sie 
eine  treue  und  dabei  kürzere  Reproduktion^  der  Hauptgedanken 
jedes  Philosophen  bietet.  Von  den  zahlreichen  Gesamtdar- 
stellungen erwähnen  wir  nur  das  Kompendium  von  Überweg, 
in  den  neuen  Auflagen  besorgt  von  Heinze,  welches  schon 
wegen  der  nahezu  vollständigen  Literaturangaben  jedem  For- 
scher unentbehrlich  ist  (7.  Aufl.,  1886—88). 

B.   Einsicht. 

Nachdem  wir  die  unmittelbaren  und  mittelbaren  Quellen 
besprochen  haben,  durch  welche  wir  Kunde  von  den  Gedanken 
der  Philosophen  gewinnen  können,  wird  die  weitere  Frage 
sein,  was  geschehen  kann,  um  diese  Gedanken  nicht  blofs 
kennen  zu  lernen,  sondern  von  Grund  aus  zu  verstehen. 

Vere  scire  est  per  causas  scire.  Eine  Einsicht  gewinnen 
wir  in  eine  Sache  dann,  wenn  es  uns  gelingt,  nicht  nur  sie 
selbst,  sondern  auch  die  Ursachen  zu  erkennen,  aus  denen  sie 
erwachsen  ist.  Für  die  Gedanken  eines  Philosophen  aber 
kommen  als  Ursachen  drei  Momente  in  Betracht. 

1)  Wie  die  Blüte  vom  Stengel,  so  werden  die  Gedanken 
jedes  Philosophen  getragen  von  seiner  Individualität  und 
erhalten  durch  dieselbe  eine  gewisse  Färbung,  welche  bei  der 
Abschätzung  ihres  allgemein,  auch  für  alle  andern  Individuen, 
gültigen  Wertes  sehr  in  Betracht  zu  ziehen  ist.  Es  geschieht 
daher   mit   Recht,    dafs   man   der  Darstellung   der   Gedanken 
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eines  Philosophen  einen  kurzen  Blick  auf  seine  Lebensver- 
hältnisse vorausgehen  läfst.  Auf  diese  Individualität  aber 
wirken  zwei  Momente  ein,  welche  wir  als  das  traditionelle 
und  das  originelle  Element  wohl  aus  einander  zu  halten  haben. 

2)  Das  traditionelle  Element  besteht  in  allem  dem, 
wodurch  ein  Philosoph  von  den  Traditionen  und  Meinungen 
seiner  Zeit,  insbesondere  von  seinen  Vorgängern,  •beeinflufst 
worden  ist.  Es  ist  vorgekommen,  dafs  ein  Philosoph  die 
Gedanken  seiner  Vorgänger  richtig  aufgefafst  und  weiter  fort- 
gebildet hat.  Als  Eegel  aber  findet  sich,  dafs  er  ihnen  nicht 
vollständig  gerecht  wird;  denn  je  selbständiger  ein  Genius  ist, 
um  so  schwerer  wird  es  ihm,  sich  ganz  in  den  Standpunkt 
eines  andern  zu  versetzen,  als  wozu  eine  gewisse  Passivität 
gehört.  Daher  ist  der  durch  Tradition  bedingte  Teil  eines 
Systems  in  der  Regel  die  wertlosere  Seite,  gleichsam  die  Schale 
desselben. 

3)  Das  originelle  Element  befafst  dasjenige,  was  ein 
Philosoph  unmittelbar  aus  der  Betrachtung  der  äufsern  und 
innern  Natur  geschöpft  hat.  Da  diese  in  allen  Zeiten  und 
Ländern  eine  und  mit  sich  einstimmig  ist,  so  werden  auch 
die  Gedanken  über  sie  sich  nicht  eigentlich  und  im  Grunde 
widersprechen  können,  während  nach  der  traditionellen  Seite 
hin  alle  Philosophen  von  Widersprüchen  gegen  einander  voll 
sind.  Es  wird  sich  zeigen,  wieviel  wir  z.  B.  bei  Piaton,  bei 
Jesus,  bei  Kant  gewinnen,  wenn  wir  die  Tradition  als  Schale 
abzulösen  wissen,  um  das  originelle  Element  als  Kern  übrig 
zu  behalten.  Dieses  ist  dann  weiter  mit  der  Natur  der  Dinge, 
aus  der  es  stammt,  zu  konfrontieren;  d.  h.  wir  werden  die 
Gesichtspunkte  aufzusuchen  haben,  von  denen  aus  ein  Philo- 
soph die  Natur  betrachtete,  um  gerade  zu  seinen  besonderen 
Gedanken  zu  gelangen.  Diese  Gesichtspunkte  sind  mannig- 
fach, aber  die  Natur,  auf  welche  sie  sich  beziehen,  ist  eine; 
und  so  kann  es  nicht  fehlen,  dafs  alle  originellen  Gedanken 
aller  Philosophen,  von  der  traditionellen  Hülle  befreit,  eine 
wundersame  Einstimmigkeit  zeigen,  welche  eine  nicht  geringe 
Gewähr  für  die  Wahrheit  ihrer  Lehren  ist. 

Schon  aus  dem  Gesagten  erhellt,  dafs  wir  weit  davon 
entfernt   sind,    die  Ansicht   derjenigen  zu  teilen,   welche   der 
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Geschichte  der  Philosophie  vor  Kant  oder  auch  vor  Spinoza 
nur  noch  ein  sogenanntes  „historisches  Interesse"  zugestehen. 
Diese  Ansicht,  welche  viel  dazu  beigetragen  hat,  zu  verhindern, 
dafs  man  aus  der  Geschichte  der  Philosophie  den  Gewinn 
zog,  der  in  ihr  liegt,  beruht  auf  einer  Verwechslung  der 
empirischen  Forschungsweise  mit  der  philosophischen.  In  den 
empirischen  Wissenschaften,  welche  es  mit  der  Ermittlung 
von  Tatsachen  und  ihres  kausalen  Zusammenhanges  zu  tun 
haben,  kann  die  Arbeit  des  Vorgängers  vom  Nachfolgenden 
so  sehr  aufgesogen  und  assimiliert  werden,  dafs  durch  die 
letzte  Form  einer  Wissenschaft  alle  vorhergehenden  antiquiert 
werden  und  nur  noch  als  Denkmäler  überwundener  Stand- 
punkte dastehen.  Ganz  anders  in  der  Philosophie.  Denn 
diese  ist  nicht  wie  eine  Pyramide,  welche  allmählich  durch 
die  im  Laufe  der  Jahrhunderte  zusammengetragenen  und  auf- 
geschichteten Bausteine  zustande  gebracht  worden  ist  oder 
erst  noch  werden  soll  (rusticus  exspectat  dum  defluat  amnis),  — 
vielmehr  gleicht  die  philosophische  Wahrheit  einer  Pyramide, 
welche  so  alt  ist.  wie  die  Welt  selbst,  und  die  man  schon  von 
Anfang  an  voll  und  ganz,  wenn  auch  erst  aus  der  Ferne,  in 
undeutlichen  Umrissen  und  wie  durch  einen  Nebel  gewahrte, 
der  man  dann  immer  näher  kam,  die  man  im  Verlaufe  von 
den  verschiedensten  Seiten  und  immer  deutlicher  erblickte, 
bis  wir  schliefslich  an  sie  heran,  ja  wohl  gar  auf  dieselbe 
hinauf  gelangt  sind,  ohne  dafs  darum  die  Auffassungen  der- 
selben und  ihrer  Teile  durch  Frühere  ihren  Wert  verloren 
hätten.  Wohl  ist  die  genauere  Erkenntnis  der  Natur  und 
ihrer  Einzelheiten  durch  die  Naturwissenschaften  erst  eine 
Errungenschaft  der  neuern  Zeit,  aber  neun  Zehntel  der  Natur, 
alle  ihre  grofsen  Grundverhältnisse,  der  Raum  und  die  Zeit, 
die  Materie,  die  Naturkräfte,  das  menschliche  Leben  und  die 
Abgründe  unseres  eigenen  Innern  lagen  von  jeher  offen  da, 
ja  sie  wurden  von  den  alten  Philosophen,  „die  den  Göttern 
noch  näher  wohnten"  (Plat.  Phileb.  p.  16  c),  d.  h.  deren  Blick 
noch  nicht  durch  einen  Wust  von  Traditionen  getrübt  war, 
oft  reiner  und  deutlicher  erfafst  als  von  den  späteren.  Wir 
werden  daher  vor  allem  unser  Interesse  der  ersten  Genesis 
der   Ideen    in    der    indischen,    griechischen    und    christlichen 
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Philosophie  bis  zu  ihren  Höhepunkten  in  den  Upanishad's, 
in  Piaton,  im  Neuen  Testamente,  und  wiederum  der  neuen 
Grundlegung  durch  die  kantische  Philosophie  zuwenden,  wo- 
hingegen wir  uns  über  andere  Zeiträume  in  dem  Mafse  kurz 
fassen  können,  in  welchem  in  ihnen  das  Operieren  mit  ererbten 
Traditionen  überwiegt  über  das  Schöpfen  ursprünglicher  Er- 
kenntnisse aus  der  Natur  selbst.  Denn  nur  in  diesen  und 
ihrer  Nachprüfung  an  der  Natur  der  Dinge  liegt  der  eigent- 
lich fruchtbare  und  fördernde  Teil  unserer  Aufgabe,  und  nur 
dann  dürfen  wir  in  der  Tat  hoffen,  Philosophie  auch  aus 
der  Geschichte  der  Philosophie  zu  lernen,  wenn  wir  es 
uns  zum  Grundsatze  machen,  alle  Gedanken  bis  zu  dem 
(Juellpunkte  zu  verfolgen,  an  dem  sie  aus  der  auch  uns  vor- 
liegenden Natur  der  Dinge  entsprungen  sind;  —  und  so  wollen 
wir  zum  Werke  schreiten,  indem  wir  im  übrigen  uns  vorher 
noch  stärken  durch  einen  Weidspruch  aus  dem  Aristoteles 
(de  coejo  1,10,  p.  279b  11):  xal  yap  Sei  §'.a(.T7]T<xs  dX)'  ofoc 
dvT(.8txoui;  stvai  ro\)£  fiiXXovTac  z>xkrftkQ  Kptvsiv  txavö?.  Nicht 
Partei,  sondern  Kampfrichter  sollen  wir  sein;  aber  ein 
wahrer  Kampfrichter  ist  nur  der,  welcher  selber  gekämpft  hat. 


DER  ALLGEMEINEN  GESCHICHTE  DER  PHILOSOPHIE 
ERSTER  TEIL: 

DIE  PHILOSOPHIE  DER  INDER. 


Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I. 


Einleitung  zur  Philosophie  der  Inder. 


I.   Vorbemerkung  über  den  Wert  der  indischen  Philosophie. 

„Gesetzt,  es  gäbe  —  was  ja  wohl  möglich  ist  —  auf 
einem  der  andern  Planeten  unseres  Sonnensystems,  vielleicht 
auf  dem  Mars  oder  der  Venus,  Menschen  oder  menschen- 
artige Wesen,  die  es,  wie  wir,  zu  einer  Kultur  und,  als 
höchster  Blüte  derselben,  zu  einer  Philosophie  gebracht  hätten, 
und  es  würde  uns  die  Möglichkeit  gegeben  (etwa,  indem  es 
gelänge,  von  dort  ein  Projektil  bis  in  den  Bereich  der  über- 
wiegenden Erdanziehung  zu  schleudern),  von  dieser  Philosophie 
Kenntnis  zu  nehmen,  so  würden  wir  ohne  Zweifel  den  Er- 
zeugnissen derselben  ein  grofses  Interesse  zuwenden.  Mit 
Aufmerksamkeit  würden  wir  sowohl  Übereinstimmung  als 
Verschiedenheit  jener  translunaren  Weltanschauung  mit  der 
unsrigen  prüfen.  Jede  Abweichung  in  den  Ergebnissen  würde 
zu  einer  Untersuchung  darüber  anregen,  auf  wessen  Seite  die 
Wahrheit  sei,  jede  Zusammenstimmung  würde  uns  daran  er- 
innern, dafs  es  eine  Gewähr  für  die  Richtigkeit  der  Rechnung 
zu  sein  pflegt,  wenn  zwei  Rechner  unabhängig  von  einander 
zu  demselben  Fazit  gelangen,  —  wiewohl  auch  hierbei  der 
kantische  Gedanke  von  den  natürlichen  und  unvermeidlichen 
«Sophistikationen,  nicht  der  Menschen,  sondern  der  reinen 
Vernunft  selbst»  in  Erwägung  zu  ziehen  sein  würde." 

„Nicht  ganz,  aber  doch  annähernd  werden  die  Hoffnungen, 
die  wir  an   eine   solche    «vom  Himmel  gefallene»  Philosophie 
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knüpfen  würden,  erfüllt  durch  dasjenige,  was  die  Philosophie 
der  Inder  uns  tatsächlich  bietet.  Denn  während  alles,  was 
an  philosophischen  Gedanken  diesseits  des  Hindukusch  hervor- 
gebracht worden  ist,  von  Mose  und  Zoroaster,  von  Pythagoras 
und  Xenophanes  an  durch  Piatonismus,  Christentum  und 
Kantianismus  hindurch  bis  auf  die  Gegenwart  herab  in  einem 
einzigen  grofsen  Zusammenhange  steht,  durch  welchen  unser 
Denken  mehr,  als  wir  es  oft  ahnen,  abhängig  ist  von  uralten 
Traditionen,  Einseitigkeiten  der  Auffassung  und  Irrtümern,  — 
so  haben  die  Inder,  indem  sie  von  ihren  Bruderstämmen  schon 
in  vorhistorischer  Zeit  abgetrennt  wurden,  gegen  die  ursprüng- 
lichen Bewohner  aber  des  Industales  und  der  Gangesebene 
sich  selbst  auf  das  strengste  absonderten,  bis  zu  den  Zeiten 
der  vollen  Ausgestaltung  ihrer  Weltanschauung  —  soweit  bis 
jetzt  zu  erkennen  —  keinen  Einflufs  auf  ihr  Glauben  und 
Denken  irgendwoher  empfangen,  und  als  die  Stürme  der 
griechischen,  skythischen  und  mohammedanischen  Invasionen 
über  Indien  hereinbrachen,  trafen  sie,  allem  Anscheine  nach, 
die  indische  Gedankenwelt  schon  in  einer  Erstarrung  und 
schulmäfsigen  Geschlossenheit  an,  in  welcher  sie  dieselbe  nicht 
mehr  erheblich  zu  inquinieren  vermochten,  während  vielmehr 
umgekehrt  die  fremden  Eroberer  zu  dem  geknechteten  Indien 
"vielfach  in  eine  fast  ebenso  grofse  geistige  Abhängigkeit 
traten,  wie  das  Römerreich  zu  dem  eroberten  Griechenland." 
An  diesen  Worten  aus  der  Einleitung  zu  unserer  Über- 
setzung der  Sütra's  des  Vedänta  (1887)  mag  es  genug  sein, 
um  den  Wert  der  indischen  Philosophie  für  uns  zu  charakte- 
risieren. Man  würde  vielleicht  für  naiv  gehalten  werden, 
wollte  man  unserm,  in  allen  Stücken  ,,so  herrlich  weit"  fort- 
geschrittenen Zeitalter  zumuten,  von  den  alten  Indern  noch 
etwas  zu  lernen;  aber  einen  Nutzen  wird  das  allgemeinere 
Bekanntwerden  der  indischen  Weltanschauung  doch  haben: 
diesen  nämlich,  uns  zum  Bewufstsein  zu  bringen,  dafs  wir  mit 
unserm  gesamten  religiösen  und  philosophischen  Denken  in 
einer  kolossalen  Einseitigkeit  stecken,  und  dafs  es  noch  eine 
ganz  andere  Art,  die  Dinge  anzufassen,  geben  kann,  als  die, 
welche  Hegel  als  die  allein  mögliche  und  vernünftige  kon- 
struiert hat. 
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Indien  hat  (wie  schon  Sir  William  Jones  bemerkt)  im 
allgemeinen  die  Gestalt  eines  unregelmäfsigen  Vierecks,  dessen 
vier  Winkel  den  vier  Himmelsgegenden  zugekehrt  sind  und 
im  Norden  durch  den  Gebirgsstock  des  Hindukusch,  im 
Westen  und  Osten  durch  die  Mündungen  des  Indus  und 
Ganges,  im  Süden  durch  das  Kap  Komorin  und  die  Insel 
Ceylon  gebildet  werden.  Eine  Diagonale,  von  der  westlichen 
nach  der  östlichen  Spitze  gezogen,  fällt  nahezu  zusammen  mit 
dem  Wendekreise  des  Krebses,  d.  h.  mit  der  nördlichen  Breite, 
bis  zu  welcher  die  Sonne  im  Sommer  senkrecht  zu  stehen 
kommt.  Indien  ist  also  seinem  nördlichen  Teile  nach  ein 
subtropisches,  dem  gröfsern  Teile  nach  ein  tropisches  Land. 
Es  bietet  den  einzigen  Fall,  wo  eine  ursprüngliche  Kultur  im 
hohen  Sinne  des  Wortes  unter  den  Tropen  sich  entwickelt 
hat,  und  die  Poesie  der  Inder  spiegelt  in  allen  Gattungen,  in 
Epos,  Lyrik  und  Drama,  den  eigentümlichen  Zauber  der 
Tropenwelt  wider.  Jene  von  der  Mündung  des  Indus  zu  der 
des  Ganges  laufende  Diagonale  teilt  das  Viereck  Indiens  in 
zwei  Dreiecke,  in  das  nördliche,  tiefliegende  und  fast  voll- 
kommen ebene  Hindustan  und  in  das  südliche  Dekhan,  ein 
Hochplateau,  welches  nach  Norden  durch  das  Vindhyagebirge, 
nach  den  übrigen  Seiten  durch  das  im  Südwesten  steil  ab- 
fallende, im  Südosten  sanft  sich  abdachende  Treppengebirge 
der  Ghatta's  abgeschlossen  wird  und  der  brahmanischen  Kultur 
erst  zugänglicher  wurde,  nachdem  dieselbe  in  Hindustan  ihr 
Grundgepräge  empfangen  hatte.  Aber  auch  Hindustan,  das 
nördliche  Dreieck,  zerfällt  in  zwei  von  der  Natur  wohlge- 
schiedene Teile;  fällt  man  nämlich  vom  Hindukusch  als  der 
Nordspitze  ein  Lot  auf  die  Grundlinie  des  Dreiecks,  so  läuft 
dasselbe  durch  die  ca.  300  Kilometer  breite  Wüste  Marusthala, 
welche  das  Indusland  im  Westen  von  der  Gangesebene  im 
Osten  abscheidet  und  nur  im  Norden,  an  den  Abhängen  des 
Himälaya,  einen  bequemern  Durchgang  gestattet.  So  zerfällt 
Indien  von  Natur  in  drei  Teile :  1)  das  Stromgebiet  des  Indus 
und  seiner  Zuflüsse,  2)  die  Gangesebene  zwischen  Himälaya 
und  Vindhya,  und  3)  das  Plateau  des  Dekhan,  welche,  wie  zu 
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zeigen  sein  wird,  den  drei  Entwicklungsperioden  der  indischen 
Kultur  entsprechen.  Nach  aufsen  wird  Indien  abgeschlossen 
im  Nordwesten  durch  das  indisch-persische  Grenzgebirge,  im 
Nordosten  durch  den  Himälaya,  welcher  die  höchsten  Gipfel 
der  Erde  trägt,  im  Südwesten  durch  das  Persische  und  im 
Südosten  durch  das  Indische  Meer ;  es '  ist  also,  wie  mit  Recht 
bemerkt  worden  ist,  „eine  eigene  Welt"  (Lassen,  Ind.  Alter- 
tumskunde, P,  S.  100),  und  wenn  seine  Abgeschlossenheit  auch 
nicht  so  grofs  war,  um  die  Handelsverbindungen  mit  den 
benachbarten  Völkern,  wie  sie  von  jeher  bestanden  haben, 
erheblich  zu  erschweren,  so  genügte  sie  doch,  um  Indien, 
wenigstens  für  die  Zeit  seiner  Entwicklung,  vor  der  Invasion 
und  Eroberung  durch  fremde  Heere,  vor  der  Überflutung  und 
Ertränkung  seiner  Kultur  durch  ausländische  Einflüsse  zu 
schützen.  Nach  innen  aber,  gegen  die  Einwirkungen  der 
eingebornen,  in  jedem  Sinne  tief  unter  den  eingewanderten 
Indogermanen  stehenden  Urbevölkerung  haben  diese  sich  durch 
Mittel,  die  später  zu  besprechen  sein  werden,  im  wesentlichen 
zu  wahren  gewufst,  und  ein  merklicher  Einflufs  von  seiten 
der  Aboriginer,  wie  er  öfter  behauptet  worden  ist,  scheint 
in  keiner  erheblichen  Hinsicht  stattgefunden  zu  haben. 

Die  in  Indien  einwandernden  Indogermanen,  oder,  wie 
sie  sich  selbst  nennen,  die  yln/a's,  d.  h.  „die  zu  den  (der 
Stammesreligion)  Treuen  Gehörigen",  waren  schon  vor  der 
Trennung  von  ihren  europäischen  Brüdern,  wie  die  Ver- 
gleichung  der  Sprachen  beweist,  über  die  ersten  Anfänge  der 
Kultur  hinaus.  Die  Gemeinsamkeit  der  Worte  legt  Zeugnis 
ab  sowohl  für  ein  wohlgeordnetes  Familienwesen  als  auch  für 
die  schon  vorhandenen  Anfänge  einer  staatlichen  Ordnung. 
Gemeinsam  sind  auch  die  Namen  fast  aller  Haustiere,  aber 
nur  einer  Kornfrucht  (yava,  £ea),  was  auf  eine  sehr  entwickelte 
Viehzucht  und  einen  in  den  ersten  Anfängen  stehenden  Acker- 
bau schliefsen  läfst.  Die  notwendigsten  Handwerke  zur  Ver- 
fertigung von  Wohnung,  Kleidung  und  Fahrzeugen  (wie 
Wagen  und  Schilfen)  waren  in  Übung;  auch  der  Begriff"  der 
befestigten  Ansiedlung  (pur,  tzVKiq)  scheint  in  die  Urzeit 
zu  gehören.  Namentlich  aber  zeigt  die  Sprachvergleichung, 
dafs    die   Götterverehrung    schon    weit    über   den   überall   als 
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ursprünglich  vorauszusetzenden  Dämonenkultus  vorgeschritten 
war.  Das  allen  indogermanischen  Sprachen  gemeinsame  Wort 
für  Gott  (deva,  daeva,  ^s6^  [?],  dem,  Uvar,  diewas,  dia)  be- 
weist, dafs  schon  von  dem  Urvolke  die  Götter  als  „die  lichten, 
die  himmlischen"  verehrt  wurden,  und  die  mit  Recht  so  be- 
nannte grofse  historische  Gleichung:  Dyaus  pitar  =  Ze\>£ 
tzclttiq  —  Jupiter  legt  Zeugnis  dafür  ab,  dafs  die  Grundan- 
schauung über  das  Verhältnis  des  Menschen  zu  Gott  nicht, 
wie  bei  den  Semiten,  die  einer  Knechtschaft,  sondern  einer 
Kindschaft  war.  Erst  spät,  und  vielleicht  unter  indoger- 
manischem Einflüsse,  gelangten  die  Semiten  dazu,  Gott  als 
den  Vater  aufzufassen,  erst  spät  auch  entwickelte  sich  bei 
ihnen  der  Gedanke  der  Unsterblichkeit,  während  er  den 
Indern  wie  den  Iraniern  von  Anfang  eigen  und  wahrscheinlich 
schon  vor  der  Trennung  von  einander  gemeinsam  war,  ja 
vielleicht  bis  in  die  indogermanische  Urzeit  zurückreicht. 
Wir  werden  in  einem  spätem  Teile  unserer  Betrachtung  diese 
verschiedenen  Auffassungen  über  Gott  und  Seele  daraus  abzu- 
leiten versuchen,  dafs  der  Semit  sich  nur  schwer  und  erst 
spät  von  dem  natürlichen,  angebornen  Realismus  loszumachen 
weifs,  während  der  Indogermane  von  Anfang  an  eine  Neigung 
zum  Idealismus  bekundet,  in  welchem,  wie  sich  noch  genauer 
ergeben  wird,  alle  Philosophie  wurzelt. 

Wann  die  Einwanderung  der  Arier  in  Indien  stattge- 
funden hat,  läfst  sich  nicht  bestimmen;  sie  mag  wohl  3000 
oder  4000  Jahre,  wenn  nicht  mehr,  vor  unserer  Zeitrechnung 
zurückliegen  und  erfolgte  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  von 
Westen  her  durch  das  Tal  des  Kabulflusses.  Von  hier  voll- 
zog sich  die  Besetzung  Indiens  durch  die  Arier  in  drei  zeitlich 
aufeinanderfolgenden  Perioden,  welche  den  drei  oben  be- 
sprochenen Teilen  Indiens  (Industal,  Gangesebene,  Dekhan) 
|  entsprechen,  indem  die  Entwicklung  der  arischen  Kultur 
1)  ursprünglich  auf  das  Pendschäb  des  Indus  beschränkt  war, 
sodann  2)  das  Tal  des  Ganges  bis  zu  dessen  Mündung  in 
langsamem  Vorrücken  eroberte,  und  endlich  3)  in  allmählichem 
Fortschritte  das  südliche  Plateau  umspann  und  zivilisierend 
in  dasselbe  eindrang.  Ein  deutliches  historisches  Bewufstsein 
dieses  Fortschreitens  ist  nicht  vorhanden,  doch  nimmt  man  nicht 
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mit  Unrecht  an,  dafs  von  den  beiden  grofsen  Nationalepen 
das  Mahäbhäratam  eine  Rückerinnerung  an  die  Schiebungen 
und  Kämpfe  der  Arier  unter  einander  infolge  der  Eroberung 
des  Gangestales,  das  Bämäyanam  eine  symbolische  Indivi- 
dualisierung der  nach  Süden  durch  das  Dekhan  und  bis  nach 
Ceylon  hin  vordringenden  brahmanischen  Kultur  ist.  Jeden- 
falls aber  handelt  es  sich  dabei  nicht  um  einmalige  Ereignisse, 
sondern  um  jahrhundertelange  Prozesse ;  Data  lassen  sich  hier, 
wie  zumeist  in  Indien,  nicht  angeben,  und  es  geschieht  nur, 
um  dem  Vorstellungsvermögen  einigen  Anhalt  zu  geben,  wenn 
wir  ganz  ungefähr  und  als  mögliche  Grenzpunkte  der  genannten 
drei  Perioden  die  Jahre  1000  und  500  a.  C.  hinstellen.  In  der 
indischen  Literatur  mögen  die  drei  Perioden  der  Hymnen- 
zeit, der  Brähmanazeit  und  der  Sanskritzeit  diesen  drei  Ent- 
wicklungsperioden im  ganzen  und  grofsen  parallel  laufen  und 
entsprechen. 

III.   Perioden  der  indischen  Philosophie. 

Eine  eigentliche  Geschichtsschreibung  wie  in  Griechenland 
und  Eom  gibt  es  in  Indien  nicht,  und  die  Historiker  ge- 
wöhnlichen Schlages  (wie  sie  denn  auch  einem  Piaton  nicht 
verzeihen  können,  dafs  er  kein  Demosthenes  wurde)  zucken 
mitleidig  die  Achsel  darüber,  dafs  ein  so  hochbegabtes  Volk 
es  nicht  bis  zu  einem  dauerhaften  Staatsorganismus,  nicht  zu 
einer  öffentlichen  Beredsamkeit,  ja  nicht  einmal  bis  zu  einer 
Aufzeichnung  seiner  Geschichte  gebracht  habe.  Sie  sollten 
lieber  zu  begreifen  suchen,  dafs  die  Inder  zu  hoch  standen, 
um,  nach  der  Weise  der  Ägypter  u.  a. ,  an  Königslisten  sich 
zu  ergötzen,  d.  h.,  in  der  Sprache  des  Piaton  ausgedrückt, 
Schatten  zu  zählen;  dafs  der  indische  Genius  (äufserlich  be- 
trachtet sehr  zu  seinem  Schaden)  es  verschmähte,  die  zeitlichen 
Dinge  und  ihre  Ordnung  sehr  ernst  zu  nehmen,  weil  er  mit 
der  ganzen  Energie  seiner  durch  die  Milde  des  Klimas  von 
gemeiner  Sorge  entbundenen  Kräfte  das  Ewige  suchte  und 
dieses  in  einer  überreichen  poetischen  und  religiös -philo- 
sophischen Literatur  zum  Ausdrucke  gebracht  hat.  Fehlt  es 
dieser  Literatur  auch  an  äufsern  chronologischen  Daten,  so 
ist  doch  eine  gewisse  innere  Chronologie  vorhanden,  vermöge 
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deren  es  mit  der  Zeit  gelingen  wird,  allem  einzelnen  seine 
richtige  Stelle  in  der  Entwicklung  des  Ganzen  anzuweisen. 
Denn  wir  haben  in  Indien  nicht  wie  in  Griechenland  eine 
durch  das  Mittelalter  unterbrochene,  sondern  eine  von  den 
ältesten  Zeiten  bis  auf  die  Gegenwart  kontinuierliche  Über- 
lieferung, und  so  etwas  wie  die  Fragmente  der  griechischen 
Literatur  gibt  es  in  Indien  nicht.  Dafür  aber  sind  hier  oft 
nicht  mehr  die  ursprünglichen  Geistesschöpfungen,  sondern 
nur  die  verkürzte  Zusammenfassung  derselben  zum  Gebrauche 
der  Schulen  vorhanden,  und  die  geistige  Arbeit  vieler  Gene- 
rationen, deren  es  bedurfte,  um  zu  den  Sütra's  des  Pänini 
oder  zur  SänkhjaMriM  zu  gelangen,  läfst  sich  nur  aus  diesen 
mutmafsend  abschätzen.  Zum  Glücke  werden  von  diesem 
Schicksale,  durch  die  Nachfolger  verdrängt  zu  werden,  am 
meisten  nur  die  Schulwissenschaften,  am  wenigsten  die  reli- 
giösen, durch  kanonisches  Ansehen  geschützten  Werke  betroffen, 
so  dafs  wir  im  ganzen  und  grofsen  in  Indien  eine  ununter- 
brochene Entwicklung  vor  uns  haben,  welche  von  den  ältesten 
Hymnen  des  Eigveda  bis  auf  die  modernsten  Erzeugnisse  der 
Sanskritliteratur,  d.  h.  etwa  von  1900  a.  C.  bis  1900  p.  C. 
reicht,  wenn  auch  diese  Produktion  keineswegs  eine  stetige 
gewesen  ist  und  neben  Zeiten  der  Flut  auch  lange  Perioden 
der  Ebbe  aufzuweisen  hat.  Namentlich  fallen  beim  Über- 
blicken des  Ganzen  zwei  Einschnitte  ins  Auge,  welche  sich 
durch  eine  so  grofse,  nachfolgende  Veränderung  der  Sprache, 
der  Denkungsweise  und  der  Interessen  kennzeichnen,  dafs 
wir  in  ihnen  Stagnationen  der  literarischen  Produktion  viel- 
leicht für  Jahrhunderte  zu  erkennen  und  nach  den  Gründen 
derselben  zu  fragen  alle  Ursache  haben.  Der  erste  Einschnitt 
liegt  zwischen  den  Hymnen  und  Brähmana's,  der  zweite 
zwischen  den  Brähmana's  und  Sütra's,  mit  denen  die  Sans- 
kritliteratur im  engern  Sinne  anhebt. 

Zunächst  ist  allbekannt  und  viel  bemerkt  die  Lücke 
zwischen  den  Hymnen  des  Rigveda  und  der  Abfassung  der 
ältesten  Brähmana's,  eine  Lücke,  welche  durch  die,  teilweise 
wenigstens  dieser  Zwischenzeit  zuzuweisenden,  Hymnen  des 
Atharvaveda  notdürftig  überbrückt  wird.  Schon  die  Ver- 
schiedenheit der  Sprache,  mehr  aber  noch  das  abergläubische 
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Ansehen,  welches  die  Hymnen  in  den  Brähmana's  geniefsen, 
weist  darauf  hin,  dafs  zwischen  beiden  eine  Zeit  der  Ver- 
dunklung liegt,  die  mehrere  Jahrhunderte  gedauert  haben 
mag;  und  nehmen  wir  hinzu,  dafs  der  Horizont,  der  in  den 
Hymnen  fast  durchaus  auf  das  Flufstal  des  Indus  beschränkt 
ist,  in  den  Brähmana's  sich  über  die  Ebene  des  Ganges  und 
die  umliegenden  Länder  erweitert  hat,  so  kann  es  keinem 
Zweifel  unterliegen,  dafs  zwischen  beiden  die  Einwanderung 
in  das  Gangestal  liegen  mufs  nebst  der  Einrichtung  in  den 
neuen  Verhältnissen  und  Wohnsitzen,  und  dafs  der  indische 
Geist,  als  er  sich  endlich  auf  seine  Vergangenheit  besann, 
dieser  so  entfremdet  worden  war,  dafs  er  in  den  Brähmana's 
einen  neuen  Anfang  machen  mufste. 

Ein  zweiter,  nicht  weniger  merklicher  Einschnitt  liegt 
zwischen  den  Brähmana's  und  der  Sanskritzeit,  die  mit  den 
vedischen  Sütra's  beginnt,  welche  zwar  noch  zum  Veda  ge- 
rechnet werden,  nicht  aber,  wie  die  Mantra's  (Hymnen  und 
Sprüche)  und  Brähmana's,  für  inspiriert  gelten  und  der 
Sprache  nach  von  ihren  unmittelbaren  Vorgängern,  den  Bräh- 
mana's, vielleicht  weiter  abstehen  als  von  allen  Produkten  der 
Sanskritperiode  durch  das  folgende  Jahrtausend  und  weiter 
hin.*  Auch  hier  ist  ein  jäher  Abbruch;  die  Produktion  der 
Brähmanazeit  geriet  in  den  Upanishad's  mitten  in  der  schönsten 
Blüte  ins  Stocken,  als  erst  wenige  Schulen  für  ihr  theoso- 
phisches  Denken  und  Empfinden  einen  mehr  als  rudimentären 
Ausdruck  gefunden  hatten.  Die  Sütra's  aber  fangen  neu  an; 
die  Brähmana's  in  aller  ihrer  Prolixität  erscheinen  als  inspiriert 
und  unantastbar,  man  sucht  sich  diesem  massenhaften  Stoffe 
gegenüber  durch  indexartige  Zusammenstellung  des  Wesent- 


*  „Diese  Schriften  werden,  als  Sütram  des  Baudhäyana,  Sütram 
des  Apastamba,  nach  dem  Namen  eines  Menschen  benannt.  Man  kann 
aber  nicht  annehmen,  dafs  es  sich  dabei,  wie  in  dem  Falle  der  Benennung 
[der  Brähmana's]  nach  den  Käthaka's  usw.,  blofs  um  ein  Verkündigen 
[der  göttlichen  Offenbarung  durch  Menschenmund]  handle.  Denn  jene 
[Sütra -Verfasser]  wurden  bei  der  Ausarbeitung  ihrer  Werke  von  manchen 
Zeitgenossen  beobachtet.  Und  dies  ist  durch  ununterbrochene  Tra- 
dition bis  auf  die  Gegenwart  überliefert  worden.  Sie  sind  daher,  so  gut 
wie  die  Werke  des  Kaliddsa  usw.,  blofses  Menschenwerk."  (Mädhava 
zum  Nyäyamalavistara  zu  Jaim.  1,  3,  11—14,  ed.  Civadatta,  p.  34.) 
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liehen  zu  orientieren,  kurz  man  fühlt  sich  abermals  als  Epigone, 
und  ein  Zwischenraum  mehrerer  Jahrhunderte  ist  unumgäng- 
lich anzunehmen.  Aber  was  kann  den  indischen  Geist  vermocht 
haben,  zum  zweitenmal  seiner  eigenen  Vergangenheit  sich 
zu  entfremden?  Aufsere  Störungen  von  dem  erforderlichen 
Umfange  sind  nicht  nachweisbar,  denn  der  Alexanderzug  und 
das  aus  seinen  Wirren  schliefslich  sich  erhebende,  vom  Indus 
bis  zum  Ganges,  vom  Himälaya  bis  zum  Vindhya  reichende 
Reich  der  Maurya  brachte  zunächst  nur  eine  vorübergehende 
und  äufserliche  Veränderung,  die  als  solche  dem  Fleifse  der 
Brahmanenschulen  keine  Schädigung  brachte.  Aber  wenn  wir 
uns  erinnern,  dafs  der  erste  dieser  Mauryakönige,  Candragupta 
(315 — 291),  ein  Qüdra  gescholten  wird,  und  dafs  sein  Enkel 
Agoka  (259 — 222)  den  Buddhismus,  bei  aller  Toleranz  gegen 
Andersgläubige,  zur  Staatsreligion  seines  Weltreiches  von 
Kacmira  bis  zur  Godävari,  von  Gujerat  bis  Orissa  machte,  so 
wird  begreiflich,  dafs  die  frischeren  und  kräftigeren  Geister  jener 
Zeit  sich  von  der  untergehenden  Sonne  des  Brahmanismus  ab 
zur  aufgehenden  des  Buddhismus  wandten,  und  als  einige  Jahr- 
hunderte später  der  Buddhismus  seine  Anziehungskraft  verlor, 
als  man  sich  den  verlassenen  Opferfeuern,  den  vielleicht  damals 
erst,  zur  Zeit  des  Abfalles,  von  den  wenigen  Treugebliebenen, 
um  sie  zu  retten,  aufgezeichneten  Texten  der  Hymnen  und  Bräh- 
mana's  wieder  zuwandte,  da  wurden  Inhaltsübersichten  über 
ihre  weitschichtigen  Materialien  Bedürfnis  (Sütrci's),  da  sprach 
man  die  Sprache  der  Brähmana's  nicht  mehr  und  mufste  sie  dem 
Präkrit  der  herrschenden  Sprache  gegenüber  als  „Kunstsprache", 
als  Samshitam  künstlich  wieder  auffrischen,  woran  sich  dann 
Mahäbhäratam  und  Manu,  sowie  weiterhin  Kälulusa  und  die 
ganze  Literatur  der  indischen  Renaissance  anschlofs. 

Sonach  unterscheiden  wir,  wie  für  die  gesamte  indische 
Literatur  so  auch  für  den  philosophischen  Teil  derselben,  drei 
Perioden : 

I.     Hymnenzeit,    das    erste  Aufblühen   philosophischer 
Gedanken  im  Fünfstromlande  befassend. 

II.  Brähmanazeit:  Die  Fortentwicklung  dieser  Ge- 
danken bis  zu  den  die  Schlufssteine  der  Brähmana- 
periode  bildenden  Upanishad's. 
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III.  Sanskritzeit:  Die  Fortbildung  der  Upanishad- 
Gedanken  zu  den  orthodoxen  und  heterodoxen  Sy- 
stemen, zu  welchen  auch  der  Buddhismus  gerechnet 
wird. 

IV.   Die  philosophische  Literatur  der  Inder. 

Die  indische  Philosophie  tritt  unserer  ererbten  abendlän- 
dischen Kultur  als  Ganzes  so  fremd  gegenüber,  dafs  es  rätlich 
erscheint,  zur  ersten  Einführung,  wenn  nicht  in  den  Geist,  so 
doch  in  den  äufsern  Bestand  derselben,  sich  der  Leitung  eines 
geeigneten  Eingebornen  anzuvertrauen.  Als  solcher  erscheint 
Maähusüdana,  mit  dem  Beinamen  SarasvaU,  ein  orthodoxer 
Brahmane  aus  der  Schule  des  Qankara,  nach  1300  p.  C.  und 
vielleicht  nicht  lange  vor  1653  lebend,  aus  welchem  Jahre  die 
Handschrift  des  kleinen  Werkes  stammt,  das  wir  hier  über- 
setzen wollen.  Dasselbe  (von  Colebrooke  vielfach  benutzt, 
von  Weber,  Ind.  Studien  I,  herausgegeben  und  mit  trefflicher 
Paraphrase  des  Inhalts  versehen)  führt  den  Titel  Prasthäna- 
bheda  „Die  Mannigfaltigkeit  der  Methoden",  nämlich  der 
Methoden  oder  Wege,  um  zum  „Ziele  des  Menschen"  (purusha- 
artha)  zu  gelangen,  als  welches  fast  allen  Systemen  der  indi- 
schen Philosophie  die  Erlösung  von  Samsära,  d.  h.  vom  Kreis- 
laufe der  Seelenwanderung,  vorschwebt. 


Episodisch: 

Der  Prasthäna-bheda  des  Madhusüdana-Sarasvati. 

Verehrung  dem  erlauchten  Ganega! 

Einleitung. 

Da    alle    Lehrsysteme    schliefslich    auf    Gott    (bhagavant)    als 
höchstes  Ziel,   sei  es  unmittelbar  oder  mittelbar,  hinleiten,  so  wollen 
wir   hier    die   Mannigfaltigkeit    ihrer   Wege    zu  diesem   Ziele   in    der 
Kürze  darlegen. 
Es   sind  also: 

I.    die   vier   Vedas:    Biffveda,    Yajurveda,    Samaveda  und 
Atharvaueda ; 
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IL  die  sechs  Vedänga's  (Vedaglieder),  nämlich:  Cikshä 
(Lautlehre),  Kalpa  (Ritual),  Vyäkaranam  (Grammatik), 
Niruktam  (Wortbedeutung),  Chandas  (Metrik)  und  Jyo- 
tisliam  (astronomische  Kalenderkunde); 

III.  die  vier  Upänga's  (Nebenglieder),  nämlich:  die  Pu- 
ränafs  (Erzählungen  aus  der  Vorzeit),  der  Nyäya  (Logik), 
die  Mimäiisä  (vedische  Dogmatik)  und  die  Dharmagästra's 
(Rechtsbücher),  wobei  die  Upapuräna's  unter  den  Puräna's 
einbegriffen  werden,  ebenso  das  Vaigeshika- System  unter 
dem  Nyäya,  das  Vedänta- System  unter  der  Mimänsä  und 
endlich  Maliäbhäratam  und  Bämäyanam,  die  Sänkhyd's 
und  Pätanjala's  (Anhänger  des  Patanjali),  die  Pägupata's 
(Civaiten) ,  Vaishnavd's  (Vishnuiten)  und  andere  unter 
dem  Dharmagästram,  so  dafs  alles  in  allem  vierzehn 
Wissenschaften  sich  ergeben.  Daher  heifst  es:  (Yäjfia- 
valkya  I,  3): 

„Die    Vedd's,  durch  Puräna's,  und  den  Nyäya, 
„Durch  die  Mimänsä  und  die  Dharmagästra's, 
„Vervollständigt,   sowie  auch«  durch  die  Anga's, 
„Das  sind  die  vierzehn  Fundstätten  zumal 
„Der  Wissenschaften  und  der  Rechtsgebräuche." 

Rechnet  man  hierzu  noch 
IV.    die   vier   Upaveda's  (Nebenvedas),  nämlich:   Ayurveda 
(Gesundheitslehre),  Dhanurveda  (Waffenkunde),  Gändhar- 
vaveda  (Musiklehre)  und  Arthagästram  (praktische  Unter- 
weisung), 
so    kommen    im    ganzen    achtzehn  Wissenschaften   heraus.      Was    die 
sämtlichen    Denker    von    positiver    Richtung    (ästika)    betrifft, 
so    gibt    es   keine    andern    als    die    genannten    Methoden    der   Lehr- 
systeme,  indem    alle    übrigen    als  Spezialwissenschaften    unter   ihnen 
enthalten  sind. 

Anmerkung. 

Man  könnte  einwenden,  dafs  es  doch  noch  weitere  Lehrme- 
thoden der  Denker  von  negativer  Richtung  (nästika.)  gebe, 
welche  unter  den  genannten  nicht  einbegriffen  sind  und  daher  be- 
sonders aufzuzählen  wären.  So  gibt  es  zunächst  vier  Richtungen 
der  Buddhisten,  nämlich: 

I.    die    Mädhyamika's    (das    Zentrum),    welche    den    voll- 
ständigen Nihilismus  fgünya-väda)  vertreten; 
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II.  die  Yogäcära's  (Hingebung  und  Nachfolge  übend), 
welche  nur  den  momentanen  Vorstellungen  Realität  zu- 
gestehen  [dogmatischer  Idealismus]; 

III.  die  Sauträntika's  (sich  an  die  Sütra's  haltend),  welche 
die  Realität  momentaner  Aufsendinge,  doch  nur  sofern 
sie  aus  der  Beschaffenheit  der  Vorstellungen  erschliefsbar 
sind,   annehmen  [problematischer  Idealismus] ; 

IV.  die  Vaibhäshika's  (an  den  Kommentar  sich  haltend), 
welche  die  Realität  wahrnehmbarer,  individueller  (1.  sva- 
laJcsJiana),    momentaner    Aufsendinge    lehren    [Realismus]. 

Zu  diesen  vier  Schulen  der  Buddhisten  kommen  als  eine  weitere 
negative  Richtung 

V.    die    Cärväka's    mit    ihrer   Behauptung,    dafs    der   Leib 
das  Selbst  sei  [Materialisten], 
und  als  eine  zweite  Richtung 

VI.  die  Digambara's  (Jama's),  welche  lehren,  dafs  die 
Seele  den  Leib  überdaure  und  dabei  den  Umfang  des 
Leibes  behalte. 

Es  gibt  somit,  alles  zusammengenommen,  sechs  Arten  der 
Denker  von  negativer  Richtung;  warum  also  werden  nicht 
auch  diese  besprochen?  —  Auf  diese  Einwendung  antworten  wir: 
wohl  gibt  es  diese,  aber  da  dieselben  aufserhalb  der  Veden  stehen 
[und  da  extra  Vedos  nulla  salus],  so  können  sie,  ebenso  wie  die 
Methoden  der  Barbaren*  usw.,  auch  nicht  einmal  mittelbar  zur 
Erreichung  des  Zieles  des  Menschen  beitragen  und  sind  daher 
gänzlich  fevaj  aufser  Betracht  zu  lassen.  Hier  nämlich  haben  wir 
nur  die  Mannigfaltigkeit  der,  sei  es  unmittelbar  oder  mittelbar, 
zur  Erreichung  des  Zieles  des  Menschen  beitragenden  und  somit 
den  Veda  unterstützenden  Methoden  aufgezeigt;  daher  zu  einem 
Zweifel  an  der  Vollzähligkeit  unserer  Aufstellung  keine  Veran- 
lassung ist.  Nunmehr  wollen  wir,  zur  Belehrung  der  Einfältigen, 
in  der  Kürze  aufzeigen,  wie  die  Mannigfaltigkeit  in  der  Art 
dieser  Methoden  in  der  [unbeschadet  der  Einheit  des  Endzweckes 
fartliaj  möglichen]  Mannigfaltigkeit  der  Absichten  fprayojana)  ihren 
Grund  hat. 


*  Diese  ebenso  kurze  wie  entschiedene  Abfertigung  alles  Ausländi- 
schen mag  denen,  welche  immer  noch  von  einer  Beeinflussung  der  indischen 
Gedanken  durch  die  griechische  Philosophie  oder  das  Christentum  träumen, 
beweisen,  wie  wenig  diese  für  den  orthodoxen  Brahmanen  bis  in  die  späte 
Zeit  hinein  auch  nur  existieren. 
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1.  Die  Yeda's. 

Das  über  die  Pflicht  und  über  das  Brahman  belehrende, 
übermenschliche  Richtschnur -Wort  ist  der  Veda.  Derselbe  besteht 
aus  Mantra's  (Gebeten)  und  Bräftmana's  (auf  das  Gebet  Bezüglichem). 

I.   Die  Mantra's. 

Die  Mantra's  offenbaren  die  Gottheit  als  Objekt  dessen,  der 
zu  einem  Vollbringer  der  Verehrung  geworden  ist  fanushthäna- 
käralm-bhüta-dravya-devatä-prakäcaliäh).  Dieselben  sind  dreifach, 
nämlich    Ric  (Hymnus),    Yajus    (Opferspruch)   und   Säman  (Gesang). 

1)  Die  Ric's  fangen  an  mit  Agnim  ile  purohitam  („Den 
Priester  Agni  preise  ich",  Rigveda  1,  1,  1)  und  sind  kenntlich  an 
den  in  ihnen  aus  Versteilen  zusammengefügten  Metren,  wie  die 
Gäyatri  usw. 

2)  Die  Sä  man 's  sind  dieselben  und  unterscheiden  sich  nur 
darin,   dafs  sie  gesungen  werden. 

3)  Die  Yajus'  sind  in  beiden  Stücken  von  ihnen  verschieden 
[weder  metrisch,  noch  gesungen].  Zu  den  Yajus'  gehören  auch 
die  Nigada  (Anrede)  genannten  Mantra's,  welche  eine  Aufforderung 
enthalten,  wie:  Agnid!  agnin  vihara!  („Feueranzünder!  teile  die 
Feuer  aus  einander!").     Soviel  von  den  Mantra's. 

2.  Die  Brähmana's. 

Auch  das  Brähmanam  ist  dreifach,  sofern  es  teils  Vidhi  (Vor- 
schrift), teils  Arthaväda  (Inhaltserklärung),  teils  keins  von  beiden  ist. 

A.  Der  Vidhi  wird  von  den  Bhätta's  erklärt  als  „ein  Be- 
wirken durch  Worte",  von  den  Präbhäkara's  als  „eine  Beauftragung", 
von  den  Tärkika's  und  allen  übrigen  als  „das  Verwendetwerden 
als  Mittel  zum  Opfer".  —  Auch  der  Vidhi  (die  Vorschrift)  ist 
wieder  vierfach  und  zerfällt  in  die  Vorschrift  des  Geschehens,  der 
Berechtigung,  der  Verwendung  und  der  Ausführung.  1)  Eine 
Vorschrift  des  Geschehens  ist  eine  solche,  welche  nur  die 
Beschaffenheit  des  Werkes  angibt,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „Der 
[Opferkuchen]  für  den  Agni  wird  in  acht  Schalen  dargebracht" 
(Catap.  5,  5,  1,  1  K.).  2)  Eine  Vorschrift  der  Berechtigung 
ist  die,  welche  in  betreff  der  mit  dem  Befehl  der  Ausführung  vor- 
kommenden Handlung,  wie  Opfer  usw.,  die  Verknüpfung  mit 
ihrem  Lohne  anzeigt,  z.  B.  bei  „Neumond  und  Vollmond  soll  opfern, 
wer  nach  dem  Himmel  begehrt".  3)  Eine  Vorschrift  der  Ver- 
wendung ist  eine  Vorschrift,  welche  eine  Verknüpfung  mit  Neben- 
bestimmungen enthält,  z.  B.  „er  lasse  mit  Reiskörnern  opfern",  oder  „er 
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opfert  den  Brennhölzern".  4)  Eine  Vorschrift  der  Ausführung 
endlich  bezieht  sich  auf  die  Einheit  der  Ausführung  der  Haupt- 
handlung mitsamt  den  Nebenbestimmungen  und  besteht  in  einer 
Zusammenfassung  der  drei  vorher  erwähnten  Vorschriften.  Sie 
wird  von  einigen  für  schriftmäfsig  [in  den  Brahmana's  vorkommend], 
von  andern  für  ritualmäfsig  [nur  in  den  Kalpasütra's  vorkommend] 
erklärt.  —  Auch  das  [von  der  Vorschrift  geforderte]  Werk  (karman) 
ist  seiner  Natur  nach  zweifach,  Begleitwerk  (gunakarman)  oder 
Zweckwerk  (arihdkarman) .  a.  Das  Begleitwerk  ist  etwas  Ge- 
botenes, was  die  Opferhandlung,  die  Ausführung  oder  den  Aus- 
führenden betrifft.  Dasselbe  ist  vierfach,  sofern  es  ein  Entstehen, 
Erlangen,  Umwandeln  oder  Weihen  ist.  1)  Wenn  es  z.  B.  heifst: 
„im  Frühling  soll  der  Brahmane  die  Feuer  anlegen'1  —  ,  er  behaut 
den  Opferpfosten"  usw.,  so  handelt  es  sich  hierbei  für  die  mit 
einer  besondern  Weihe  versehenen  Feuer  oder  Opferpfosten  um 
ein  durch  das  Anlegen  oder  Behauen  bedingtes  Entstehen. 
2)  Heifst  es  hingegen:  „die  heilige  Lektion  ist  zu  studieren"  —  „er 
melkt  die  Milch  aus  der  Kuh"  usw.,  so  handelt  es  sich  hierbei 
nur  um  ein  Erlangen  der  schon  vorhandenen  Lektion  oder  Milch 
durch  das  Studieren,  Melken  usw.  3)  Wenn  es  hinwiederum 
heifst:  „er  keltert  den  Soma"  —  „er  drischt  die  Reiskörner 
aus"  —  „er  zerläfst  die  Butter",  so  ist  dies  ein  an  den  Soma  usw. 
durch  Keltern,  Dreschen  und  Zerlassen  bewirktes  Umwandeln. 
4)  Heifst  es  endlich  z.  B.:  „er  besprengt  die  Reiskörner"  —  „die 
Gattin  beschaut  das  Opfer"  usw.,  so  ist  dies  ein  an  den  Sub- 
stanzen, wie  Reiskörner  usw.,  durch  Besprengen  oder  Be- 
schauen usw.  sich  vollziehendes  Weihen.  Alle  vier  Arten  der 
Begleitwerke  sind  natürlich  immer  nur  die  Nebenhandlung  betreffend 
\angam,  nicht  angam  aufzulösen].  Ebenso  ist  auch  b.  das  Zweck- 
werk etwas  Gebotenes,  was  die  Opferhandlung  oder  den  Ausfüh- 
renden betrifft.  Dasselbe  ist  zweifach:  Nebenwerk  fangamj  oder 
Hauptwerk  fpradhänamj.  Nebenwerk  ist,  was  um  eines  andern 
willen  geschieht,  Hauptwerk,  was  nicht  um  eines  andern  willen 
geschieht.  Auch  das  Nebenwerk  ist  wieder  zweifach ,  beispringend 
helfend  oder  nur  von  ferne  helfend;  ersteres,  sofern  es  das  Wesen 
der  Haupthandlung  fördert,  letzteres,  sofern  es  auf  den  Lohn  einen 
Einflufs  hat.  —  Eine  Vorschrift,  die  in  dieser  Weise  von  allen 
Nebenhandlungen  begleitet  ist,  heifst  eine  Normalform  (prakritij, 
ist  sie  hingegen  nur  von  vereinzelten  Nebenhandlungen  begleitet, 
so  heifst  sie  eine  Abform  (vikritij;  von  beiden  verschieden  ist  die 
[einfache]    Löffelspende.     In    dieser   Weise    [trichotomisch,    als    Teil, 
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Gegenteil  und  von  beiden  Verschiedenes]  kann  man  sich  auch  das 
übrige  zurechtlegen.      Damit  ist  der  Vidhi-Teil  charakterisiert. 

B.  Der  Arthaväda  ist  eine  Rede,  welche  als  Empfehlung, 
als  Abmahnung  oder  auf  eine  von  beiden  verschiedene  (anyatara) 
Weise  dem  Vidhi  als  Ergänzung  (lies:  gesha)  dient.  Derselbe  ist 
dreifach  als  Gunaväda  (Umdeutung),  Anuväda  (Wiederholung)  und 
Bhütärthaväda  (Mitteilung).  1)  Der  Gunaväda  sagt  etwas  aus, 
was  mit  andern  Erkenntnisnormen  [z.  B.  der  Wahrnehmung]  in 
Widerspruch  steht,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „der  Opferpfosten  ist  die 
Sonne".  2)  Der  Anuväda  sagt  etwas  aus,  was  durch  andere 
Erkenntnisnormen  schon  bekannt  ist,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „Heil- 
mittel ist  das  Feuer  für  die  Kälte"  (Väj.  Samh.  23,10).  3)  Der 
Bhütärthaväda  sagt  etwas  aus,  was  weder  mit  andern  Erkennt- 
nisnormen in  Widerspruch  steht  noch  auch  durch  sie  schon  bekannt 
ist,  z.  B.  wenn  es  heifst:  „er  zückte  gegen  Vritra  den  Donnerkeil" 
(Taitt.  Samh.   6,5,1,1). 

Darum  heifst  es: 

„Ein  Gunaväda  ist  bei  Widerspruch; 
„Ein  Anuväda,  wo  etwas  schon  feststeht; 
„Wo  beides  fehlt,  ist  ein  Bhütärthaväda; 
„So  wird  der  Arthaväda  dreigeteilt." 

Während  alle  drei  Arten  des  Arthaväda  darin  übereinstimmen,  eine 
Anempfehlung  des  Vidhi  zu  bezwecken,  so  kommt  überdies  dem 
Bhütärthaväda  noch  Autorität  in  der  von  ihm  mitgeteilten  Sache 
zu,  nach  dem  Grundsatze,  der  gelten  mufs,  wo  es  sich  um  die 
Götter  handelt.  Denn  seine  Autorität  besteht  darin,  dafs  er  Un- 
bekanntes, aber  auch  Unwidersprochenes  mitteilt.  Dieses  nun  ist 
beim  Gunaväda,  der  Widersprochenes  betrifft,  und  beim  Anuväda, 
der  schon  Bekanntes  mitteilt,  nicht  der  Fall.  Und  in  betreff  von 
Begebenheiten,  die  ihrem  Inhalte  nach  jenen  [Offenbarungs-]  Zweck 
nicht  verfolgen,  bleibt  die  natürliche  Erkenntnisautorität  [der 
Wahrnehmung  usw.]  dabei  unangetastet.  —  Damit  ist  der  Ar- 
thaväda -Teil  charakterisiert. 

C.  Von  beiden,  Vidhi  und  Arthaväda,  verschieden  sind  end- 
lich die  Texte  des  Vedänta.  Zum  Vidhi  gehört  der  Vedänta 
nicht,  weil  er  zwar  auch,  wie  dieser,  Unbekanntes  kundmacht, 
nicht  aber,  wie  er,  ein  Vollbringen  befiehlt.  [Er  ist  aber  auch 
nicht,  wie  der  Ai'thaväda,  eine  Ergänzung  des  Vidhi;  denn]  da  er 
an  sich  selbst  in  dem  das  Ziel  des  Menschen  bildenden,  aus 
höchster    Wonne    und    Erkenntnis    bestehenden    Brahman,     welches 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I.  * 
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sein  Inhalt  ist,  auch,  wie  die  sechs  Kennzeichen  des  Anfangs, 
Schlusses  usw.  der  Stellen  beweisen,  seinen  Endzweck  hat,  so 
ist  er  an  sich  selbst  Autorität,  ja,  er  macht  alle  Vidhi's,  sofern 
durch  sie  Reinheit  des  Herzens  bewirkt  wird,  zu  Ergänzungen 
seiner  selbst,  ist  aber  nicht  [wie  der  Arthaväda]  Ergänzung  eines 
andern.  Somit  sind  die  Vedäntatexte  von  beiden  verschieden,  und 
wenn  sie  zuweilen,  nur  weil  auch  sie  Unbekanntes  kundmachen,  als 
Vidhi  bezeichnet,  oder  mitunter,  weil  sie  ein  von  dem  Vidhi  ver- 
schiedenes Richtschnurwort  enthalten,  ein  Bhütärthaväda  genannt 
werden,  so  tut  das  der  Sache  keinen  Eintrag. 

Hiermit  ist  das  Brähmanam  nach  seinen  drei  Arten  [als  Vidhi, 
Arthaväda  und  Vedänta]  charakterisiert. 

S chlufsb emerkungen   über   den   Veda. 

Der  in  dieser  Weise  aus  einem  Werkteile  (Mantra,  Vidhi, 
Arthaväda)  und  einem  Brahmanteile  (Vedänta)  bestehende  Veda 
ist  die  Ursache  des  Guten ,  Nützlichen ,  Angenehmen  und  der 
Erlösung. 

Weiter  wird  derselbe,  nach  dem  dreifachen  Gebrauche,  den 
er  bei  Ausführung  der  Opfer  findet,  eingeteilt  in  Riff  veda,  Yajur- 
veda  und  Sämaveda. 

1)  Der  Rigveda  (Veda  der  Verse)  wird  gebraucht  beim 
Dienste    des  Hotar   (der   die  Götter   zu  Anfang   des  Opfers   anruft). 

2)  Der  Yajurveda  (Veda  der  Opfersprüche)  wird  gebraucht 
beim  Dienste  des  Adhvart/u  (der  die  Opferhandlung  ausführt). 

3)  Der  Sämaveda  (Veda  der  Lieder)  wird  gebraucht  beim 
Dienste  des  TJdgätar  (der  das  Opfer  mit  seinem  Gesänge  begleitet). 
In  allen  dreien  ist  auch  enthalten,  was  für  den  Dienst  des  Brahmdn 
(des  beaufsichtigenden  Priesters)  und  des  Yajamäna  (des  Veran- 
stalters des  Opfers)  erforderlich  ist.     Was  endlich 

4)  den  Atharvaveda  betrifft,  so  wird  derselbe  beim  Opfer 
überhaupt  nicht  gebraucht,  sondern  gibt  nur  Belehrung  über  die 
Werke,,  welche  dienlich  sind,  Unheil  abzuwehren,  das  Gedeihen 
zu  befördern  und  jemandem  Unheil  anzutun;  ist  also  von 
völlig  verschiedener  Art. 

Noch  ist  zu  bemerken,  dafs  für  jeden  Veda,  infolge  der 
Verschiedenheit  der  Darlegung  seines  Inhaltes,  sich  verschiedene 
Qäkhä's  (Schulen,  eigentlich:  Zweige)  gebildet  haben.  Wenn  nun 
auch  hierdurch  bei  dem  Werk  teile  eine  Verschiedenheit  der  Be- 
handlung   des    Stoffes    durch    die   verschiedenen    Cäkhä's    des   Veda 


IV.   Die  philosophische  Literatur  der  Inder.  51 

stattfindet,    so    bilden    sie    doch,    was    den   Brahmanteil   betrifft, 
eine  Einheit. 

Somit  erklärt  sich  die  Verschiedenheit  der  vier  Veda's  aus 
der  Verschiedenheit  ihrer  Bestimmung.  —  Nunmehr  von  der  Ver- 
schiedenheit der  Angers. 

'    II.    Die  Vedänga's. 

I.    Die  Cikshä. 

Zweck  der  Qikshä  (Lautlehre)  ist,  über  die  spezielle  Aussprache 
der  Buchstaben,  sowohl  der  nach  Hochton,  Tonlosigkeit  und  Tief- 
ton, nach  Kürze,  Länge  und  Doppellänge  verschiedenen  Vokale 
als  auch  der  Konsonanten  Belehrung  zu  erteilen,  da  ohne  diese  die 
Mantra's  ihren  Zweck  nicht  erfüllen  können.  Denn  es  heifst 
(QiksM,  v.  52.     Ind.  Stud.  IV,  p.  367): 

„Ein  Spruch,  der  falsch  an  Ton  ist   oder  Laut, 
„Ist  nutzlos  und  besagt  nicht,  was  er  soll; 
„Er  trifft  als  Rede-Donnerkeil  den  Opfrer, 
„Wie  indragatru,  weil  er  falsch  betont  war." 

[Tvashtar  wollte  einen  Indragatru  (Indrabezwinger)  schaffen  und 
schuf  durch  ein  Versehen  der  Akzentuation  einen  Indragatru  (In- 
drabezwungenen).]  Eine  für  alle  Veden  gemeinsame  Cikshä,  an- 
fangend mit  den  Worten:  „Nun  will  die  Cikshä  ich  verkünden" 
und  aus  fünf  Teilen  [heute  nur  noch  in  der  Yajus-Rezension  aus 
35,  in  der  Rig-Rezension  aus  60  Cloka's]  bestehend,  ist  von  Pänini 
veröffentlicht  worden.  Eine  ebensolche,  jedoch  je  nach  den  Veda- 
schulen  verschiedene  ist  unter  dem  Namen  Prätigäkhyam  von  andern 
Weisen  ans  Licht  gebracht  worden. 

2.    Das  Vyäkaranam. 

Indem  man  ebenso  weiter  die  Rektion  der  vedischen  Worte 
ins  Auge  fafst,  gibt  ihre  Flexion  usw.  Veranlassung  zur  Gram- 
matik (vyäkaranam).  Diese,  anfangend  mit  den  Worten:  Vriddhir 
ad  aic  („Ablaute  sind  ä  ai  au",  Pän.  1,1,1)  und  aus  acht  Lek- 
tionen bestehend,  ist  durch  die  Gnade  des  Mahegvara  (Civa)  eben- 
falls von  dem  erhabenen  Pänini  veröffentlicht  worden.  Weiter 
wurde  eine  Glosse  (vdrttikamj  zu  den  Sütra's  des  Pänini  von  dem 
weisen  Kätyäyana  verfafst.  Endlich  wurde  über  diese  Glosse 
der  grofse  Kommentar  (mahäbhäshyam)  von  dem  erhabenen  Weisen 
Patau  jali  geschaffen.     Dieses   ist  die  Grammatik  der  drei  Weisen, 

4* 
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welche  ein  Vedäfigam  ist  und  auch  als  „die  von  Mahegvara  (Civa) 
herstammende"  bezeichnet  wird.  Hingegen  sind  die  Grammatiken 
von  Kumära  und  andern  keine  Vedäfiga's,  sondern  haben  nur  den 
Zweck,  den  profanen  Sprachgebrauch  kennen  zu  lehren;  so  steht 
es  damit. 

3.  Das  Niruktam. 

Nachdem  in  dieser  Weise  durch  Lautlehre  und  Grammatik 
die  Aussprache  der  Buchstaben  und  die  Rektion  der  Wörter  erkannt 
worden,  so  entsteht  weiter  das  Bedürfnis,  die  Bedeutung  der  in 
den  vedischen  Mantra's  vorkommenden  Wörter  zu  verstehen,  und 
zu  diesem  Zweck  ist  von  dem  verehrungswürdigen  Yäska  das  mit 
den  Worten:  „Die  Zusammenstellung  ist  vollbracht;  selbige  ist  zu 
erklären"  anfangende  und  aus  dreizehn  Lektionen  bestehende 
Niruktam  verfafst  worden.  In  diesem  werden  die  vier  Arten 
der  Wörter,  Nomen,  Verbum,  Partikel  und  Präposition,  betrachtet 
und  dabei  die  Bedeutung  der  in  den  vedischen  Mantra's  enthaltenen 
Begriffe  klargelegt.  Da  nämlich  die  Mantra's  nur  wirksam  sind, 
sofern  sie  die  Sache,  die  man  ausüben  soll,  klar  machen,  da  aber 
die  Erkenntnis  des  Sinnes  der  Sätze  von  der  Erkenntnis  der  Be- 
griffe abhängig  ist,  so  wird,  um  die  in  den  Mantra's  vorkommenden 
Begriffe  zu  erkennen,  das  Niruktam  unumgänglich  erfordert,  denn 
ohne  dasselbe  ist  eine  Ausübung  nicht  möglich,  da  bei  schwer  ver- 
ständlichen Worten  wie:  „srinyeva  jarbhari  turpJiarttü"  (Rigv.  10, 
106,6)  auf  andere  Weise  eine  Erkenntnis  des  Sinnes  nicht  zu 
bewerkstelligen  ist.  So  sind  denn  auch  die  Nighantu's,  welche 
die  synonymen  Worte  für  die  Begriffe  der  vedischen  Gegenstände 
und  Gottheiten  enthalten,  im  Niruktam  mitbefafst,  und  das  in 
ihm  enthaltene,  Nighantu  genannte  und  aus  fünf  Lektionen  be- 
stehende Werk  ist  ebenfalls  von  dem  verehrungswürdigen  Yäska 
verfafst. 

4.  Das  Chandas. 

Da  ebenso  ferner  die  Vers -Mantra's  durch  spezielle,  nach 
Versgliedern  verbundene  Metra  von  einander  verschieden  sind,  da 
über  deren  Unkenntnis  die  Schrift  ihre  Mifsbilligung  ausdrückt, 
und  da  die  Vorschrift  über  bestimmte  Obliegenheiten  in  bestimmten 
Metren  begründet  ist,  so  entsteht  weiter  ein  Bedürfnis  nach 
Kenntnis  der  Metra  (chandas),  und  um  diese  mitzuteilen,  ist  die 
mit  den  Worten:  dhi-gri-stri  rn  („Geist-Glück-Frau  ist  ein  Molossus") 
anfangende  und  aus  acht  Lektionen  bestehende  „Erläuterung  der 
Metra"  [chando-vivriti ,  fraglich,  ob  Titel]  von  dem  verehrungs- 
würdigen Pingala  verfafst  worden.     Hierbei  werden  in  den  ersten 
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drei,  mit  dem  Worte  alauMJeam  („[soweit]  das  nichtweltliche") 
endigenden  Lektionen  die  sieben  Metra:  gäyatri  (8  +  8  +  8  Silben), 
ushnih  (8  +  8  +  12),  anushtubh  (8  +  8  +  8  +  8),  brihati  (8  +  8 
+  12  +  8),  pankti  (8  +  8  +  8  +  8  +  8),  trishtubh  (11  +  11  + 
11  +  11)  und  jagati  (12  +  12  +  12  +  12)  nebst  ihren  Unterarten 
dargestellt.  In  den  übrigen  fünf  Lektionen  werden,  anfangend  mit 
den  Worten:  atha  laukiJcam  („nunmehr  das  weltliche"),  bei  dieser 
Gelegenheit  auch  die  weltlichen,  in  den  Pwmwa's,  Itihäsa's  usw. 
zur  Verwendung  kommenden  Metra  betrachtet,  wie  ja  auch  in  der 
Grammatik    die  weltlichen  Worte    mit    in  Betracht    gezogen  werden. 

5.   Das  Jyotisham. 

Ebenso  ist  weiter  zur  Erkenntnis  der  Zeiten  des  Vollmonds  usw., 
wie  sie  einen  Teil  der  vedischen  Werke  bildet,  das  Jyotisham  (Stern- 
kunde, Kalenderkunde)  von  dem  verehrungswürdigen  Aditya  (dem 
Sonnengotte)  sowie  von  Garga  u.  a.  hervorgebracht  worden  und 
von  vielerlei  Art. 

6.    Der  Kalpa. 

Zur  Erkenntnis  der  speziellen  Reihenfolge  der  vedischen  Kul- 
tushandlungen, indem  man  auch  die  Bestimmungen  anderer  Veda- 
schulen  mit  hereinzieht,  dienen  die  Kalpa-sütra's  (rituellen  Sütra's) ; 
dieselben  sind,  entsprechend  den  drei  Arte*n  ihrer  Verwendung, 
dreifach : 

1)  die  Gebräuche  beim  Hotar-Dienste  lehren  die  Sütra's 
des  Agvaläyana,  Qänkhdyana  u.  a. ; 

2)  die  Gebräuche  beim  Adhvary u-Dienste  die  des  Bau- 
dhäyana,  Apastamba,  Kätydyana  usw.; 

3)  die  Gebräuche  beim  Udgätar-Dienste  die  des  Ldtyd- 
yana,  Drähyäyana  u.  a. 

Damit  ist  die  Verschiedenheit  des  Zweckes  der  sechs  Angara 
charakterisiert.      Jetzt  wird    die    der  vier    Upänga^s  darzulegen  sein. 

III.    Die  Upäüga's. 

I.    Die  Puräna's. 

Die  von  dem  verehrungswürdigen  Bädaräyana  verfafsten 
Puräna's  (Erzählungen  aus  der  Vorzeit)  belehren  über  Schöpfung, 
Wiederschöpfung,  Stammbäume  der  Götter,  Manuperioden  und  Ge- 
schichte der  Geschlechter.     Es  sind  ihrer  achtzehn,  nämlich: 
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1.  Brahma-pur  änam 

2.  Päd ma-pur änam 

3.  Yishnu-puränam 

4.  Qiva-puränam 

5.  Bhägavata-puränam 

6.  Näradiya-puränam 

7.  MärMndeya-puränam 

8.  Agni-puränam 

9.  Bhavishya-puränam 

10.  Brahmavaivarta-puränam 

11.  Linga-puränam 

12.  Varäha-puränam 

13.  Skanda-puränam 

14.  Vämana-puränam 

1 5 .  Kürma-puräriam 

16.  Matsya-puränam 

17.  Garuda-puränam 

18.  Brahmända-puränam. 

Weiter   gibt    es    noch   mancherlei    Upapuränd's,    wie   zu    ersehen   ist 
aus  den  Versen: 

„Zuerst,   der  Vedakenner  Gröfste!  kommt 

„Das  von  Sauathumära  dargelegte, 

,,Zu  zweit  das,  welches  Närasinham  heilst; 

„Das  Nändam  drittens,  viertens  Qivadharmam, 

„Fünftens  Daurväsam,  sechstens  Näradiyam; 

„Zusiebent  Käpilam,  zuacht  Mänavam, 

„Sodann  folgt  das  von   Tiranas  verfafste; 

„Weiter  Brahmändam,  hierauf  Värunam, 

„Dann  das  Kälipuränam  des  Vasishtha, 

„Von  ihm  das  Laingam  auch,   dem  Qiva  heilig; 

„Das  Sämbam  dann  und  Sauram,  wunderbar; 

„Dann  das  Pärägaram  und  das  Märicam, 

„Und  endlich  noch  das  Bhärgavam  genannte, 

„Das  aller  Satzung  Inhalt  ganz   enthält." 

2.   Der  Nyäya. 

Der  Nyäya  (Logik)  ist  die  Denklehre,  wie  sie  in  fünf  Lek- 
tionen von  Gotama  verfafst  ist.  Ihr  Zweck  ist,  durch  Benennung, 
Definition  und  Prüfung  eine  Erkenntnis  des  Wesens  der  sechzehn 
Kategorien  (Grundbegriffe,  padärtha'ls)  zu  gewinnen,   welche  sind: 
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1.  pramänam  Beweis, 

2.  prameyam  zu  Beweisendes, 
3..  samgaya  Zweifel, 

4.  prayojanam  Motiv, 

5.  drishfänta  Erfahrungssatz  (Beispiel), 

6.  siddhänta  erwiesener  Satz, 

7.  avayava  Syllogismus, 

8.  tarlca  Apagoge, 

9.  nirnaya  Entscheidung, 

10.  väda  Unterredung, 

11.  jalpa  Redestreit, 

12.  vitandä  Schikane, 

13.  hrtväbhäsa  Scheingrund, 

14.  chala  Verdrehung, 

15.  jäti  Albernheit, 

16.  nigrahastMnam  Abbruchsgrund. 

Weiter  ist  da  noch  das  aus  zehn  Lektionen  bestehende,  von 
Kanada  begründete  Vaigeslüha- Lehrbuch.  Sein  Zweck  ist,  die 
sechs  Kategorien 

1.  dravyani  Substanz, 

2.  guna  Eigenschaft, 

3.  Jcarman  Tätigkeit, 

4.  sämänyam  Gemeinsamkeit, 

5.  vigesha  Unterschied, 

6.  samaväya  Inhärenz, 

zu  denen  noch  7.   abhäva  Negation  kommt, 

nach     Gleichartigkeit    und    Verschiedenheit     zu     entwickeln.       Auch 
dieses  System  wird  mit  dem  Worte  Nyäya  bezeichnet. 

3.   Die  MTmänsä. 

Auch  die  Mimänsä  ist  zweifach,  nämlich  A.  Karma-mimänsä 
(Werkforschung)  und  B.  Cäriraka-mimänsä  (Seelenforschung, 
auch  brahma-mimänsä,  uttara-mimänsä,  vedänta  genannt). 

A.    Karma-mimänsä. 

Die  Karma-mimänsä  besteht  aus  zwölf  Lektionen,  fängt  an 
mit  den  Worten:  „Nunmehr  daher  die  Pflichtforschung",  endigt 
mit   den  Worten:    ,,und    weil    sie   dieselben   bei   der   Opfergabe   er- 
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erwähnt"    und    ist   von    dem    verehrungswürdigen    Jaimini   hervor- 
gebracht  worden.     Folgendes    ist    der   Inhalt    der   zwölf  Lektionen: 

1.  Erkenntnisgrund  der  Pflicht. 

2.  Verschiedenheit  und  Einheit  der  Pflicht. 

3.  Neben-  und  Haupthandlungen. 

4.  Verschiedene  Betätigung   je  nach  dem  Zwecke  der  Opfer- 
handlung und  dem  Zwecke  des  Menschen. 

5.  Reihenfolge  des  von  der  Schrift  gebotenen  Rezitierens  usw. 

6.  Bestimmung  der  Berechtigung. 

7.  Erweiterung  der  Gebote,  im  allgemeinen. 

8.  Erweiterung  im  besondern. 

9.  Modifikationen. 

10.  Restriktionen. 

11.  Einwirken   auf  mehrere    zugleich    [wie    einer    Lampe,    die 
mehreren  leuchtet]. 

12.  Gelegentliche     Nebenwirkungen     [wie     einer    Lampe,     die 
auch  auf  die  Strafse  leuchtet]. 

Ferner  ist  verfafst  von  Jaimini  auch  das  aus  vier  Lektionen 
bestehende  Sankarshana-Kändam;  dieses,  welches  auch  unter  dem 
Namen  Devatä-Kändam  bekannt  ist,  gehört,  weil  es  die  Verehrung 
als  Werk  behandelt,  mit  zur  Karma-mimänsä. 

B.    Vedänta. 

Die  aus  vier  Lektionen  bestehende  Cäriraka-mimänsä, 
wie  sie  beginnt  mit  den  Worten:  „nunmehr  daher  die  Brahman- 
forschung"  und  endigt  mit  den  Worten:  „keine  Wiederkehr  nach 
der  Schrift",  hat  als  Zweck,  die  Einheit  des  Brahman  und  der 
Seele  vor  Augen  zu  stellen,  sowie  die  Regeln  aufzuzeigen,  welche 
die  Betrachtung  [jener  Einheit]  mittels  Anhörens  des  Schrift- 
wortes usw.  [lies  adya\  lehren,  und  ist  verfafst  von  dem  ver- 
ehrungswürdigen Bädaräyana. 

I.  Hierbei  wird  die  Übereinstimmung  (samanvaya),  mit 
welcher  alle  Vedäntatexte  unmittelbar  oder  mittelbar  auf  das 
innerliche,  unteilbare,  zweitlose  Brahman  abzwecken,  in  der  ersten 
Lektion  nachgewiesen.  1)  Im  ersten  Viertel  derselben  werden 
diejenigen  Stellen  besprochen,  in  welchen  deutliche  Merkmale  des 
Brahman  vorkommen.  2)  Im  zweiten  Viertel  hingegen  diejenigen, 
welche  undeutliche  Merkmale  des  Brahman  enthalten  und  sich  auf 
das  Brahman  als  Gegenstand  der  Verehrung  beziehen.  3)  Im  dritten 
Viertel  solche,  welche  gleichfalls  undeutliche  Merkmale  des  Brahman 
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enthalten,  jedoch  zumeist  sich  auf  Brahman  als  Gegenstand  der 
Erkenntnis  beziehen.  4)  Nachdem  in  dieser  Weise  die  Unter- 
suchung der  Textstellen  durch  die  drei  ersten  Viertel  zum  Ab- 
schlüsse gebracht  ist,  so  werden  hingegen  im  vierten  Viertel  gewisse 
Schriftworte,  bei  denen  es  zweifelhaft  sein  kann,  ob  sie  sich  nicht 
auf  das  Pradhänam  (die  Urmaterie  der  Sänkhya's)  beziehen, 
z.  B.  das  von  dem  avyalctam,  von  der  ajä  usw.,  in  Erwägung 
gezogen. 

II.  Nachdem  in  dieser  Weise  die  Übereinstimmung  der  Vedänta- 
texte  in  betreff  des  zweitlosen  Brahman  erwiesen  worden,  so  wird 
weiter,  in  Erwartung  eines  Einspruches  auf  Grund  der  Argumente, 
wie  sie  von  der  in  Ansehen  stehenden  Smriti  (Tradition),  Re- 
flexion usw.  vorgebracht  werden,  die  Beseitigung  dieses  Ein- 
spruches unternommen  und  somit  in  der  zweiten  Lektion  die 
Unwidersprechlichke'it  (avirodhaj  dargelegt.  1)  Hierbei  wird 
im  ersten  Viertel  der  Einspruch  gegen  die  Übereinstimmung  des 
Vedänta  widerlegt,  welcher  aus  den  Smriti's  des  Sänkhyam,  des 
Yoga,  der  Kanada-Schüler  usw.,  sowie  aus  den  von  den  Sän- 
khya's usw.  vorgebrachten  Reflexionen  herrührt.  2)  Im  zweiten 
Viertel  wird  die  Verfehltheit  der  Lehrsätze  der  Sänkhya's  usw. 
dargelegt,  so  dafs  diese  Betrachtung  aus  zweien,  einerseits  der  Be- 
festigung des  eigenen,  anderseits  der  Bestreitung  der  fremden  Lehre 
dienenden  Teilen  besteht.  3)  Im  dritten  Viertel  wird  der  gegen- 
seitige Widerspruch  der  Schriftstellen  in  betreff  der  Schöpfung  usw. 
der  Elemente  im  ersten  Teile  gehoben,  im  zweiten  Teile  hingegen 
der  in  betreff  der  individuellen  Seele.  4)  Im  vierten  Viertel  wird 
der  Widerspruch  der  auf  die  Sinnesorgane  bezüglichen  Schrift- 
stellen  gehoben. 

III.  In  der  dritten  Lektion  folgt  die  Erörterung  der  Mittel 
(sädhanam).  1)  Hierbei  wird  im  ersten  Viertel  durch  Betrachtung 
des  Hingehens  der  Seele  in  die  andere  Welt  und  ihres  Wieder- 
kommens die  Entsagung  [als  Mittel,  der  Seelenwanderung  zu  ent- 
gehen] in  Betracht  gezogen.  2)  Im  zweiten  Viertel  wird  in  der 
ersten  Hälfte  der  Begriff  des  ,,Du"  (der  Seele)  und  in  der  zweiten 
Hälfte  der  Begriff  des  „Das"  (des  Brahman)  ins  reine  gebracht 
[wie  sie  in  der  Formel  tat  tvam  asi  „Das  bist  Du",  Chänd.  6,  8,  7, 
identisch  gesetzt  werden].  3)  Im  dritten  Viertel  wird  in  betreff 
des  attributlosen  Brahman  eine  Zusammenfassung  der  in  den  ver- 
schiedenen Vedaschulen  vorkommenden,  soweit  nicht  tautologischen, 
Aussprüche  vorgenommen,  und  bei  dieser  Gelegenheit  wird  erörtert, 
inwieweit    in     betreff    der    attributhaften     sowohl     als    attributlosen 
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Lehren  die  in  verschiedenen  Vedaschulen  vorkommenden  Attribute 
zusammenzufassen  oder  nicht  zusammenzufassen  sind.  4)  Im  vier- 
ten Viertel  werden  die  Mittel  der  Erkenntnis  des  Brahman,  und 
zwar  sowohl  die  aufsenseitigen  (unwesentlichen)  Mittel,  wie  Lebens- 
stadien, Opfer  usw.,  als  auch  die  innenseitigen  (wesentlichen) 
Mittel,  wie  Beruhigung,  Bezähmung,  Überdenkung  usw.,  in  Be- 
tracht gezogen. 

IV.  In  der  vierten  Lektion  erfolgt  die  Darlegung  der  beson- 
deren Frucht  fphalamj  der  attributhaften  und  der  attributlosen 
Wissenschaft.  1)  Im  ersten  Viertel  wird  ausgeführt,  wie,  nachdem 
durch  wiederholtes  Anhören  der  Schrift  usw.  das  attributlose 
Brahman  vor  Augen  gestellt  worden,  für  den  noch  Lebenden  schon 
die  durch  Nichtanhaftung  der  bösen  und  guten  Werke  gekennzeich- 
nete Erlösung -bei -Lebzeiten  eintritt.  2)  Im  zweiten  Viertel  wird 
die  Art,  wie  die  Seele  des  Sterbenden  auszieht,  überdacht.  3)  Im 
dritten  Viertel  wird  der  weitere  Weg  des  das  attributhafte  Brahman 
Wissenden  nach  dem  Tode  auseinandergesetzt.  4)  Im  vierten  Viertel 
wird  in  der  ersten  Hälfte  gezeigt,  wie  der  das  attributlose  Brahman 
Wissende  die  körperlose  [erst  mit  dem  Tode  eintretende]  Absolut- 
heit erlangt,  während  die  zweite  Hälfte  zeigt,  wie  der  das  attri- 
buthafte Brahman  Wissende  in  der  Brahmanwelt  seine  bleibende 
Stätte  findet. 

Dieses  Lehrbuch  ist  unter  allen  das  hauptsächlichste;  alle 
andern  Lehrbücher  dienen  nur  zu  seiner  Ergänzung.  Darum  sollen 
es  hochachten,  die  nach  Erlösung  verlangen;  und  zwar  in  der  Auf- 
fassung, wie  sie  von  des  erlauchten  Cankara  verehrungswürdigen 
Füfsen  dargelegt  worden  ist.  —  So  viel  über  die  Geheimlehre 
[den  Vedänta]. 

4.    Die  Dharmacästra's. 

Es  folgen  dann  weiter  die  Dharmagästra's  (Lehrbücher  über 
Sitte  und  Recht),  welche  von  Manu,  Yäjnavalkya,  Visttnu,  Yama, 
Afigiras,  Vasishßa,  Dakslia,  Samvarta,  Qätätapa,  Parägara,  Gan- 
tama,  Qankha,  LiMita,  Härita,  Apastamba,  Uganas,  Vyäsa,  Kä- 
tyäyana,  Brihaspati,  Devala,  Närada,  Paithinasi  und  andern  ver- 
fafst  sind  und  die  speziellen  Pflichten  der  Kasten  und  Lebensstadien 
[obwohl  sie  schon  im  Veda  vorkommen]  noch  für  sich  besonders 
darlegen. 

Ebenso  gehören  das  Mahäbhäratam  des  Vyäsa  und  das 
Rämäyanam  des  VälmiJei  eigentlich  zu  den  Dharmagästra's,  sind 
aber  auch  unter  ihrem  besondern  Namen  als  Itihäsa's  (epische 
Gedichte)  bekannt. 
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Auch  das  Säfikhya -System  und  andere  gehören  eigentlich 
unter  die  Dharmagästra's,  sollen  jedoch  hier  unter  eigenem  Namen 
aufgeführt  werden,  daher  ihre  Stellung  zum  Ganzen  noch  besonders 
für  sich  anzugeben  sein  wird. 

Weiter  folgen,  den  vier  Veda's  der  Reihe  nach  entsprechend, 
die  vier  Upaveda's  [nämlich:  „Der  Upaveda  des  Rigveda  ist  der 
Ayurveda,  der  des  Yajurveda  der  Dhanurveda,  der  des  Säma- 
veda  der  Gändharvaveda,  der  des  Atharvaveda  das  Qilpacästram, 
so  hat  es  der  erhabene  Kätyäyana  gelehrt",  Caranavyüha  §  38, 
Ind.  Stud.  III,  280]. 

IV.   Die  Upaveda's. 

I.   Der  Ayurveda. 

Der  Ayurveda  (Gesundheitslehre)  enthält  acht  Hauptstücke, 
nämlich  [die  Übersetzung  mutmafslich] : 

1.  sütram  Hodegetik 

2.  carirani  Anatomie 

3.  aindriyam  Physiologie 

4.  cikitsä  Therapeutik 

5.  nidänam  Diagnose 

6.  vimänam  Rezeptierkunst  (?) 

7.  vikalpa  Toxikologie  (?) 

8.  siddhi  magische  Einwirkung. 

Der  Ayurveda  ist  von  Brahman,  Prajäpati,  den  Agvin's,  Dhan- 
vantari,  Indra,  Bharadväja,  Atreya,  Agnivega  und  andern  gelehrt 
und  von  Caraka  zusammengefafst  worden.  Über  denselben  Gegen- 
stand wurde  von  Sugruta  eine  andere  Methodenlehre,  bestehend 
aus  fünf  Hauptstücken  [1.  sütrasthänam  Hodegetik,  2.  nidänasthä- 
nam  Diagnose,  3.  carirasthänam  Anatomie,  4.  cikitsita-sthänam 
Therapeutik,  5.  kalpasthänam  Toxikologie;  nebst  6.  uttaratantram: 
a.  gäläkya-tantram  Auge,  Ohr,  Nase,  Kopf,  b.  gärira-adhyäya 
Kinder-  und  Frauenkrankheiten,  c.  Myaciküsä  innere  Krankheiten, 
d.  bhütavidyä  Psychiatrik,  e.  Hygienik  u.  a.],  verfafst.  Ebenso  von 
Vägbhata  und  andern  auf  mancherlei  Weise,  doch  so,  dafs  sie 
dieselbe  Disziplin  enthalten. 

Zum  Ayurveda  gehört  ferner  auch  das  kämacästram  (Lehrbuch 
über  den  Geschlechtsgenufs).  Auch  hierüber  wird  dem  Sugruta 
ein     VäjiJcaranam     (Über     Aphrodisiaka)      genanntes     kämagästram 
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zugeschrieben.  Ein  anderes  kämagästram,  bestehend  aus  fünf  Lek- 
tionen, rührt  von  Vätsyäyana  her.  Sein  eigentlicher  Endzweck 
aber  ist,  Enthaltsamkeit  vom  Sinnengenusse  zu  lehren,  da  derselbe, 
auch  wenn  in  der  vom  Lehrbuche  illustrierten  Weise  betrieben, 
doch  als  Endergebnis  blofs  Schmerz  hat. 

Der  Zweck  des  Systemes  der  Heilkunde  ist  Erkenntnis  der 
Krankheiten    und    ihrer  Ursachen,    der  Heilungen   und   ihrer  Mittel. 

2.    Der  Dhanurveda. 

Weiter  folgt  der  Dhanurveda  (Bogenkunde,  Kriegswissen- 
schaft) in  vier  Teilen,  von  Vi§vämitra  verfafst.  Der  erste  Teil 
ist  der  Weiheteil,  der  zweite  der  Inbegriffteil,  der  dritte  der  Übungs- 
teil, der  vierte  der  Anwendungstcil.  1)  Der  erste  Teil  enthält  den 
Begriff  des  Bogens  (der  Waffe)  und  die  Bestimmung  des  zu  seiner 
Führung  Berechtigten.  Hierbei  wird  das  Wort  dhanus ,  welches 
ursprünglich  den  Bogen  bedeutet,  von  allen  dem  Bogen  verwandten 
Waffen  gebraucht.  Diese  sind  von  vier  Arten:  solche  zum  Werfen, 
nicht  zum  Werfen,  zum  Werfen  und  Nichtwerfen,  zum  Werfen 
mittels  einer  Maschine.  Zum  Werfen  dienen  Wurfscheiben  usw.; 
nicht  zum  Werfen  Schwerter  usw.;  zum  Werfen  und  Nichtwerfen 
die  Lanzen  in  ihren  verschiedenen  Arten  usw.;  zum  Werfen 
mittels  einer  Maschine  Pfeile  usw.  Die  losgelassene  Waffe  heifst 
astram  (Fernwaffe),  die  nichtlosgelassene  castram  (Nahwaffe);  letztere 
ist  wieder  yon  mancherlei  Art,  je  nachdem  sie  dem  Brahman, 
Vishnu,  Civa,  Prajäpati,  Agni  usw.  geweiht  ist.  Diejenigen 
nun,  welche  die  Berechtigung  haben,  diese  so  mit  Schutzgottheiten 
versehenen  und  durch  Zaubersprüche  geweihten  viererlei  Waffen 
zu  führen,  also  die  Söhne  der  Kshatrigä's  nebst  ihrem  Gefolge, 
zerfallen  in  vier  Klassen,  je  nachdem  sie  zu  Fufs,  zu  Wagen,  zu 
Elefant  oder  zu  Pferde  sind.  Endlich  wird  noch  alles,  was  die 
Weihe,  die  Salbung,  die  Auspizien  und  [sonstigen]  Vorzeichen  be- 
trifft, im  ersten  Teile  überliefert.  2)  Im  zweiten  Teile  wird  über 
alle  Arten  der  Waffen  und  den,  der  sie  gebrauchen  lehrt,  unter 
vorhergehender  Definition  eine  Art  Inbegriff  gegeben.  3)  Die 
wiederholte  Einübung  in  den  mannigfachen ,  unter  Anleitung  des 
Meisters  erlernten  Waffen  sowie  die  Bewirkung  ihrer  Zauberübung 
dadurch,  dafs  man  sie  mit  Sprüchen  bespricht  und  Gottheiten 
weiht,  wird  im  dritten  Teile  behandelt.  4)  Endlich  wird  im  vier- 
ten Teile  davon  gehandelt,  wie  die  durch  Verehrung  der  Gottheiten, 
durch  Übung  usw.  wirkungskräftig  gewordenen  Waffenarten  in 
rechter  Weise  zu  gebrauchen  sind. 
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Dafs  die  Kshatriya's  die  ihnen  obliegende  Pflicht  üben,  zu 
kämpfen,  die  Bösen  zu  bestrafen,  die  Untertanen  vor  Dieben  usw, 
zu  schützen,  das  ist  der  Zweck  des  Dhanurveda;  und  diesem  dient 
das  von  Brahman,  Prajäpati  usw.  überkommene  und  von  Vicvä- 
mitra  aufgestellte  Lehrbuch  ihrer  Pflichten. 

3.  Der  Gändharvaveda. 

Der  Gändharvaveda  ferner  ist  von  dem  verehrungswürdigen 
Bharata  verfafst.  Er  zerfällt  in  die  Lehre  vom  Gesänge,  vom 
Instrumentenspiele  und  vom  Tanze  und  hat  einen  mannigfachen 
Inhalt.  Die  Götter  [der  Sinnesorgane]  zu  befriedigen  und  dadurch 
die  Fähigkeit  zu  einer  unentwegten  Meditation  zu  gewinnen,  das 
ist  der  eigentliche  Zweck  des  Gändharvaveda. 

4.  Das  Arthacästram. 

Auch  das  Arthacästram  (Lehrbuch  für  praktische  Zwecke) 
ist  vielfach;  als  Lehrbuch  der  Lebensklugheit,  Lehrbuch  der  Pferde- 
behandlung, Lehrbuch  der  Künste  und  Handwerke,  Lehrbuch  der 
Kochkunst  und  Lehrbuch  der  vierundsechzig  Künste  ist  es  von 
mancherlei  Weisen  in  seiner  Gesamtheit  hervorgebracht;  und  diese 
Gesamtheit  gliedert  sich  je  nach  den  besondern,  auf  weltliche  Dinge 
bezüglichen  Zwecken. 

Anhang-. 

Das  sind  die  achtzehn  Disziplinen,  wie  sie  unter  dem  Worte 
trayi  (die  Dreiheit  der  Veden)  befafst  werden,  wenn  anders  nicht 
eine  Unzulänglichkeit  [der  Veden  für  sämtliche  Zwecke  des  Men- 
schen]  eintreten  soll  [was  a  priori  unmöglich  ist]. 

So  gehört  denn  auch  zu  ihnen  das  Lehrbuch  der  Sänkhya's, 
wie  es  von  dem  verehrungswürdigen  Kapila  verfafst  ist.  Dasselbe 
fängt  an  mit  den  Worten:  „Nunmehr  das  absolute  Aufhören  der 
dreifachen  Schmerzen  als  das  absolute  Endziel  des  Menschen"  und 
besteht  aus  sechs  Lektionen.  In  der  ersten  Lektion  werden  die 
Gegenstände  der  Forschung  in  Betracht  gezogen;  in  der  zweiten 
Lektion  die  Produkte  der  Grundursache;  in  der  dritten  Lektion 
die  Lossagung  von  den  Sinnendingen;  in  der  vierten  Lektion  folgt 
die  Erzählung  von  Beispielen  solcher,  welche,  wie  Pingalä  (4,11), 
der  Seeadler  Qcurara  4,5)  und  andere,  sich  losgesagt  haben;  in 
der  fünften  Lektion  die  Beseitigung  gegnerischer  Einwürfe;  in  der 
sechsten  Lektion  ein  Resume  des  ganzen  Inhalts.  Der  Zweck 
der  Sänkhyalehre  ist  die  Erkenntnis  der  Verschiedenheit  der  Natur 
und  der  Seele. 
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Ferner  gehört  hierher  das  Lehrbuch  des  Yoga,  wie  es  von 
dem  verehrungswürdigen  Patau jali  verfafst  ist.  Dasselbe  fängt 
an  mit  den  Worten:  „Nunmehr  die  Anweisung  zur  Hingebung 
(yoya)u  und  besteht  aus  vier  Teilen.  1)  Im  ersten  Teile  wird  die 
in  der  Hemmung  der  Gedankengeschäftigkeit  bestehende  Versenkung 
(samädhi)  nebst  Übung  und  Entsagung  als  ihren  Mitteln  dargestellt. 
2)  Der  zweite  Teil  handelt  von  den  acht  Stufen,  durch  welche 
auch  ein  zerstreuter  Geist  zur  Versenkung  gelangen  kann,  nämlich: 
Enthaltung,  Bezähmung,  Körperhaltung,  Koerzierung  des  Atems, 
Restriktion,  Fixierung,  Absorption  und  Versenkung.  3)  Der  dritte 
Teil  schildert  die  Machtentfaltungen  des  Yoga;  4)  der  vierte  Teil 
seine  Absolutheit.  —  Der  Zweck  des  Yoga  ist,  durch  Unterdrückung 
entgegenstehender  Vorstellungen  die  hingebende  Meditation  zu  be- 
wirken. 

Ebenso  ist  weiter  die  von  Pagupati  (dem  Herrn  der  Geschöpfe, 
Civa)  erdachte  Lehre  der  Pägupata's  zum  Zwecke,  durch  den 
Herrn  der  Geschöpfe  das  Geschöpf  von  seinen  Fesseln  zu  erlösen, 
und  anfangend  mit  den  Worten:  „Nunmehr  daher  wollen  wir  die 
Weise  der  Hingebung  des  Päcupata  erklären"  in  fünf  Lektionen 
abgefafst  worden.  Hierbei  kommen  durch  alle  fünf  Lektionen  zur 
Darstellung:  1)  als  Wirkung:  die  individuelle  Seele,  „das  Ge- 
schöpf" (pagu);  2)  als  Ursache:  „der  Herr"  (pati),  das  heifst 
Gott;  3)  als  die  Hingebung  an  den  Herrn  der  Geschöpfe:  das 
Versenken  der  Gedanken;  4)  als  die  Weise  dieser  Hingebung:  sich 
an  den  drei  Spendezeiten  des  Tages  mit  Asche  zu  waschen  usw. 
5)  Der  Zweck  ist  die  „Schmerz-Ende"  benannte  Erlösung.  Das 
sind  die  fünf  Hauptbegriffe:  Wirkung,  Ursache,  Hingebung,  Weise 
und  Schmerz-Ende,  wie  sie  benannt  werden. 

Weiter  ist  da  das  vishnuitische ,  von  Närada  und  andern 
verfafste  Paficarätram.  In  diesem  werden  Väsudeva,  Samkarshana , 
Pradyumna  und  Aniruddha  als  die  vier  Grundbegriffe  besprochen. 
Der  verehrungswürdige  Väsudeva  ist  die  Ursache  von  allem,  der 
höchste  Gott;  aus  ihm  entspringt  die  Samkarshana  genannte  indi- 
viduelle Seele;  aus  dieser  Pradyumna,  das  heifst  das  Manas;  aus 
diesem  Aniruddha,  das  heifst  der  Ahamkära.  Alle  diese  aber  sind 
nur  Teile  des  verehrungswürdigen  Väsudeva  und  daher  von  ihm 
ungetrennt;  daher  derjenige,  welcher  den  verehrungswürdigen  Vä- 
sudeva dureh  sein  Verhalten  in  Gedanken,  Worten  und  Werken 
zufriedenstellt,  ein  die  Aufgabe  erfüllt  Habender  ist,  wie  es  zu 
Anfang  der  Darstellung  heifst. 
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Nachwort. 

Damit  wäre  denn  die  Mannigfaltigkeit  der  Methoden  dargelegt. 
Fassen  wir  alles  zusammen,  so  gibt  es  eigentlich  nur  drei  ver- 
schiedene Wege: 

1)  ärambha-väda ',    Behauptung  einer  Aggregation   [eines  An- 
fangs durch  mechanische  Verbindung], 

2)  parinäma-väda ,      Behauptung      einer      qualitativen      Um- 
wandlung, 

3)  vivarta-väda ,    Behauptung    einer    subjektiven    Täuschung 
[wörtlich:  einer  Entstellung]. 

1)  Die  erste  Theorie  behauptet,  dafs  die  vierfachen,  nämlich 
erdartigen ,  wasserartigen ,  feuerartigen  und  luftartigen  Atome  im 
Fortschritte  der  Verbindung  zu  Doppelatomen  usw.  die  im 
Brahman-Ei  [dessen  Schalen  Himmel  und  Erde  sind,  also  im  Uni- 
versum] sich  vollendende  Welt  hervorbringen.  Hiernach  ist  die 
Wirkung  [d.  h.  die  Welt]  also  zuerst  nichtseiend  und  entsteht  erst 
durch  die  Tätigkeit  eines  Wirkenden.  Dieses  ist  die  Ansicht  der 
Tärkika's  (Nyäya,   Vaiqeshikam)  und  der  Mimänsaka's  (?). 

2)  Die  zweite  Theorie  behauptet,  dafs  die  aus  den  drei  Be- 
stimmtheiten, Sattvam,  Itajas  und  Tamas,  bestehende  Urmaterie, 
selbst  durch  Mahad ,  Ahankära  usw.  hindurch  sich  zu  der  Ge- 
stalt der  Welt  umwandelt.  Hiernach  ist  die  Weltwirkung  schon 
vor  ihrem  Entstehen  ein  in  subtiler  Form  Seiendes  und  wird  durch 
die  Tätigkeit  der  Weltursache  nur  offenbar  gemacht  (lies:  ablü- 
vyajyate).  Dieses  ist  die  Ansicht  der  Sänkhya's  und  der  dem 
Yoga  (der  Hingebung)  huldigenden  Pätanjala's  und  Päcupata's, 
während  die  Vaishnava's  die  Welt  für  eine  [gleichfalls  nur  quali- 
tative]  Umwandlung  des  Brahman  erklären. 

3)  Die  dritte  Theorie  lehrt,  dafs  das  durch  sich  selbst  leuch- 
tende, höchster  Wonne  volle,  zweitlose  Brahman  infolge  der  ihm 
einwohnenden  Zauberkraft  (mäyä)  nur  irrtümlich  sich  in  Gestalt 
der  Welt  darstellt.  Dies  ist  die  Ansicht  der  Brahmavädin's  (der 
Vedänta-Lehrer) . 

Eigentlich  laufen  die  Ansichten  aller  der  Weisen,  welche  diese 
Methoden  geschaffen  haben,  auf  die  Lehre  des  Vivarta  (der  sub- 
jektiven Täuschung)  hinaus*  und  bezwecken  somit  am  letzten  Ende, 


*  Diese,  uns  ganz  aus  der  Seele  gesprochenen  Worte  des  wackern 
Madhusüdana  würden,  in  unserer  Sprache  ausgedrückt,  hesagen,  dafs  alle 
Philosophen  sich  der  Lehre  dunkel  bewufst  gewesen  sind,  welche  Kant  zu 
wissenschaftlicher  Evidenz  erhob,  dafs  die  Welt  nur  Erscheinung  und  nicht 
Ding  an  sich  ist. 
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den  zweitlosen  höchsten  Gott  kennen  zu  lehren.  Denn  diese  Weisen 
können  doch  nicht  geirrt  haben,  da  sie  ja  allwissend  waren.  Aber 
sie  erkannten,  dafs  solche,  welche  den  Sinnendingen  zugeneigt  sind, 
nicht  mit  einem  Male  zur  Erkenntnis  des  Endzieles  des  Menschen 
gebracht  werden  können ,  und  um  sie  daher  wenigstens  vor  der 
negativen  Richtung  zu  bewahren,  stellten  sie  ihre  mannigfachen 
Lehrmethoden  auf.  Aber  die  Menschen  haben  diese  ihre  Endabsicht 
nicht  erkannt,  halten,  auch  wo  jene  etwas  dem  Veda  Widerspre- 
chendes lehren,  dieses  für  ihre  Endabsicht,  und  indem  sie  eine 
solche  Meinung  als  ernstgemeint  annehmen,  finden  sie  ihre  Befrie- 
digung auf  diesen  mancherlei  Abwegen.  Als  Ganzes  genommen 
aber  ist  sie   [die  Vedalehre  mit  ihren  Dependenzien]   tadellos. 

Ende 
des  Prasthänabheda  des  Madhusüdana-Sarasvati. 
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Für  die  beiden  ersten  der  drei  Perioden,  in  die  wir  oben 
(S.  43)  die  indische  Geschichte  eingeteilt  haben,  d.  h.  für  die 
Hymnenzeit  und  die  Brähmanazeit,  bildet  die  einzige 
Quelle,  aus  der  wir  unsere  Kenntnis  des  Kulturlebens  der 
Inder  und  somit  auch  ihrer  Philosophie  zu  schöpfen  haben, 
der  Veda,  unter  dem  wir  nicht  ein  einzelnes  Buch,  wie  den 
Koran,  auch  nicht  eine  irgend  einmal  veranstaltete  Sammlung 
von  Büchern,  wie  die  Bibel,  sondern  die  noch  nie  zu  einer 
Sammlung  vereinigt  gewesene  Gesamtheit  derjenigen  Schrif- 
ten zu  verstellen  haben,  welchen  der  orthodoxe  Inder  über- 
menschlichen Ursprung  und  göttliche  Autorität  zuschreibt, 
und  die  er  demgemäfs  als  die  Kichtschnur  für  sein  Denken 
wie  für  sein  Handeln  betrachtet.  Die  Literatur  der  Inder 
ist  also  in  der  altern  Zeit,  etwa  bis  500  a.  C,  ausschliefslich 
eine  heilige,  aus  welcher  sich  erst  in  der  folgenden  Periode, 
die  wir  die  Sanskritzeit  nannten,  eine  profane  Literatur 
entwickelt.  Diese  Erscheinung,  welche,  in  etwas  veränderter 
Weise,  bei  den  Chinesen,  Iraniern  und  Hebräern  wiederkehrt, 
ist  eine  leicht  verständliche;  sie  beruht  darauf,  dafs  in  den 
ältesten  Zeiten  eines  Volkes  der  Priesterstand  im  alleinigen 
Besitze    aller  höhern  Bildung   (daher  z.  B.  auch  der  Medizin 
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und  Astronomie)  zu  sein  pflegt,  dafs  somit  die  Pfleger  der 
Religion  auch  die  einzigen  Pfleger  der  Literatur  waren.  Erst 
in  einer  spätem  Zeit  dringen  mit  dem  zunehmenden  Wohl- 
stande materielle  Unabhängigkeit  und  geistige  Bildung  in 
weitere  Kreise  ein,  und  es  kommt  zu  einer  zweiten,  profanen 
Periode  der  Literatur.  So  bei  den  Indern  und  Chinesen; 
und  so  würde  sich  vermutlich  auch  bei  den  Hebräern  an  die 
kanonische  Literatur  eine  (schon  in  den  Jüngern  Schriften  des 
Kanons  ihrem  Aufkeimen  nach  sehr  wohl  merkliche)  weltliche 
Literatur  angeschlossen  haben,  wäre  nicht  ihrem  nationalen 
Leben  vor  der  Zeit  ein  jähes  Ende  bereitet  worden. 

Bei  dieser  Lage  der  Sache  werden  wir  für  Indien  vor 
allem  andern  die  Frage  aufzuwerfen  und  in  der  Kürze  zu 
beantworten  haben:  was  ist  eigentlich  jenes  merkwürdige  und 
vielbesprochene  Denkmal  ältester  indischer  Kultur,  was  ist 
der  Veda?  Zur  Beantwortung  wollen  wir  unsere,  als  Ein- 
leitung in  „das  System  des  Vedänta"  S.  5  fg.  gegebene  Dar- 
stellung im  wesentlichen  hier  herübernehmen. 

Der  grofse,  noch  nicht  völlig  zu  übersehende  Schriften- 
komplex, welcher  den  Namen  Veda,  d.  h.  „das  (theologische, 
in  der  ältesten  Zeit  alles  befassende)  Wissen"  führt,  und  dessen 
Umfang  den  der  Bibel  wohl  mehr  als  sechsmal  übertreffen 
mag,  gliedert  sich  zunächst  in  vier  Abteilungen: 
I.  Rigveda,  der  Veda  der  Verse. 
IL  Sämaveda,  der  Veda  der  Lieder. 

III.  Yajurveda,  der  Veda  der  Opfersprüche. 

IV.  Atharvaveda,  der  Veda  des  Atharvan. 

Bei  jedem  dieser  vier  Veden  haben  wir  drei,  nach  Inhalt, 
Darstellungsform  und  Zeitalter  verschiedene  Schriftgattungen 
zu  unterscheiden: 

A.  die  Samhitä,  Sammlung, 

B.  das  Brdhmanam,  rituelle  Erklärung, 

C.  das  Siitram,  Leitfaden. 

Endlich  sind  die  meisten  dieser  zwölf  Abteilungen,  je  nach 
den  Schulen,  denen  sie  zum  Studium  dienten,  in  verschiedenen, 
mehr  oder  weniger  abweichenden  Redaktionen  vorhanden, 
welche  man  gewöhnlich  als  die  Qäkhä's,  d.  h.  als  „die  Zweige" 
des  Vedabaumes,  bezeichnet. 
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Zum  Verständnisse  dieser  komplizierten  Verhältnisse  wird 
es  förderlich  sein,  fürs  erste  die  Gestalt  zu  betrachten,  in 
welcher  der  Veda  gegenwärtig  vorliegt,  indem  wir  dabei  noch 
absehen  von  dem  mehr  als  tausendjährigen  Entwicklungspro- 
zesse, durch  welchen  er  zu  dieser  Gestalt  erwachsen  ist. 

Zunächst  nun  sind  die  vier  Veden  in  der  Form,  wie  sie 
uns  entgegentreten,  nichts  anderes  als  die  Manuale  der 
brahmanischen  Priester  (ritvij),  welche  diesen  das  zum 
Opferkultus  erforderliche  Material  an  Hymnen  und  Sprüchen 
an  die  Hand  geben,  sowie  den  rechten  Gebrauch  desselben 
lehren  sollen.  Zu  einer  vollständigen  Opferhandlung  nämlich 
gehören  vier,  ihrem  Studiengange  und  Amte  nach  verschiedene 
Hauptpriester : 

I.  Der  Hotar  (Rufer),  welcher  die  Verse  (ric)  der 
Hymnen  rezitiert,  um  dadurch  die  Götter  zum  Ge- 
nüsse des  Soma  oder  sonstigen  Opfers  einzuladen; 
IL  der  Udgätar  (Sänger),  der  die  Bereitung  und  Dar- 
bringung des  Soma  mit  seinem  Gesänge  (säman) 
begleitet ; 

III.  der  Adhvaryu  (ausübender  Priester),  welcher  die 
heilige  Handlung  vollzieht,  während  er  die  entspre- 
chenden Verse  und  Opfersprüche  (yajus)  hermurmelt; 

IV.  der  B  rahm  an  (Oberpriester),  dem  die  Beaufsich- 
tigung und  Leitung  des  Ganzen  obliegt. 

Das  kanonische  Buch  für  den  Hotar  ist  der  Rigveda 
(wiewohl  die  Rigveda-samhitä  schon  von  Haus  aus  eine  weiter 
greifende,  nicht  blofs  rituelle,  sondern  literarische  Bedeutung 
hat),  das  für  den  Udgätar  der  Sämaveda,  das  für  den  Adh- 
varyu der  Yajurveda,  während  hingegen  der  Atharvaveda 
mit  dem  Brahmän,  der  alle  drei  Veden  kennen  mufs,  eigent- 
lich nichts  zu  tun  hat  und  sich  nur  zum  Scheine  in  Beziehung 
zu  demselben  setzt,  um  seiner  Erhebung  zur  Dignität  eines 
vierten  Veda,  die  ihm  lange  Zeit  verweigert  wurde,  Vorschub 
zu  leisten  (so  schon  Gopatha-brähmanam  1,2,24).  Praktische 
Verwendung  findet  derselbe  a.  um  Feinde  und  Widersacher 
durch  Zaubersprüche  zu  schädigen,  b.  um  fremden  Zauber  von 
sich  abzuwehren,  c.  um  das  eigene  Gedeihen  zu  befördern, 
und  zwar  einerseits  im  Privatleben  und  beim  häuslichen  Kultus 
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(Geburt,  Hochzeit,  Totenbestattung,  Krankheiten,  Erntesegen, 
Viehbesprechungen  usw.),  anderseits  bei  gewissen  Staats- 
aktionen (Königsweihe,  Schlachtsegen,  Verwünschung  der 
Feinde  usw.);  in  letzterer  Hinsicht  ist  er  der  Veda  der 
Kshatriya-Kaste ,  wie  die  drei  andern  Veden  die  der  Brah- 
manen  sind,  und  mag  in  einem  ähnlichen  Verhältnisse  zum 
J'/rrohita  (Hauskaplan  des  Fürsten)  gestanden  haben,  wie  jene 
zu  den  Ritvife  (Opferpriestern). 

Jeder  der  genannten  Priester  bedarf  bei  seinen  Verrich- 
tungen zweierlei:  eine  Sammlung  von  Gebetsformeln  (mantra) 
und  eine  Anweisung  zur  richtigen  liturgischen  und  rituellen 
Verwendung  derselben  (brähmanam).  Beide  finden  wir,  mit 
Ausnahme  des  schwarzen  Yajurveda,  mehr  oder  weniger  streng 
von  einander  gesondert  und  in  zwei  verschiedene  Abteilungen 
(Samhitä  und  Brähmanam)  verwiesen. 

A.  Die  Sa  in  h  Mü  jedes  Veda  ist,  wie  der  Name  besagt, 
eine  „Sammlung"  der  ihm  zugehörigen  Mantra's,  welche  ent- 
weder Verse  (He)  oder  Gesänge  (säman)  oder  Opfersprüche 
(yajus)  sind.     So  besteht 

I.  die  Rigveda-samhitä  aus  1017  Hymnen  in  10580 
Versen,  aus  welchen  der  Hotar  den  für  den  jedesmaligen 
Zweck  erforderlichen  Preisruf  (gastram)  zusammenzustellen  hat ; 

IL  die  Sämaveda-samhitä  enthält  eine,  wenn  nicht 
aus  der  Rigveda-samhitä,  so  doch  aus  dem  dieser  zugrunde 
liegenden  Materiale  getroffene  Auswahl  von  1549  (oder,  mit 
den  Wiederholungen,  1810)  Versen,  welche  bis  auf  78  sämt- 
lich auch  im  Rigveda  sich  vorfinden  und  zum  Zwecke  des 
Gesanges  (säman)  weiterhin  in  mannigfacher  Weise  moduliert 
werden ; 

III.  die  Samhitä  des  weifsen  Yajurveda  enthält 
teils  Opfersprüche  (yajus)  in  Prosa,  teils  Verse,  welche  letztere 
ebenfalls  gröfstenteils  aus  dem  Materiale  der  Rigveda-samhitä 
entnommen  sind;  hingegen  besteht 

IV.  die  Atharvaveda-samhitä  wiederum  aus  760 
Hymnen,  von  denen  nur  etwa  ein  Sechstel  ihr  mit  dem  Rig- 
veda gemeinsam  ist,  während  die  übrigen  eine  selbständige, 
in  vieler  Hinsicht  ganz  eigentümliche  Stellung  in  dem  Ganzen 
der  vedischen  Mantra-Literatur  einnehmen,  wovon  später. 
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Jede  dieser  vier  Samhitä's  ist,  je  nach  den  gäkhas  oder 
Schulen,  in  denen  sie  studiert  wurden,  in  verschiedenen  Re- 
zensionen vorhanden,  welche  jedoch  in  der  Regel  nicht  erheb- 
lich von  einander  abweichen.  Anders  ist  es,  wie  sogleich  zu 
zeigen,  mit  der  zweiten  Abteilung  der  vedischen  Literatur. 

B.  Das  Brähmanam ,  dessen  nächste  Bestimmung  im 
allgemeinen  die  ist,  den  praktischen  Gebrauch  des  in  der  Sam- 
hitä  vorliegenden  Materials  zu  lehren,  geht  in  seiner  meist 
sehr  breiten  Anlage  weit  über  diesen  unmittelbaren  Zweck 
hinaus  und  zieht  mancherlei  in  seinen  Bereich,  was  man  (mit 
Madhusüdana,  oben,  S.  47  fg.)  unter  den  drei  Kategorien  vidhi, 
arfhaväda  und  vedänta  unterbringen  kann.  a.  Als  Vidhi 
(d.  h.  Vorschrift)  befiehlt  das  Brähmanam  die  Zeremonie,  er- 
örtert ihre  Veranlassung  sowie  die  Mittel  zu  ihrer  Ausführung 
und  schildert  endlich  den  Gang  der  heiligen  Handlung  selbst, 
b.  Hieran  schliefsen  sich  unter  dem  Namen  Arthaväda  (d.  h. 
Erklärung)  die  mannigfachsten  Erörterungen,  welche  den  In- 
halt der  Vorschrift  exegetisch,  polemisch,  mythologisch,  dog- 
matisch usw.  begründen  sollen,  c.  Hierbei  nun  erhebt  sich 
die  Betrachtung  zu  Gedanken  philosophischer  Art,  welche, 
weil  sie  meist  gegen  Ende  der  Brähmana's  vorkommen,  Ve- 
dänta (d.  h.  Veda-Ende)  heifsen.  Sie  sind  der  wesentlichste 
Inhalt  der  Nachträge  zu  den  Brähmana's,  welche  Aranyaka's 
heifsen,  und  deren  ursprüngliche  (wiewohl  nicht  streng  durch- 
geführte) Bestimmung  gewesen -zu  sein  scheint,  für  das  Leben 
im  Walde  (aranyam),  welchem  der  Brahmane  im  Greisenalter 
obliegen  soll,  einen  Ersatz  für  den,  wenn  nicht  ganz  weg- 
fallenden, so  doch  wesentlich  beschränkten  Kultus  zu  bieten. 
Wie  dem  auch  sei,  Tatsache  ist,  dafs  wir  in  ihnen  vielfach 
eine  wundersame  Vergeistigung  des  Opferkultus  antreffen:  an 
die  Stelle  der  praktischen  Ausführung  der  Zeremonie  tritt  die 
Meditation  über  dieselbe  und  mit  ihr  eine  symbolische  Um- 
deutung,  welche  dann  weiter  zu  den  erhabensten  Gedanken 
hinüberleitet.  Die  wichtigsten  Stücke  dieser  Äranyaka's  hob 
man  später  unter  dem  Namen  Upanishad  aus  ihnen  heraus 
und  fafste  sie  aus  den  verschiedenen  Veden  zu  einem  Ganzen 
zusammen ;  ursprünglich  aber  hat,  wie  wir  annehmen  müssen, 
jede  Vedaschule   ihr   besonderes  rituelles   und  daneben  ein 
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mehr  oder  weniger  reiches  dogmatisches  Textbuch,  also  ein 
Brähmanam  und  eine  Upanishad  gehabt,  und  wenn  wirklich, 
wie  die  Muktikä- Upanishad  (Ind.  St.  III,  324)  behauptet,  in 
den  vier  Veden  21  -f-  1000  +  109  +  50  =  1180  gäkhä's  be- 
standen hätten,  so  müfste  es  auch,  wie  sie  daraus  folgert, 
1180  Upanishad's  gegeben  haben.  In  Wirklichkeit  stellt  sich 
jedoch  die  Sache  viel  einfacher,  sofern  die  Anzahl  der  Qäkhä's, 
die  wir  wirklich  kennen,  sich  für  jeden  Veda  auf  einige  wenige 
beschränkt,  deren  Textbücher  den  gemeinsamen  rituellen  und 
dogmatischen  Stoff'  in  verschiedener  Anordnung,  Bearbeitung 
und  Ausführung  darbieten.     So  sind  uns 

I.  zum  Eig veda  nur  zwei  Qäkhä's  näher  bekannt,  1)  die 
der  Aitareyin's  und  2)  die  der  Kaushitakin's,  deren  jede 
ein  Brähmanam  und  ein  Aranyakam  besitzt,  welches  letztere 
die   Upanishad  der  Schule  einschliefst. 

IL  Zum  Sämaveda  kennen  wir  für  die  Brähmana- Ab- 
teilung bis  jetzt  genau  und  vollständig  nur  eine  Qäkhä,  näm- 
lich 3)  die  der  Tand  in 's,  auf  welche  aufser  dem  Pancavinga- 
brähmanam  und  seinem  Nachtrage,  dem  Shadvihga-brähmanamy 
auch  das  noch  nicht  näher  bekannte  Chändogya-brähmanam 
sowie  auch  die  Chändogya- Upanishad  zurückgehen  dürften. 
4)  Ein  zweites,  selbständiges  Ritualbuch  zum  Sämaveda  ist 
möglicherweise  das  Talavakära -brähmanam  der  Jaiminiya- 
§äkhä,  nach  Burnell  in  fünf  Lektionen,  deren  vorletzte 
die  bekannte,  kleine  Kena-Upanishad  enthält,  während  die 
letzte  aus  dem  Arsheyabrähmanam  besteht.  Dieses,  wie  auch 
die  vier  übrigen  Brähmana's  des  Sämaveda  (Sämavidhäna, 
Vanga,  Devatädhyäya ,  Samhitopanishad) ,  können  auf  den 
Namen  selbständiger  Textbücher  von  Schulen  keinen  An- 
spruch machen. 

III.  Beim  Yajurveda  haben  wir  zwei  Formen  zu  unter- 
scheiden: a.  den  schwarzen  (d.  h.  ungeordneten)  und  ß.  den 
weifsen  (geordneten)  Yajurveda.  a.  Der  schwarze  Yajur- 
veda enthält  den  brähmana -artigen  Stoff'  mit  den  Mantra's 
verbunden  bereits  in  der  Samhitä ;  in  solcher  Form  haben  uns 
den  Yajurveda  die  drei  Schulen  der  Taittiriyaka's  (deren 
Brähmanam  und  Aranyakam  blofse  Fortsetzungen  der  Samhitä 
sind),    der    Katha's    und    der    Maiträyaniya's    überliefert. 
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5)  Das  Aranyakam  der  Taittiriyaka's  enthält  am  Schlüsse 
zwei  Upanishad's ,  die  Taittiriya-  (Buch  VII.  VIII.  IX)  und 
die  Näräyaniya-Upanishad  (Buch  X).  6)  Zur  Schule  der 
Katha's  gehört  die  Käthdka-Upanishad ,  die  heute  nur  noch 
in  einer  Atharva-Eezension  vorhanden  ist;  7)  unter  dem  Namen 
der  Maitri-Upanisliad  ist  uns  ein  spätes  Produkt  von  sehr 
apokryphem  Charakter  erhalten ;  8)  den  Namen  einer  vierten 
Qäkhä  des  schwarzen  Yajurveda,  der  Qvetä^vatara's,  trägt 
eine  metrisch  ahgefafste  Upanishad  von  c,ivaitischem  Charakter, 
die  indes  von  den  Vedänta- Theologen  vielfach  herangezogen 
wird.  ß.  Im  Gegensatze  zu  den  Qäkhä's  des  schwarzen  Ya- 
jurveda haben  9)  die  Väjasaneyin's,  die  Hauptschule  des 
weifsen  Yajurveda,  nach  Art  der  übrigen  Veden  Mantra's 
und  Brähmana's  gesondert;  erstere  sind  in  der  Vajasaneyi- 
samhitä  zusammengefafst,  letztere  bilden  den  Inhalt  des  {'atn- 
patJia-brähmanam,  dessen  letzter  Teil  (Buch  XIV)  die  gröfste 
und  schönste  aller  Upanishad's,  das  Brihadäranyakam  enthält. 
Ein  ihr  nahe  verwandtes  Stück  ist  (wohl  nur  wegen  seiner 
metrischen  Form)  der  Väjasaneyi-samhitä  als  Buch  XL  ange- 
hängt worden  und  heilst  nach  dem  Anfangsworte  die  fcä- 
TJpanishad ;  im  Kanon  des  Anquetil  Duperron  werden  noch 
vier  andere  Stücke  derselben  Samhitä,  Qaiaruäriyam  (B.  XVI), 
Purusha-süJäam  (XXXI),  Tadeva  (XXXII)  und  (Jivasamhil])« 
(XXXIV,  Anfang)  als  Upanishad's  aufgeführt.  Als  eine 
zweite  Schule  des  weifsen  Yarjurveda  werden  10)  die  Jäbäla's 
anzusehen  sein,  'deren  Upanisliad,  wie  es  scheint,  in  ver- 
kürzter Form  in  einer  Atharva-Rezension  erhalten  ist. 

IV.  Zum  Atharvaveda  gehört  11)  das  Gopatha-hrali- 
manam,  ein  Werk  von  vorwiegend  kompilatorischem  Charakter 
und  ohne  nähere  Beziehungen  zur  Samhitä.  Ebenso  haben 
sich  an  den  Atharvaveda,  der  wohl  nicht  in  dem  Grade  wie 
die  andern  Veden  durch  zünftige  Überwachung  vor  neuen 
Eindringlingen  geschützt  sein  mochte,  eine  lange  Reihe  meist 
kurzer  Upanishad's  angeschlossen,  von  denen  viele  einen  ganz 
apokryphen  Charakter  haben  und  nichts  anderes  als  die  Text- 
bücher späterer  indischer  Sekten  sind.  Von  den  Vedäntatheo- 
logen  werden  nur  einige  von  ihnen,  wie  namentlich  die  Mim- 
daka-,  Pracna-  und  Mändükya-Upanisliad  anerkannt  und  benutzt. 
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C.  Eine  dritte  und  letzte  Stufe  der  vedischen  Literatur 
bilden  die  gleichfalls  nach  Veden  und  Qäkhä's  (deren  Verhält- 
nisse jedoch  vielfach  verschoben  erscheinen)  verschiedenen 
Sutra's,  welche  den  Inhalt  der  Brähmana's,  auf  denen  sie 
beruhen,  abkürzend,  systematisierend  und  vervollständigend 
zum  Zwecke  des  praktischen  Gebrauches  zusammenfassen,  in 
kompendiösester,  vielfach  index -artiger  Form  und  in  dem 
lapidaren,  ohne  Kommentare  oft  ganz  unverständlichen  Stile, 
zu  welchem  sich  auch  die  grammatische  und,  wie  bereits  er- 
wähnt (S.  24),  die  philosophische  Literatur  in  Indien  zuge- 
spitzt hat.  Die  vedischen  Sutra's  befassen  drei  Arten :  a.  die 
Crauta-sütra's,  welche  den  öffentlichen  Kultus,  b.  die  Gri- 
hya-sütra's,  welche  die  häuslichen  Gebräuche  (bei  Geburt, 
Hochzeit,  Totenbestattung)  regeln,  und  c.  die  Dharma-sütra's, 
in  denen  die  Pflichten  der  Kasten  und  Lebensstadien  ausein- 
andergesetzt werden  und  aus  denen  die  spätem  Gesetzbücher 
des  Manu  usw.  hervorgegangen  sind.  Wie  die  Qrauta- 
sütra's  auf  der  (Jruti  (d.  h.  der  göttlichen  Offenbarung),  so 
beruhen  die  beiden  andern  Klassen  auf  der  Smriti  (d.  h.  der 
Tradition)  und  dem  Acära  (d.h.  dem  Usus);  eine  kanonische, 
übermenschliche  Autorität  kommt  den  Sutra's  nicht  zu,  sondern 
nur  den  Mantra's  und  Brähmana's  mit  Einschlufs  der  Upani- 
shad's,  welche  letztere  daher  den  Veddnta,  das  „Ende  des  Veda" 
bilden,  während  die  Sutra's  noch  zu  ihm  gehören,  aber  doch 
schon  (oben  S.  42)  aufserhalb  des  Kanons  stehen. 


Erste  Periode  der  indischen  Philosophie: 
Die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda, 


(ca.   1500—1000  a.  C.) 


I.   Die  altvedische  Kultur. 

Das  älteste  Denkmal  in  dem  ausgebreiteten  vedischen 
Literaturkreise  (und  somit  wohl  das  älteste  literarische 
Denkmal  der  Menschheit  überhaupt)  sind  die  Hymnen  des 
Rigveda,  sofern  sie,  ihrem  Hauptbestande  nach,  in  eine  Zeit 
zurückgehen,  wo  die  Inder  noch  nicht  im  Gangestale,  sondern 
im  Stromgebiete  des  Indus  wohnten,  noch  keine  Kasten,  keinen 
privilegierten  Kultus,  keine  brahmanische  Staats-  und  Lebens- 
ordnung kannten,  sondern,  zu  kleinen  Stämmen  (vig)  unter 
meist  erblichen  Königen  vereinigt,  ihre  Götter  ehrend,  ihren 
Acker  bauend,  ihre  Herden  weidend  und  sich  gegenseitig 
befehdend,  ein  einfaches,  naturfrisches  Dasein  genossen.  Über 
alle  diese  Verhältnisse  entrollen  die  Hymnen  des  Rigveda  ein 
anschauliches  Bild:  es  ist  das  Bild  der  ältesten  Kultur,  der 
wir  bei  den  Indogermanen  begegnen,  und  die  von  der  Lebens- 
weise unserer  eigenen  Vorfahren  vor  der  Völkertrennung  sich 
noch  nicht  weit  entfernt  zu  haben  scheint.  Wir  wollen  die 
Hauptzüge  dieses  altvedischen  Kulturbildes  zusammenfassen, 
indem  wir  für  nähere  Einzelheiten  auf  die  vortreffliche  Zu- 
sammenstellung in  Zimmer,  „Altindisches  Leben"  (Berlin  1879) 
verweisen. 
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Was  zunächst  bei  Betrachtung  der  altvedischen  Kultur 
in  die  Augen  fällt,  ist  die  Beschränktheit  ihres  Horizontes  auf 
das  Stromgebiet  des  Indus  und  die  Abwesenheit  aller  der 
geographischen  Verhältnisse,  die  dem  spätem  indischen  Leben 
ein  so  charakteristisches  Gepräge  geben,  d.  h.  der  Ebene  des 
Ganges  mit  ihrem  tropischen  Klima,  mit  ihrer  eigenartigen 
Flora  und  Fauna.  Die  Gangd  selbst,  ohne  welche  sich  der 
spätere  Inder  die  Welt  nicht  denken  konnte  (Mahäbh.  13, 
1793),  wird  nur  einmal  beiläufig  erwähnt,  das  Vindhyagebirge 
mit  der  Narmadä  ist  gänzlich  unbekannt.  Wie  bei  uns  „beraubt 
der  Winterfrost  die  Wälder  ihres  Gefieders"  (Rigv.  10,68,10); 
wie  schon  vor  der  Völkertrennung  ist  auch  jetzt  noch  die 
Hauptkulturfrucht  yava,  £sa,  wie  es  scheint,  die  Gerste, 
während  der  Reis,  das  hauptsächliche  Nahrungsmittel  des 
spätem  Indiens,  nirgendwo  erwähnt  wird.  Als  wilde  Tiere 
kommen  Wolf,  Bär,  Eber  u.  a.  vor,  und  namentlich  der  Löwe, 
„das  furchtbare,  schweifende,  in  Bergen  hausende  Wild",  wäh- 
rend der  später  so  hervortretende  Tiger  (der  ja  nirgends  mit 
dem  Löwen  dasselbe  Jagdgebiet  teilt)  im  Rigveda  nicht  einmal 
dem  Namen  nach  bekannt  ist.  Ebenso  fehlt  noch  der  Elefant 
und  wird  nur  ein  paarmal  als  „das  Tier  mit  der  Hand"  mit 
dem  Ausdrucke  des  Befremdens  erwähnt;  auch  der  Affe,  der 
später  die  indischen  Wälder  wie  die  indische  Poesie  belebt, 
fehlt,  bis  auf  ein  späteres  Lied  (10,86),  noch  gänzlich.  Wie 
sich  hieraus  mit  Sicherheit  ergibt,  hat  der  Inder  zur  Zeit 
des  Rigveda  von  seiner  spätem,  eigentlichen  Heimat  noch 
keine  Kenntnis;  aber  auch  das  Mündungsland  des  Indus  ist 
ihm  kaum  bekannt;  das  Meer  spielt  keine  Rolle,  Fischfang 
kommt  nirgends  vor,  Schiffahrt  scheint,  wohl  nur  zum  Über- 
schreiten der  Ströme,  in  der  primitivsten  Weise  bestanden 
zu  haben.  Aus  diesen  und  manchen  andern  Daten  ergibt 
sich  als  Wohnsitz  des  altvedischen  Inders  der  obere  Lauf 
des  Indus  und  seiner  Zuflüsse,  südlich  bis  zum  Zusammen- 
flusse, nördlich  bis  in  die  Vorberge  des  Himälaya  hinein 
reichend,  „das  Land  der  vielen  Ströme"  (sapta  sindhavah, 
die  sieben  Ströme,  pancanadam,  persisch  Pendschdb,  das  Fünf- 
stromland, wobei  die  Zahlen  mehr  eine  unbestimmte  Vielheit 
als  bestimmte  einzelne  Flüsse  bedeuten).     In  diesem  ehemals 
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wasserreichen  Lande  mit  seinem  fruchtbaren  Ackerboden,  sei- 
nen grasreichen  Triften*  und  waldbewachsenen  Gebirgen,  etwa 
von  dem  Umfange  des  Königreichs  Preufsen,  finden  wir  zur 
Hymnenzeit  die  eingewanderten  Indogermanen,  oder,  wie  sie 
sich  selbst  nennen,  die  Ärya'  s  (oben  S.  38)  angesiedelt,  und 
zwar,  da  jede  Erinnerung  an  die  Einwanderung  fehlt,  schon 
seit  geraumer  Zeit  sefshaft.  Hingegen  bemerken  wir  an 
manchen  Stellen  ein  Ankämpfen  und  allmähliches  Vordringen 
gegen  die  dunkelfarbige,  in  die  Berge  zurückweichende  Urbe- 
völkerung, „die  schwarze  Haut",  „die  einer  wie  der  andere 
aussehenden,  schwarzen  Leute",  welche  Gott  Indra  „aus  ihren 
Wohnsitzen  Tag  für  Tag  vertreibt"  (Rigv.  6,47,21);  ihr  ge- 
wöhnlicher Name  ist  Dasyu  oder  D äs a,  und  die  Vorstellung 
von  ihnen  verfliefst  in  eigentümlicher  Weise  mit  den  von 
Indra  im  Luftraum  bekämpften,  dämonischen  Mächten.  Mit 
ihnen  wie  auch  unter  sich  selbst  liegen  die  Stämme  der  Ärya's 
in  fortwährenden  Fehden,  d.  h.  man  schlug  sich  um  Weide- 
plätze und  suchte  sich  gegenseitig  die  Rinder  wegzutreiben 
(gavishti  der  Kampf,  eigentlich:  „Verlangen  nach  Rindern"). 
Dementsprechend  weht  in  den  Liedern  des  Rigveda  ein 
kriegerischer  Geist;  Indra,  der  Kriegsgott,  ist  neben  Agni, 
dem  Gotte  des  häuslichen  Herdes,  der  am  meisten  gefeierte 
Gott.  Nach  vorherigem  Opfer  unter  Schlachtgesang  und 
kriegerischer  Musik  ziehen  die  Scharen  dem  flatternden  Ban- 
ner nach,  geschützt  von  ehernen  Helmen  und  geflochtenen 
Panzern  (varman,  wohl  auch  Schild),  bewaffnet  mit  Pfeil, 
Bogen,  Schleudersteinen ,  mit  Messern,  Äxten  und  Speeren, 
teils  zu  Fufs,  teils  auf  Streitwagen  (ratha)  von  Rossen  gezogen, 
während  das  Reiten  (wie  bei  Homer)  nicht  sicher  nachweisbar 
ist.  Angeführt  wird  der  einzelne  Stamm  (Jana)  von  seinem 
Könige  (räjan),  der  als  Beschützer  des  Stammes  (gopd  janasya) 
das  Opfer  vor  der  Schlacht  vollbringt  und  diese  selbst  leitet, 
während   im   Frieden   wenig  von  ihm  die   Rede  ist.      Seinen 


*  Diese  Verhältnisse  haben  sich  im  Laufe  der  Jahrhunderte,  ver- 
mutlich infolge  der  Abholzung,  gar  sehr  verändert.  Heute  ist  das 
Pendsckäb  gröfstenteils  ein  trockenes  Land,  welches  bei  künstlicher  Be- 
wässerung zwei  jährliche  Ernten,  wo  diese  fehlt,  gar  keine  liefert. 
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Unterhalt  hat  er,  von  der  Kriegsbeute  abgesehen,  durch  frei- 
willige Beiträge  ( hall),  seine  Macht  ist  durch  den  Willen  der 
Stammesversammlungen  (samiti)  und  Gemeindeversammlungen 
(sabhä)  eingeschränkt.  In  wie  viele  solcher  von  Königen 
regierter  Stämme  die  arische  Bevölkerung  zerfiel,  ist  nicht 
zu  bestimmen;  ein  Zusammenschlufs  der  Stämme  zu  einem 
einheitlichen  Reiche  hat  nie  bestanden;  jeder  einzelne  Stamm 
(Jana)  zerfällt  in  Gaue  (vig)  und  diese  in  Dorfschaften  (gräma); 
doch  scheint  diese  Organisation  eine  lockere,  vorwiegend  nur 
in  Kriegszeiten  wirksame  gewesen  zu  sein.  Auch  die  Rechts- 
pflege scheint  den  zahlreich  erwähnten  Verbrechen,  wie  Raub, 
Diebstahl,  Meineid,  Betrug,  gegenüber  noch  wenig  entwickelt. 
Verbrecher  werden  bis  zur  Aburteilung  an  einen  Holzstamm 
gebunden;  in  schwierigen  Fällen  entscheidet  oft  das  Gottes- 
urteil. Schwere  Verbrecher  werden  verbannt,  Spieler  büfsen, 
wie  bei  den  alten  Deutschen,  Habe  und  Freiheit  ein.  Sklaverei, 
wie  auch  Leibeigenschaft  kommt  vor. 

Städte  kennt  der  Rigveda  noch  nicht,  sondern  nur  Burgen 
{pur,  d.  h.  wohl:  umfriedigte,  mit  Erdwällen  oder  Mauern  ver- 
sehene Anhöhen,  zum  Schutz  für  Familie  und  Eigentum  in 
Kriegszeiten)  und  als  Wohnorte  der  Bevölkerung  Dörfer 
(grama),  die  darum  doch  umfangreich  sein  mochten,  da  neben 
den  Häusern  auch  Hürden  für  den  zahlreichen  Viehstand 
erforderlich  waren  (Rigv.  10,149,4).  Auch  mögen  sie,  bei  der 
herrschenden  Unsicherheit,  oft  volkreich  gewesen  sein,  eine 
Burg  umschliefsend  und  vielleicht,  wie  heute  noch  im  Gebirge 
nördlich  vom  Pendschäb,  von  einer  nachts  verschliefsbaren 
Dornenhecke  umgeben,  zum  Schutz  gegen  räuberische  Über- 
fälle und  wilde  Tiere.  An  öffentlichen  Gebäuden  wird,  da 
von  Tempeln  keine  Spur  sich  findet,  namentlich  die  Sabhä 
hervorgetreten  sein,  das  Versammlungshaus  der  Gemeinde,  wo 
öffentliche  Angelegenheiten,  wie  Überfälle  und  deren  Abwehr, 
besprochen,  sowie  gesellige  Unterhaltungen  über  die  Kühe, 
die  Ernte  u.  dgl.  gepflegt,  auch  das  Würfelspiel,  wie  zahl- 
reiche Stellen  (und  namentlich  das  Spielerlied  10,34)  beweisen, 
oft  mit  grofser  Leidenschaft  betrieben  wurden. 

Die  Häuser  (-griliam)  der  Dörfer  werden  mannigfach  ge- 
wiesen  sein,    von   der   einfachen   Hütte    aus   lehmbekleidetem 
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Flechtwerk,  wie  sie  noch  jetzt  im  nordwestlichen  Indien 
üblich,  bis  zum  komplizierteren  Bau  aus  Holz  und  Rohr,  wie 
er  im  Atharvaveda  vorkommt.  Das  Haus  enthielt  in  der  Regel 
vier  Räume :  das  Wohngemach  mit  dem  Herdfeuer,  das  Frauen- 
gemach, die  Vorratskammer  und  den  Schuppen.  Die  Möblie- 
rung dürfen  wir  uns  nicht  zu  einfach  denken;  Bänke  und 
Tragsessel,  auch  Betten  mit  Polster,  Kopfkissen  und  Decke 
kommen  vor. 

Der  Haupterwerbszweig  des  altvedischen  Inders  ist  die 
Viehzucht,  die  sich  vor  allem  auf  die  Kühe,  daneben  auoh  auf 
Rosse,  Schafe  und  Ziegen  erstreckt.  In  zweiter  Linie  steht 
der  Ackerbau;  das  Auflockern  des  Bodens  durch  Pflüge,  die 
mit  metallener  Pflugschar  versehen  und  mit  Rindern  bespannt 
sind,  das  Abmähen  des  Getreides  mit  der  Sichel,  das  Dreschen 
und  Worfeln,  das  Zerkleinern  der  Körner  zwischen  zwei  Steinen 
sind  wohlbekannt;  das  Mehl,  mit  Milch  oder  Butter  zu  Brei 
und  Kuchen  verarbeitet,  bildet,  neben  dem  reichlich  wachsen- 
den Obste,  das  Hauptnahrungsmittel  (für  Brot*  hat  das  Sanskrit 
kein  Wort);  Fleischnahrung  ist  selten  und  meist  auf  Fest- 
lichkeiten beschränkt;  als  Getränke  dienen  der  Soma,  welcher, 
durch  Gärung  des  ausgeprefsten  Saftes  der  Somapflanze  mit 
Milchzusatz  gewonnen,  Götter  und  Menschen  begeistert,  und 
die  Surä,  eine  Art  Branntwein,  das  gewöhnliche  Getränk  des 
Inders,  namentlich  später  und  nachdem  die  Priester  den  Soma 
für  sich  allein  usurpiert  hatten. 

An  Gewerben  treten  hervor:  der  Zimmermann  für  den 
Bau  des  Hauses  und  Wagens,  der  Töpfer,  der  Schmied,  der 
mit  einem  Vogelfittich  als  Blasebalg  das  Metall  zu  erweichen 
und  zu  Kesseln,  Waffen  usw.  zu  gestalten  weifs,  der  Quack- 
salber, der  mit  seinem  Pflasterkasten  umherzieht  und  seine 
Ware  anpreist  (Rigv.  10,97),  der  Weber,  der  auf  dem  Web- 
stuhle die  aus  Schafwolle  gesponnenen  Fäden  mit  dem  Weber- 
schifflein  zu  Tuch  verarbeitet,   das   dann,   bunt  gefärbt  und 


*  In  Ujjayini,  einer  Stadt  von  34,691  Einwohnern,  in  der  aber  nur 
drei  europäische  Familien  leben,  konnte  ich  (Februar  1893)  nur  durch  die 
Güte  des  Gouverneurs  ein  Brot  erhalten.  Die  Inder  kennen  auch  heute 
noch  anstatt  desselben  nur  täglich  frisch  in  der  Pfanne  gebackene  Fladen. 
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verziert,  mit  Schere  und  Nadel  zu  mancherlei  Gewändern  der 
Frauen  und  Männer  verarbeitet  wird. 

Das  Familienleben  ist,  wenn  auch  Nebenweiber  gelegent- 
lich vorkommen,  doch  im  wesentlichen  monogamisch.  Die 
Hochzeitsgebräuche,  das  Herumführen  der  Braut  ums  Feuer, 
das  Heimführen  derselben  auf  dem  Brautwagen,  wird  in  den 
Hochzeitsliedern  des  Rig-  und  Atharvaveda  ausführlich  ge- 
schildert. Die  Gattin  ist  die  Herrin  des  Hauses,  auch  über 
die  Schwiegereltern;  sie  ist  dem  Gatten  Untertan  (anuvraiu) 
und  naht  mit  ihm  gemeinsam  den  Göttern  in  Opfer  und  Gebet. 
Eine  Monopolisierung  des  Kultus  durch  die  Brahmanen,  wie 
in  der  Folgezeit,  besteht  noch  nicht,  wohl  aber  ist  sie  auf  dem 
Wege,  sich  zu  bilden,  daher  die  betreffenden  Angaben  darüber 
vielfach  schwankend  und  streitig  sind.  Zweck  der  Ehe  ist 
die  Fortpflanzung  des  Geschlechts  durch  männliche  Nach- 
kommen; doch  tritt  die  Abneigung  gegen  weibliche  Nach- 
kommenschaft, gelegentlich  bis  zur  Aussetzung  derselben 
gehend,  erst  in  späteren  Texten  hervor.  Auch  die  später  so 
häufige  Verbrennung  der  Witwe  mit  dem  Leichnam  des  Gatten 
kommt  im  Rigveda  noch  nicht  vor,  wurde  jedoch  Rigv.  10,18,7 

durch  die  Biegung  eines  Häkchens  (jjSpCTt  s^a^  SHh)  einge- 
fälscht, welche  im  Laufe  der  Jahrhunderte  ungezählten  Frauen 
das  Leben  gekostet  hat;  im  Atharvaveda  wird  sie  18,3,1  schon 
als  „alte  Satzung"  bezeichnet.  Auch  die  Bestattung  der  Toten 
durch  Begraben  oder  Verbrennen,  welche  noch  gleichberechtigt 
neben  einander  vorkommen,  geschieht  in  feierlicher,  wohlge- 
regelter Weise,  wie  die  Totenlieder  des  Rigveda  10,14 — 18 
beweisen.  Über  die  Vorstellungen  eines  Fortlebens  nach  dem 
Tode  werden  wir  in  einem  spätem  Zusammenhange  handeln. 

II.   Die  altvedische  Religion. 

Die  erste  und  älteste  Philosophie  eines  Volkes  liegt  in 
seiner  Religion.  Denn  diese  enthält  den  ersten  Versuch,  das 
Dasein  und  seine  Phänomene  zu  verstehen  und  zu  deuten. 
Es  bietet  aber  dieses  Dasein  der  Betrachtung  zwei  Seiten: 
A.  die  Aufsennatur  mit  ihren  mannigfachen,  die  Furcht 
erregenden,    die  Hoffnung  nährenden,   die  Wifsbegierde   an- 
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reizenden  Erscheinungen,  auf  die  sich  das  Nachdenken  richten 
mufste,  sobald  es  überhaupt  ein  Nachdenken  gab,  d.  h.  sobald 
der  Mensch  zum  Menschen  geworden  war,  und  B.  die  Innen - 
natur,  das  Reich  der  Empfindungen,  die  Phänomene  des  Er- 
kennens  und  Wollens  befassend,  welche  ebenso  ursprünglich  ist, 
ebenso  früh  vorlag  wie  die  Aufsenwelt,  aber  erst  viel  später 
als  diese  anfing,  die  Aufmerksamkeit  auf  sich  zu  lenken,  da  der 
Intellekt,  wie  das  Auge,  nach  aufsen  gerichtet  und  ein  von  Haus 
aus  für  die  Erkenntnis  der  Aufsenwelt  bestimmtes  Organ  ist. 
A.  Schon  bei  seinem  ersten  Erwachen  zum  menschlichen 
Bewufstsein  sah  sich  der  Mensch  von  einer  Reihe  von  Natur- 
erscheinungen und  Naturkräften  umgeben,  von  denen  er  sein 
eigenes  Dasein  und  Wohlsein  nach  allen  Seiten  hin  abhängig 
fühlte.  Die  nährende  Erde,  der  sie  befruchtende  Himmel,  die 
Sonne  als  Spenderin  von  Licht,  Belebung  und  Gedeihen,  der 
Sternenhimmel  in  seiner  regelmäfsigen  Umdrehung,  der  Wind, 
der  Regen,  das  Gewitter,  das  lebendige,  hilfreiche  und  ver- 
derbliche Feuer,  —  alle  diese  standen  ihm  gegenüber  als  über- 
legene, unbegriffene  Mächte,  die  bald  segensreich,  bald  unheil- 
voll in  den  Lauf  seines  Lebens  eingriffen.  Ahnlich  wie  der 
Mensch  selbst  nach  Willkür  Einwirkungen  auf  seine  Umgebung 
übte,  so,  und  nur  in  noch  viel  höherem  Mafse,  sah  er  jene 
Naturkräfte  eine  Reihe  von  scheinbar  willkürlichen  Wirkungen 
entfalten.  Es  war  daher  ein  ganz  natürlicher  Schritt,  dafs  er, 
ähnlich  wie  er  sein  eigenes  Tun  von  einem  innern  Wollen 
ausgehen  fühlte,  so  auch  dem  Treiben  jener  Naturmächte  als 
inneres  Prinzip  einen  Willen  unterlegte.  So  berechtigt  diese 
Interpretation  war  (wie  der  Verlauf  der  Philosophie  zeigen 
wird),  so  unberechtigt  war  die  weitere  Ausgestaltung  derselben: 
da  nämlich  dem  Menschen  die  Vorstellung  des  Wollens  von 
der  einer  wollenden,  individuellen  Persönlichkeit,  wie  er  sie 
an  sich  selbst  fand,  unabtrennbar  war,  so  schrieb  er  nun  auch 
jenen  Kräften  und  Erscheinungen  der  Natur  eine  zuerst  nur 
wenig*,   dann  aber    mit  Hilfe  der  Phantasie  mehr  und  mehr 


*  Auf  der  Stufe  des  Aniniismus,  eines  mit  Zauberei  verbundenen 
Dämonenglaubens ,  welchen  wir,  wie  überall,  so  auch  in  Indien  als  Vor- 
stufe des  Polytheismus  vorauszusetzen   haben,   den   wir  aber  hier  beiseite 
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individuell  und  konkret  gestaltete  Persönlichkeit  zu; 
jetzt  ward  die  Sonne  zum  unermüdlichen  Wanderer,  der  seinen 
Weg  kennt  und  findet,  jetzt  ward  der  Wind  zum  wilden  Wagen- 
fahrer oder  zum  Jäger,  der  mit  Pfeil  und  Bogen  die  Wolken 
jagt,  wie  der  Mensch  die  Tiere  des  Waldes,  jetzt  erschien  das 
Gewitter  als  ein  Kampf  feindlicher,  im  Lufträume  einander 
entgegenstehender  Mächte,  und  der  Reichtum  der  Vegetation 
ging  Jahr  für  Jahr  aus  dem  Mutterschofse  der  Erde  infolge 
einer  Befruchtung  desselben  durch  die  Zeugungskräfte  des 
Vaters  Himmel  (dyaus  pitar,  Zsxx;  TuocTirjp,  Jupiter)  hervor;  — 
so  entstanden  durch  eine  natürliche,  halb  unbewufste  Schöpfer- 
tätigkeit des  menschlichen  Geistes  die  Götter;  sie  sind,  wo 
sie  immer  sich  finden  mögen,  nichts  anderes  als  Personi- 
fikationen der  Naturerscheinungen  und  Naturkräfte, 
mögen  dieselben  nun,  wie  bei  den  Indern,  vorwiegend  der 
äufsern  Natur  angehören,  oder,  wie  bei  den  Griechen,  dem 
fortgeschritteneren  Bewufstsein  des  homerischen  Zeitalters  ge- 
mäfs,  teilweise  schon  (als  Ares  und  Aphrodite,  als  Pallas, 
Hermes  usw.)  persönlich  gestaltete  Kräfte  des  menschlichen 
Innern  sein.  So  sind  die  Götter  eine  intellektuelle  Schöpfung, 
mag  dieselbe  auch  ursprünglich  nicht  sowohl  in  dem  reinen 
Triebe  des  Erkennens,  als  vielmehr  in  einem  praktischen  Be- 
dürfnisse wurzeln,  indem  man  diese  so  personifizierten  Natur- 
mächte nach  Art  der  menschlichen  Grofsen  durch  Geschenke 
und  Schmeicheleien  (Opfer  und  Gebete)  in  ihren  Willens- 
bestimmungen beeinflussen  zu  können  wähnte,  sei  es  um  ihren 
Zorn  zu  besänftigen,  sei  es,  um  ihrer  Gnade  sich  zu  versichern. 
Als  solche  Produkte  der  kindlichen  Imagination  würden  nun 
die  Götter  in  einem  gereifteren  Zeitalter  mitsamt  dem  Him- 
mel, welchen  sie  bewohnen,  als  eine  Fiktion  fallen  gelassen 
werden,  Indra  würde  in  die  Lehre  von  der  Elektrizität,  Agni 
in  die  von  der  Oxydation,  die  ganze  Religion  in  Wissenschaft 
sich   auflösen   und  verschwinden,   hätte  sie  nicht  noch  ihren 


lassen,  da  er  für  dasjenige  religiöse  Bewufstsein,  aus  dem  sich  die  indische 
Philosophie  entwickelt  hat,  längst  überwunden  war,  so  sehr  er  auch  noch 
in  den  Schichten  des  niedern  Volkes  fortglimmen  mochte  und  in  vielen, 
ihnen  angehörenden,  Liedern  des  Atharvaveda  seinen  Ausdruck  fand. 
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Halt  in  einem  andern  Verhältnisse,  welches  jeder  Zersetzung 
durch  die  physischen  Wissenschaften  widersteht:  dieses  Ver- 
hältnis liegt  auf  dem,  spät  erst  die  Aufmerksamkeit  auf  sich 
lenkenden,  aber  als  wirksam  schon  von  jeher  vorhandenen 
Gebiete  der  innern  Erfahrung,  von  dem  jetzt  zu  reden  sein  wird. 
B.  Die  Begriffe  über  das,  was  „gut"  und  „böse"  sei, 
sind  je  nach  Ort  und  Zeit  sehr  verschiedene  gewesen  und 
zeigen  die  mannigfaltigsten  Abstufungen,  von  dem  brutalen 
Kannibalen  und  dem  wilden  Fanatiker  an,  welche  Gewissens- 
bisse darüber  empfinden,  dafs  sie  ihren  Gegner  nicht  verspeist 
oder  verbrannt  haben,  bis  hinauf  zu  dem  Christlichgesinnten, 
der  Gewissensbisse  darüber  empfindet,  dafs  er  sich  darauf  be- 
trifft, seinen  Feind  nicht  zu  lieben  und  das  Übelwollen  gegen 
ihn  nicht  los  werden  zu  können.  Merkwürdig  aber  ist,  dafs 
dessen  ungeachtet  alle,  vom  Wilden  bis  zum  Heiligen,  darin 
übereinstimmen,  irgendwelche  Handlungen  für  gut,  d.  h. 
unbedingt  löblich,  und  irgendwelche  andere  für  böse,  d.  h. 
unbedingt  tadelnswert,  bei  sich  und  andern  anzusehen.  Man 
hat  sich  viele  Mühe  gegeben,  den  Ursprung  solcher  imperativer 
Vorstellungen  zu  erforschen  und  hat  gemeint,  dafs  die  Begriffe 
gut  und  böse  (beziehungsweise  sohl  echt)  ursprünglich  so  viel 
bedeuteten  wie  nützlich  und  schädlich,  oder  allgemein-nützlich 
und  allgemein-schädlich,  oder  stark  und  schwach,  oder  aristo- 
kratisch und  gemein,  oder  von  Gott  geboten  und  von  Gott 
verboten  usw. ,  und  dies  alles  mag  auch  historisch  seine 
Richtigkeit  haben;  die  Frage  ist  nur,  wie  man  dazu  gekommen 
ist,  diese  Begriffe  so  zu  modifizieren,  dafs  nach  Abstreifung 
der  Nebenbestimmungen  des  Nutzens,  der  Abstammung  oder 
des  Gottgebotenseins  die  reinen  Vorstellungen  eines  unbe- 
dingt zu  Tuenden  und  unbedingt  zu  Meidenden  übrig 
blieben.  Ohne  Zweifel  haben  sich  diese  Begriffe  erst  nach 
und  nach  entwickelt,  wie  die  Pflanze  aus  dem  Samenkorn; 
sie  würden  sich  aber  nicht  in  dieser  Richtung  ent- 
wickelt haben,  wenn  sie  nicht  als  Samenkorn,  als  ur- 
sprüngliche Anlage  in  der  menschlichen  Natur  gelegen  hätten. 
Ohne  also  jenen  Entwicklungstheorien  ihr  historisches  Recht 
abzustreiten,  wollen  wir  doch  abwarten,  ob  ihre  Tragweite  so 
weit  geht,  folgende  Erwägungen  zu  entkräften. 
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Dafs  das  hauptsächliche  Triebrad  der  menschlichen  Hand- 
lungen von  jeher  der  Egoismus  gewesen  ist,  wird  niemand 
bezweifeln,  sowie  auch,  dafs  dieser  Egoismus  oft  in  unlieb- 
samer Weise  sich  geltend  machte,  um  den  Mitmenschen,  und 
zwar  nicht  nur  den  Feind,  sondern  auch  den  Verwandten, 
den  Freund,  den  Bruder,  mit  einem  Worte  den  Nächsten  zu 
schädigen.  Dafs  dieser  Einbruch  in  die  Rechte  und  Interessen 
eines  andern  von  jeher  Mifsbilligung  erregte,  nicht  nur  bei 
dem  Betroffenen,  sondern  auch  bei  dem  Unbeteiligten,  —  dafs 
der  Habgierige,  der  Grausame,  der  Feigling,  der  Hinterlistige 
von  jeher  von  der  menschlichen  Gesellschaft  (wie  Kain  von 
Jehovah)  gezeichnet  waren,  ist  völlig  gewifs.  Weiter  aber 
wird  jeder  zugeben,  dafs  es  überall  und  immer  auch  Menschen 
gegeben  hat,  welche  es  über  sich  vermochten,  den  Egoismus, 
den  wir  als  die  eigentliche  „Natur"  bei  jedem  voraussetzen, 
einzuschränken  und  zu  bezwingen,  sofern  sie  das  eigene  Selbst 
und  seine  Interessen  ganz  oder  teilweise  irgendeinem  nicht- 
egoistischen  Zwecke  zum  Opfer  brachten,  sei  es,  dafs  diese 
Selbstverleugnung  sich  betätigte  in  der  brutalen  Form  der 
Tapferkeit,  welche  die  eigene  Gefahr  nicht  scheut,  der  erlit- 
tenen Schmerzen  und  Wunden  lacht,  oder  in  dem  Ertragen 
von  Hunger,  Durst  und  Entbehrung,  oder  in  der  Treue  dem 
gegebenen  Versprechen,  in  der  Gerechtigkeit,  welche  des  andern 
Leid  nicht  will,  und  in  dem  Mitleide,  welches  bereit  ist,  dem 
Nächsten  auch  ohne  Hoffnung  auf  Entgelt  durch  eigene  Opfer 
in  seiner  Not  zu  helfen.  Solche  Menschen  nannte  man  gut,  und 
solche  gute  Menschen  hat  es  zu  jeder  Zeit  gegeben.  Der 
Unterschied  zwischen  guten  und  bösen,  zwischen  selbstsüch- 
tigen und  selbstloseren  Menschen  ist  somit  uralt,  ja  so  alt 
wie  die  Menschheit  selbst.  Viel  später  hingegen  und  bei 
einigen  Völkern  (wie  sogleich  schon  bei  den  Indern)  sehr 
wenig  entwickelt  ist  die  Reflexion  über  diesen  Gegensatz 
und  seinen  Ursprung,  über  die  wunderbare  Tatsache,  dafs 
ein  Mensch  imstande  ist,  seine  eigenen,  wohlverstandenen 
Interessen  hintanzusetzen  und  um  eines  andern  willen  zu  ver- 
leugnen. Dunkel  fühlte  man,  dafs  hier  eine  höhere  Macht 
über  den  Menschen  kommt,  ein  höherer  Wille,  der  mit  dem 
eigenen,  auf  Selbsterhaltung  gerichteten  Willen  in  Widerspruch 
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steht,  mithin  diesem  seine  Bestimmungen  gleichwie  ein  Gesetz 
aufnötigt,  das  ein  anderer  uns  gibt.  Aber  woher  dieser  höhere 
Wille  und  das  Gesetz,  das  von  ihm  ausgeht?  —  Hier  stand 
man  vor  einem  erstaunlichen,  schwer  zu  lösenden  Rätsel. 

Und  hier  vollzieht  sich  nun  jene  merkwürdige  Ver- 
schmelzung zweier  völlig  heterogener  Elemente,  in  welcher 
alle  Religion  besteht,  indem  man  das  sittlich  Gute,  da  es  aus 
der  eigenen  Natur  und  ihren  Interessen  nicht  abzuleiten  war, 
auffafste  als  beruhend  auf  dem  Willen  eben  jener  Persönlich- 
keiten, die  man  durch  Personifikation  der  umgebenden  Natur- 
erscheinungen gewonnen  hatte.  Ihre  Übermacht,  die  Stetig- 
keit ihres  Wirkens,  die  Abgelöstheit  derselben  von  den  indi- 
viduellen Interessen  der  Menschen,  alles  dies  führte  dazu, 
auch  das  Sittliche  im  Menschen  für  eine  Manifestation  jener 
durch  die  dichtende  Phantasie  mit  Wille  und  Persönlichkeit 
ausgestatteten  Naturkräfte  zu  halten,  und  so  z.  B.  in  dem  all- 
sehenden Varuna  und  Helios  den  Wächter  über  Gutes  und 
Böses,  in  dem  donnernden  Jehovah  den  Verkündiger  einer 
moralischen  Weltordnung  zu  erkennen. 

Es  beruht  also  die  Religion  auf  einer  Verschmelzung 
zweier,  ursprünglich  völlig  verschiedener  Elemente,  A.  einer 
Personifikation  der  Naturgesetze,  und  B.  einer  solchen  des 
Sittengesetzes,  die  wir  als  das  mythologische  und  das  mo- 
ralische Element  der  Religion  hier  und  in  der  Folge  unter- 
scheiden wollen.  Es  wird  sich  im  Verlaufe  zeigen,  dafs  eine 
jede  Religion  um  so  besser,  um  so  mehr  Religion  ist,  je  reiner 
in  ihr  das  moralische  Element  hervortritt,  und  um  so  schlechter, 
um  so  weniger  ihrem  eigentlichen  Zweck  und  Wesen  entspre- 
chend, je  mehr  das  Moralische  in  ihr  von  mythologischen 
Vorstellungen  überwuchert  und  verdunkelt  wird. 

Wenden  wir  diesen  Mafsstab  zunächst  auf  die  vorliegende 
Aufgabe,  auf  die  Religion  des  Rigveda  an,  so  werden  wir 
derselben,  bei  allem  Interesse,  das  sie  einflöfst,  doch  als  Reli- 
gion keine  besonders  hervorragende  Stelle  einräumen  können, 
da  zwar  das  mythologische  Element  in  sehr  hohem  Grade  in 
ihr  entwickelt  ist,  hingegen  das  moralische  Element,  in  dem 
der  eigentliche  Wert   einer  Religion  liegt,   auffallend  in   den 
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Schatten  tritt,  Wir  werden  wohl  nicht  fehlgreifen,  wenn  wir 
den  so  unerwartet  frühen  und  raschen  Verfall  der  altvedischen 
Religion  wesentlich  auf  diesen  ihren  Mangel  an  moralischem 
Gehalte  zurückführen.  Doch  zunächst  wollen  wir  heide  Ele- 
mente nach  einander  in  Betracht  ziehen. 

A.  Nach  der  mythologischen  Seite  hin  ist  die  alt- 
vedische Religion  so  interessant  und  reich  an  Aufschlüssen 
wie  keine  andere  der  Welt.  In  dieser  Hinsicht  ist  das  Stu- 
dium des  Rigveda  die  hohe  Schule  der  Religionswissenschaft, 
und  niemand  kann,  ohne  ihn  zu  kennen,  über  diese  Dinge 
mitreden.  Dieser  einzige  Vorzug  heruht  darauf,  dafs  der 
Prozefs,  auf  dem  ursprünglich  alle  Götter,  wie  gezeigt,  be- 
ruhen, dafs  jene  Personifikation  der  Naturphänomene,  während 
sie  in  allen  andern  Religionen  mehr  oder  weniger  verdunkelt 
ist,  im  Rigveda  sich  noch  sozusagen  handgreiflich  vor  unsern 
Augen  vollzieht.  Hiermit  soll  keineswegs  gesagt  sein,  dafs 
die  Religion  im  Rigveda  sich  noch  im  ersten  Stadium  der 
Entwicklung  befinde.  Sie  steht  vielmehr  schon  auf  einer 
ziemlich  fortgeschrittenen  Stufe  und  läfst  uns  nur  hie  und 
da  noch  einen  Blick  in  ihre  eigene  Vergangenheit  tun. 
Ahnlich  nämlich  wie  in  der  griechischen  Mythologie  die  drei 
aufeinanderfolgenden  Dynastien  des  Oupavc?,  Kpovo^  und  Zsuc 
ziemlich  deutlich  drei  verschiedenen  Kulturperioden  entspre- 
chen, dem  heroischen  Zeitalter,  in  welchem  Zsuc,  dem  vor- 
hergehenden ackerbauenden  Zeitalter,  in  welchem  Kpovo?,  und 
dem  noch  altern  Zeitalter  der  Einwanderung,  in  welchem 
Oupavcs  an  der  Spitze  der  Götterwelt  gestanden  zu  haben 
scheint,  ■ —  ähnlich  und  nur  zum  Teil  umgekehrt  ist  im  Rig- 
veda Dyaus,  der  alte  Vater  Himmel,  nebst  andern  halb  ver- 
schollenen Gottheiten  zurückgedrängt  durch  Varuna;  aber 
auch  dieser  schon  ist,  gerade  in  dem  Augenblicke,  wo  sich 
der  Vorhang  für  uns  hebt,  im  Begriffe,  von  Indra  an  Popu- 
larität überflügelt  zu  werden,  und  ein  sehr  merkwürdiger 
Hymnus  (4,42)  stellt  beide  Götter  in  einer  Art  von  Rang- 
streit gegenüber;  beide  rühmen  ihre  Verdienste,  und  der 
Dichter,  bei  allem  Respekte  vor  Varuna,  neigt  sich  nicht  un- 
deutlich dem  Indra  zu.     Wie  dieses  Beispiel  zeigt,  steht  schon 
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im  Rigveda  die  Mythologie  keineswegs  mehr  in  der  ersten 
Jugend;  aber  sie  hat  sich,  ähnlich  wie  die  indische  Sprache, 
den  Vorzug  einer  so  grofsen  Durchsichtigkeit  erhalten,  dafs 
die  Namen  und  Mythen  der  Götter  fast  überall  gestatten, 
noch  das  ursprüngliche  Verhältnis  der  Natur  zu  erkennen, 
dessen  Personifikation  die  betreffende  Gottheit  ist;  ja,  in  eini- 
gen Fällen  ist  es  zu  einer  durchgeführten  Personifikation  gar 
nicht  gekommen;  wie  denn  z.  B.  bei  Ushas,  der  Morgenröte, 
die  Persönlichkeit  nur  wie  ein  leicht  übergeworfener  Schleier 
erscheint,  und  wenn  der  vedische  Sänger  von  Agni  redet,  bei 
dem  Worte  agni  (Feuer)  die  Vorstellungen  eines  persönlichen 
Wesens  und  des  blofsen  Feuerelementes  fortwährend  inein- 
ander überschweben.  —  Wir  wollen,  zur  Bestätigung  des  Ge- 
sagten, die  hauptsächlichsten  Gestalten  des  vedischen  Pantheons 
in  der  Kürze  überblicken.  Ein  eigentliches  Göttersystem  ist 
den  vedischen  Sängern  noch  unbekannt  (hier  wie  überall  ist 
das  System  nicht  das  Erste,  sondern  das  Letzte),  und  die 
Machtsphären  der  Götter  sind  so  wenig  gegen  einander  abge- 
grenzt, dafs  wir  dieselben  Wunderwerke  der  Schöpfung  usw. 
bald  diesem  bald  jenem  Gotte  (wie  es  scheint,  sogar  von 
demselben  Dichter)  zugeschrieben  sehen,  wovon  später;  aber 
althergebracht  und  schon  bei  Yäska  im  Niruktam  zugrunde 
gelegt  ist  die  Einteilung  der  Götter  nach  den  drei,  schon  in 
den  Hymnen  unterschiedenen  Gebieten:  a.  Byaus,  der  Licht- 
himmel, b.  Antariksham,  der  Luftraum,  c.  Prithivi,  die  Erde; 
wobei  Himmel  und  Erde,  Dyäväprithivi,  als  ein  altheiliges 
Elternpaar  der  Welt  zuweilen  angerufen  werden;  sie  heifsen 
auch  rodasi  ubhe,  angeblich  (für  rodhos/)  „die  beiden  Ufer', 
welche  das  Luftreich  (antariksham)  wie  einen  Strom  einfassen. 
Nach  diesen  drei  Gebieten  verteilen  sich  die  wichtigsten  Gott- 
heiten des  Rigveda  wie  folgt: 

a.  Götter  des  Lichthimmels: 

Varuna  (und  die  übrigen  Jditya's). 
Die  beiden  Agvins  und   Ushas. 
Sürya,  Sanitär,  Mitra,  Pdshan,   Vishrm. 

b.  Götter  des  Luftraums: 

Väyu  (Väta),  Budra,  die  Marufs. 
Indra,  Parjanya,  die  drei  Ribhu'e. 
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c.  Götter  der  Erde: 

Agni,  Soma  und  Brihaspati. 

Wir  wollen  diese  Götter  nach  Ursprung  und  Bedeutung 
kurz  charakterisieren. 

a.    Götter  des  Lichthimmels. 

Varuna  (Oüpavcc),  von  vor  „umgeben",  der  fernste,  die 
Welt  einschliefsende  und  in  unwandelbarer  Drehung  umkrei- 
sende Fixsternhimmel,  persönlich  gedacht  als  der  oberste  Herr 
und  König  des  Weltalls,  nicht  kriegerisch  wie  Indra,  sondern 
in  ruhiger  Majestät  thronend.  Der  Himmel  ist  sein  goldenes 
Prachtgewand,  der  Wind  sein  Odem,  die  Sonne  sein  Auge,  die 
Sterne  sind  seine  schlummerlosen  Späher,  bestallt,  die  Welten 
zu  überschauen.  Allgegenwärtig  ist  er  im  Gröfsten  und  im 
Kleinsten,  im  Wreltmeere  und  im  Wassertropfen  vorhanden; 
allwissend,  kennt  er  die  Bahnen  des  Windes,  den  Weg  der 
Vögel  in  der  Luft,  der  Schiffe  auf  dem  Meere,  und  wo  zwei 
sich  heimlich  beraten,  da  ist  er  als  Dritter  zugegen.  Er  ist 
der  Wächter  der  göttlichen  Ordnung  (gopä  ritasya),  den 
Frommen  schirmend,  heilend,  erleuchtend  und  nach  dem  Tode 
zu  seligem  Leben  hinüberführend,  den  Bösen  aber  ergreifend 
und  mit  seinen  Fesseln  bindend  zu  Leiden  und  Tod.  Uner- 
klärliche Krankheiten,  wie  namentlich  die  Wassersucht,  gelten 
als  eine  Heimsuchung  des  Varuna.  Im  Fortschritte  der  Ab- 
straktion wird  Varuna  zum  Sohne  der  Aditi,  d.  h.  wohl  „der 
Unendlichkeit",  und  es  werden  ihm  sechs  andere  Aditi-Söhne 
(Aditycfs)  nebengeordnet,  welche,  wie  die  Namen  Mitra. 
Aryaman,  Bhaga,  Daksha,  Anga  zu  verstehen  geben,  Personi- 
fikationen menschlicher  Zustände  (Freundschaft,  Tüchtigkeit 
u.  a.)  nach  Art  mancher  griechischen  Götter  sind.  Erst  in 
der  spätem  Mythologie,  nachdem  die  Inder  mit  dem  Meere 
näher  bekannt  geworden  waren,  aus  dem  sie  allnächtlich  die 
Sterne  des  Himmels  aufsteigen  sahen,  und  für  welches  der 
Rigveda  keine  eigene  Gottheit  hatte,  wurde  Varuna,  der  ur- 
sprüngliche Gott  des  Himmelsozeans,  zu  einem  Gotte  der 
Wasser.) 

Die  AQvin's,  wörtlich  „die  Rossefahrer",  zwei  wunder- 
tätige   Genien,    welche    auf   ihrem    dreisitzigen    Wagen    zur 
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Heilung  von  Krankheiten  und  Gebrechen,  zur  Rettung  aus 
allerlei  Not  herbeieilen;  eine  gröfsere  Reihe  ihrer  Wunder- 
taten an  Kranken,  Blinden,  Unfruchtbaren  und  Gefährdeten 
werden  in  stereotyper  Weise  immer  wieder  erwähnt,  ohne 
dafs  man  darüber  Näheres  erführe.  .  Ihrer  ursprünglichen 
Naturbedeutung  nach  scheinen  sie  eine  Personifikation  des, 
Licht  und  Dunkel  zwillingsartig  verbunden  enthaltenden, 
morgendlichen  Zwielichtes  zu  sein,  welches  den  (in  Sommer 
und  Winter  mehr  gleichmäfsig  als  bei  uns)  anbrechenden  Tag 
verkündet  und  mit  Freuden  begrüfst  wird,  weil  es  der  Nacht 
und  ihren  Schrecknissen  ein  Ende  macht. 

Die  Ushas  ('Hoc,  Aurora)  ist  eine  sehr  durchsichtige 
Personifikation  der  Morgenröte,  welcher  nicht  viele,  aber  viel- 
leicht die  zartesten  und  schönsten  Hymnen  gewidmet  sind. 
Ewig  jung  und  schön,  nicht  alternd  wie  die  Geschlechter 
der  Menschen,  erscheint  sie  als  holdselige  Jungfrau,  die  ihre 
Reize  der  Welt  enthüllt,  indem  sie,  die  Schwester  Nacht 
ablösend,  aus  den  Dünsten  des  Ostens  hoch  und  höher  em- 
porsteigt, um  mit  ihren  Lichtwellen  Himmel  und  Erde  zu 
übergiefsen. 

Sürya,  Savitar,  Püshan,  Vishnu  und  Mitra  sind 
Personifikationen  der  Sonne  und  ihres  Wirkens  nach  den  ver- 
schiedenen Seiten  hin,  welche  sie  der  Betrachtung  bietet ;  ur- 
sprünglich also  nur  verschiedene  Namen  derselben  Sache, 
welche  dann  im  Fortschritte  der  Gestaltung  zu  verschiedenen 
Personen  wurden.  (Möglich  auch,  dafs  lokale  Unterschiede 
mit  einwirkten,  indem  z.B.  Püshan  vorwiegend  von  nomadischen 
Stämmen  verehrt  wurde.)  —  Sürya  (Sol),  „der  Strahlende", 
ist  der  Sonnengott,  wie  er,  der  Ushas  nachgehend  wie  einem 
Mädchen  der  Jüngling,  das  Dunkel  wie  ein  Fell  abschüttelt 
und,  prangend  in  goldenem  Haare,  von  sieben  lichtfarbigen 
Rossen  gezogen,  zu  der  Höhe  des  Himmels  emporsteigt,  das 
Recht  und  Unrecht  der  Menschen  überschauend.  —  Wie  Sürya 
sich  auf  die  äufsere  Erscheinung  der  Sonne,  so  bezieht  sich 
auf  ihre  Wirkungen  der  nächstverwandte  und  oft  synonyme 
Savitar,  „der  Erreger",  welcher  allmorgendlich  die  Wesen 
erweckt,  Menschen  und  Tiere  zur  Tätigkeit  antreibt  und 
wiederum   des   Abends    durch  Abspannen    seiner   Rosse   aller 


II.   Die  altvedisclie  Religion.  87 

Welt  das  Zeichen  gibt,  zur  Kühe  zu  eilen.  —  Püshan,  „der 
Ernährer",  ist  die  Sonne,  gedacht  „als  der  kein  Stück  der 
Herde  verlierende  Hirt  der  Welt"  (10,17,3),  der  denn  auch 
speziell  zum  Schutzgütte  der  Herden  und  Hirten,  der  Wanderer 
auf  fernen  Wegen  wird,  auch  als  4»u^otco[jltc6?  auf  der  Wande- 
rung ins  Jenseits  das  Geleit  gibt.  —  Vishnu,  „der  Voll- 
bringer", der  später  eine  so  grofse  Rolle  zu  spielen  berufen 
war,  tritt  im  Rigveda  nur  hervor  durch  die  Heldentat  der 
drei  Schritte,  mit  denen  er  den  Weltraum  durchmifst;  sie  sind 
der  Anfang,  Untergang- und  Kulminationspunkt  der  Sonne; 
letzterer,  „der  höchste  Schritt  des  Vishnu"  ( Vishnoh  paramam 
padam),  bezeichnet  den  Aufenthalt  der  Seligen.  —  Mitra,  „der 
Freund",  wird  zu  den  Äditya's  gerechnet  und  fast  immer 
mit  Varuna  zusammen  angerufen,  wobei  Varuna  die  Nacht- 
seite der  Welt,  Mitra  das  menschenfreundliche  Tageslicht 
zu  bedeuten  scheint. 

b.   Götter  des  Luftraums. 

Im  Lufträume  waren  es  namentlich  die  Erscheinungen 
des  Windes,  des  Regens  und  des  Gewitters,  in  denen  man 
ein  göttliches  Wirken  zu  erkennen  glaubte.  Väyu  oder  Väta 
ist  „der  Wind"  als  der  die  Welt  unsichtbar  durchrauschende 
Odem  (ätman)  der  Götter,  in  leicht  übergeworfener  Personi- 
fikation; konkreter  erscheint  Rudra,  der  „heulende"  oder 
„funkelnde"  Gott  des  Sturmes  oder  der  Blitze,  der  schönste 
der  Götter,  welcher,  zerstörend  einherbrausend,  mit  seinem 
Bogen  tödliche  Geschosse  auf  die  Erde  schleudert,  aber  auch 
die  Luft  von  Miasmen  reinigt  und  daher  als  heilender,  arznei- 
reicher Gott  gepriesen  wird.  Seine  Aufserungen  werden 
weiter  personifiziert  als  die  Rudra' s  oder  Marut's,  die 
„funkelnden"  Söhne  des  Rudra  oder  auch  Väyu,  die  Ge- 
fährten des  Indra,  welche  als  lustige  Kriegerschar  auf  feurigen, 
von  Gazellen  gezogenen,  donnergleich  rollenden  Wagen  heran- 
stürmen, ihre  Pfeile,  die  Blitze,  über  die  Erde  säen,  Wirbel- 
winde anblasen  und  die  Wolkenkühe  freimachen,  damit  sie 
ihre  Milch,  den  Regen,  strömen  lassen.  —  Der  Regen  selbst 
ist  dann  wieder  personifiziert  als  Parjanya  (vielleicht  „der 
Rauschende"),  der,  als  Wagenfahrer  seine  Rosse  anpeitschend, 
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die  Wolkenschätze  heranführt,  um  mit  ihnen  die  lechzenden 
Geschöpfe  zu  erquicken.  —  Die  grofsartigste  Erscheinung  der 
Atmosphäre  aber,  namentlich  in  den  Tropen,  ist  das  Gewitter, 
und  die  vedischen  Sänger  werden  nicht  müde,  dasselbe  zu 
feiern  als  den  Kampf  des  Gottes  Indra  (vielleicht  „des  Be- 
zwingers") gegen  feindliche  Dämonen  wie  Vritra,  Ahi  u.  a., 
welche  die  Wolkenkühe  in  einer  Felsenburg  verschlossen 
halten,  bis  Indra  mit  dem  Donnerkeil  die  Burg  spaltet,  die 
Kühe  herausführt  und  ihre  labende  Regenmilch  auf  die  Erde 
strömen  läfst.  Wie  die  irdischen  Kämpfer,  deren  Vorbild 
und  Anführer  er  ist,  stärkt  sich  auch  Gott  Indra  zu  seinen 
Kämpfen  durch  den  dargebrachten  Somatrank.  Er  liebt  und 
schützt  die  frommen  Verehrer,  die  ihm  reichlich  spenden, 
während  er  den  Kargen,  den  Stolzen,  den  Spötter  nieder- 
schlägt. So  ist  er  der  Lieblingsgott  des  heroischen  Zeitalters, 
und  an  ihn  sind  die  zahlreichsten  Hymnen  des  Rigveda  ge- 
richtet. —  Endlich  gehören  noch  dem  Luftreiche  an  die 
Ribhu's,  „die  Anstelligen",  drei  kunstfertige  Genien,  welche 
den  Wagen  der  Agvirts,  die  Rosse  des  Indra,  die  Wunderkuh 
des  Brihaspati  bilden  und  aus  der  einen  Schale  des  Tvashtar 
viere  machen,  worauf  dieser  sich  beschämt  verbirgt.  Sie  ver- 
jüngen ihre  Eltern,  sie  erfüllen  die  Höhen  mit  Kräutern  und 
die  Täler  mit  Flüssen,  nachdem  sie  zwölf  Tage  im  Hause 
des  Agohya  geschlafen  haben.  Agohya,  „derUnverschwindbare", 
ist  der  Sonnengott,  die  zwölf  Tage  scheinen  die  des  Winter- 
solstitiums,  die  Ribhu's  aber  ursprünglich  die  im  Laufe  der 
vier  Jahreszeiten  (vier  Schalen)  sich  betätigenden  Bildungs- 
kräfte der  Natur  zu  sein,  durch  welche  der  alte  ,, Bildner" 
Tvashtar  in  den  Hintergrund  gedrängt  wurde. 

c.    Götter  der  Erde. 

Die  Erde  selbst  ist  eine  Göttin,  ihre  Berge,  Flüsse, 
Quellen,  ihre  Bäume  und  Pflanzen  werden  gelegentlich  ange- 
rufen, ebenso  die  Schlachtrosse  und  Waffen,  die  Kühe  und 
Opfergeräte,  die  Ackerfurche  und  der  Pflug,  kurz  alles,  in 
dem  verborgene,  das  Dasein  des  Menschen  beeinflussende 
Kräfte  sich  regen.  Keine  dieser  Kräfte  aber,  die  den  Men- 
schen unmittelbar  umgeben,  erscheint  so  geheimnisvoll  leben- 
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dig*,  so  segensreich  und  wiederum  unheilvoll  eingreifend  in  das 
Leben  der  Menschen,  wie  das  leuchtende,  wärmende  und  unter 
Umständen  verheerende  Feuer,  der  Gott  Agni,  eigentlich  wohl 
(vgl.  lateinisches  agilis)  „der  bewegliche",  der  die  friedliche 
Seite '  des  arischen  Lebens  repräsentiert  wie  Indra  die  kriege- 
rische, und  an  den  denn  auch,  nächst  diesem,  die  meisten 
Hymnen  gerichtet  sind.  Seine  dreifache  Heimat  als  Sonnen- 
feuer, Blitzfeuer,  Erdfeuer,  seine  Zeugung  aus  den  Reibhölzern, 
seitdem  er  durch  Mdtaricvan  (eigentlich  wohl  Agni  selbst  als 
„der  in  der  Mutter  [dem  Reibholze]  schwellende")  den  Men- 
schen gebracht  worden,  sein  Wirken  als  Beschützer  der  An- 
siedlung,  Verscheucher  der  Kobolde  und  andern  Mächte  der 
Finsternis,  Verleiher  und  Hüter  der  Schätze,  als  menschen- 
freundlicher (vaicvänara),  lieber  Hausfreund  werden  viel  be- 
sungen. In  ihm  tritt  die  Gottheit  unmittelbarer  als  irgendwo 
in  Beziehung  zum  Menschen,  daher  er  auch  als  Götterbote 
den  Verkehr  zwischen  Menschen  und  Göttern  vermittelt,  sei 
es,  dafs  er  mit  seinen  Flammenzungen  die  Opferspeise  leckt 
und  auf  ihnen,  wie  auf  wiehernden  (knisternden)  Rossen,  sie 
den  Göttern  nebst  Lied  und  Gebet  zuführt,  sei  es,  dafs  er  die 
Götter  heranfährt,  um  den  Opfertrank  zu  geniefsen.  Die  Art, 
wie  dabei  das  Feuer  und  seine  Erscheinungen  sich  immer 
wieder  und  wieder  zu  einer  sogleich  wieder  zerrinnenden 
Persönlichkeit  gleichsam  unter  den  Händen  des  Dichters  ge- 
stalten, ist  für  die  erste  Genesis  der  vedischen  Religion  ebenso 
lehrreich,  wie  es  für  die  Fortentwicklung  derselben  der  zweite 
auf  Erden  weilende  Hauptgott,  der  König  Soma  ist,  dem 
unter    andern   das    ganze   neunte   Buch   des   Rigveda   gehört. 


*  Schön   schildert  dies  namentlich  der  Vers  Rigv.  1,164,30  (der  frei- 
lich gewöhnlich  ganz  anders  erklärt  wird,  vgl.  unten,  S.  115): 

anac  chaye,  turagätu  jivam, 
ejad  dhruvam  madhya'  ä  pastyänäm; 
jivo  mritasya  carati  svadhäbhir, 
amartyo  martyend  sayonih. 

Es  liegt  und  atmet,  schreitet  schnell,  lebendig, 
Regsam  beständig  mitten  in  der  WohnuDg; 
Es  lebt  und  regt  sich  nach  des  Menschen  Willen, 
Unsterblich,  doch  dem  Sterblichen  verbunden. 
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Wie  Agni,  personifiziert  auch  er  sich  noch  vor  unsern  Augen. 
Ursprünglich  ein  aus  Pflanzensaft  gewonnenes,  gegorenes  und 
berauschendes  Getränk,  wird  er  aus  dem  Tranke,  an  dem 
Götter  und  Menschen  sich  laben,  selbst  zu  einem  alle  Götter 
überragenden  Gotte,  welcher  alles  das,  was  die  Götter  ur- 
sprünglich durch  ihn  begeistert  wirken,  selbst  wirkt,  so  dals 
es  keine  Grofstat  des  Agni,  Indra,  Varuna  und  aller  Götter 
gibt,  die  nicht  gelegentlich  ihm  zugeschrieben  würde.  (Die 
Identifikation  des  Soma  mit  dem  Monde  —  vermittelt  ohne 
Zweifel  durch  die  Ähnlichkeit  seines  Zunehmens  und  Ab- 
nehmens  mit  dem  Austrinken  und  Wiederfüllen  eines  Bechers  — 
ist  sekundär,  im  Rigveda  noch  nicht  sicher  nachweisbar  und 
noch  Atharvaveda  11,6,7  als  neu  erscheinend.)  —  Ähnlich 
wie  im  Soma  der  den  Göttern  dargebrachte  Opfertrank  zu 
einem  Gotte  wird,  so  wird  weiter  auch  das  Gebet  (brahman) 
aus  einem  Stärkungsmittel  der  Götter  selbst  zu  einem  allen 
Göttern  überlegenen  Gotte,  zuerst  als  Brihaspati  oder 
Brahmanaspati,  der  Gebetesherr,  und  sodann,  nach  Ab- 
werfung der  Personifikation,  als  das  Brahman,  von  dem  als 
Prinzip  der  Welt  und  Grundbegriff  der  Philosophie  noch 
später  zu  handeln  sein  wird. 

Ziehen  wir  die  Summe  aus  dieser  Übersicht,  so  läfst  sich 
als  solche,  sozusagen  als  die  Philosophie  des  Rigveda, 
folgendes  bezeichnen:  alle  Kräfte  und  Wirkungen  der 
Natur  im  Himmel,  Luftraum  und  auf  Erden  sind  die 
Willensäufserungen  persönlicher,  zwar  unsterblicher 
und  übermächtiger,  aber  doch  menschenähnlicher  We- 
sen, zu  denen  man  reden,  welche  man  beschenken  kann, 
und  die  sich  durch  Gebet  und  Opfer  in  ihren  Ent- 
schliefsungen  beeinflussen  lassen.  Dieser  Gedanke  führt 
uns  auf  die  zweite  Hauptfrage,  welche  die  Beziehung  der  Götter 
zu  den  Menschen,  namentlich  als  moralischer  Mächte,  betrifft. 

B.    Die  moralische  Seite   der  vedischen  Religion.  — 

Die  indogermanische  Religionsanschauung  unterscheidet  sich 
von  der  semitischen  namentlich  darin,  dafs  der  Semit  vorzugs- 
weise den  Gegensatz  zwischen  Mensch  und  Gott,  der  Indo- 
germane  die  innere  Wesens-Identität  beider  betont,    Darum 
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ist  bei  den  Semiten  Gott  vor  allem  der  „Herr"  und  der 
Mensch  sein  „Knecht",  während  bei  den  Indogermanen  die 
Vorstellung  Gottes  als  „Vater",  und  der  Menschen  als  seiner 
„Kinder"  vorherrscht.  (In  diesem  Sinne  läfst  sich  das  Christen- 
tum als  ein  Durchbruch  indogermanischer  Rehgionsanschauung 
bei  den  Semiten  bezeichnen.)  Jedoch  soll  damit  nicht  mehr 
gesagt  sein,  als  dafs  bei  den  Semiten  die  Vorstellung  der 
Knechtschaft,  bei  den  Indogermanen  die  der  Kindschaft 
über  die  andere  überwiegt;  und  wie  gelegentlich  Gott  schon 
im  Alten  Testamente  als  Vater  angerufen  wird  (Jes.  64,7  [8], 
freilich  mit  einem  bedenklichen  Zusätze),  so  heilst  es  hin- 
wiederum z.  B.  Rigv.  7,86,7,  „ich  will  wie  ein  Sklave  dem 
Gabenreichen  (Varuna)  dienen";  und  die  Vorstellung  der  Götter 
(namentlich  der  des  Himmels)  als  mächtiger  Könige,  gegen 
deren  Willen  der  Mensch  nichts  vermag,  vor  denen  man 
zittert,  deren  Gnade  man  sich  zu  sichern  sucht,  ist  auch  im 
Rigveda  nicht  selten.  Aber  unendlich  viel  häufiger  als  in 
dieser  despotischen  (für  die  semitische  Welt  bezeichnenden), 
erscheinen  die  vedischen  Götter  in  einer  familiären  Stellung 
dem  Menschen  gegenüber  als  seine  Freunde,  Verwandte,  Brüder 
und  vor  allem  als  seine  vorsorgenden  „Väter",  ein  Ausdruck, 
der  von  Agni,  Indra,  Varuna  und  vielen  andern  Göttern  so 
häufig  gebraucht  wird,  dafs  wir  in  diesem  aus  dem  Familien- 
leben entlehnten  Bilde  Gottes  als  eines  Vaters,  von  dessen 
Fürsorge  für  den  Menschen  (pramati)  und  väterlicher  Leitung 
desselben  (praniti)  immer  wieder  und  wieder  die  Rede  ist,  die 
eigentliche  Grundanschauung  des  Ariers  von  seinen  Göttern 
zu  sehen  haben.  Natürlich  wollen  diese  lieben  Väter  und 
Freunde,  wenn  man  ihrer  Gunst  sich  erfreuen  will,  durch 
fleifsiges  Opfern  und  Beten  bei  guter  Laune  gehalten  werden, 
und  ein  moralisches  Verhältnis  liegt  an  sich  in  dieser  fami- 
liären Auffassung  ebensowenig  wie  in  jener  despotischen. 
Vielmehr  erscheint  die  semitische  Anschauung  Gottes  als  eines 
furchtbaren  Herrn  geeigneter  für  die  erste  Aufnahme  mora- 
lischer Vorstellungen  (daher  deren  frühes  Auftreten  im  Alten 
Testamente)  als  die  arische,  welche  sehr  leicht,  und  in  der 
Tat  schon  im  Rigveda,  zu  einem  allzu  vertraulichen  Verhält- 
nisse zwischen  den  ublie  janmani,  „den  beiden  Völkern",  näm- 
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lieh  der  Götter  und  der  Menschen,  und  schliefslich  zu  einer 
Art  Handelsvertrag  zwischen  beiden  führt,  kraft  dessen  die 
Götter  Schutz,  Sieg  und  Beute,  Gesundheit,  Lehen  und  Nach- 
kommenschaft verleihen  und  dafür  mit  Soma  und  Gehet  bezahlt 
werden,  oder  auch  Vorausbezahlung  fordern,  wie  Gott  Indra, 
wenn  er  Väj.  Samh.  3,50  zu  seinem  Verehrer  sagt:  dehi  me, 
dadämi  te,  „gib  du  mir,  und  ich  gebe  dir".  Wenn  diese 
Auffassung  der  Götter  als  genufssüchtiger  und  der  Menschen 
bedürfender  Wesen  jede  moralische  Bedeutung  derselben  auf- 
hebt, so  liegt  doch  auch  in  der  altern  und  edlern  Anschauung 
derselben  als  gnädiger  Herrscher  und  liebevoller  Väter  zunächst 
noch  nichts  Moralisches;  dieses,  und  damit  die  eigentlich  be- 
rechtigte Seite  der  Religion  fängt  erst  da  an,  wo  jene  personi- 
fizierten Naturkräfte  als  Urheber  und  Wächter  des  Sitten- 
gesetzes erscheinen,  welches  der  Mensch  als  eine  unbegreifliche 
Macht  von  Anfang  an,  wenn  auch  noch  unentwickelt,  in  sich 
trägt.  Auch  diese  Anschauung  der  Götter  als  moralischer 
Mächte,  als  der  allwissenden,  den  Menschen  durchschauenden 
Hüter  der  sittlichen  Ordnung  fehlt  im  Rigveda  keineswegs. 
Sie  wird  namentlich  vertreten  durch  den  Begriff  des  ritain 
(des  rechten  Ganges),  welches  einerseits  die  in  den  Göttern 
verkörperte  ewige  Ordnung  der  Natur,  anderseits  die  von 
ihnen  überwachte  sittliche  Ordnung  des  Menschenlebens 
bedeutet;  die  Götter  sind  gqpä  ritasya,  „Hüter  der  Welt- 
ordnung", und  zwar  sowohl  in  physischem  (z.  B.  1,163,5) 
als  auch  in  moralischem  Sinne  (z.  B.  6,51,2 — 3);  sie  heifsen 
daher  ritävcw,  „im  Besitze  der  Ordnung",  und  ritävridh,  „an 
der  Ordnung  sich  freuend",  sofern  sie  vom  Menschen  inne- 
gehalten wird,  sie  lieben  und  fördern  den  Redlichen,  den 
Gerechten,  den  Guten,  sie  hassen  und  strafen  den  Unredlichen, 
den  Übeltäter,  den  Bösen,  —  aber  immer  wieder  verfliefst 
der  Begriff  des  Guten  mit  dem  des  frommen  Verehrers  und 
reichlichen  v Spenders,  der  des  Bösen  mit  dem  des  opferlosen 
Nichtariers  und  des  kärglich  spendenden  Geizigen.  Wenn 
somit  auch  das  moralische  Element  den  vedischen  Göttern 
keineswegs  fehlt,  so  tritt  es  doch  dem  so  mächtig  entfalteten 
mythologischen  Elemente  gegenüber  sehr  in  den  Schatten; 
und  im  ganzen  mufs  man  sagen,  dafs  die  vedischen  Götter  zu 


II.    Die  altvedische  Religion.  93 

wenig  ihrer  hohen  Aufgabe,  gopa  ritasya,  Hüter  des  Mora- 
lischen zu  sein,  sich  bewufst  gewesen  sind,  zu  sehr  als  egoi- 
stische Naturwesen  von  kräftiger  Sinnlichkeit  darauf  bedacht 
waren,  in  Gebet  und  Opfer  zu  schwelgen,  mit  Soma  „ihren 
Bauch  zu  füllen"  (wie  es  so  oft  von  Indra  heilst),  als  dafs 
sie  nicht  ihr  Schicksal  verdient  hätten,  welches  darin  bestand, 
sehr  bald  in  den  Hintergrund  gedrängt  zu  werden,  einerseits 
durch  die  Riten  selbst,  mit  deren  pünktlicher  Erfüllung  man 
die  Götter  in  der  Gewalt  hatte,  anderseits  durch  das  philo- 
sophische Denken,  welches  eine  höhere  Einheit  verlangte,  als 
sie  in  dieser  buntfarbigen,  weder  durch  ein  physisches  noch 
durch  ein  moralisches  Prinzip  zu  einer  souveränen  Einheit, 
zusammengeschlossenen  Götterwelt  möglich  war. 

Diese  Unzulänglichkeit  der  vedischen  Götter,  als  Stütze 
der  Moral  zu  dienen  (und  somit  also  ihre  Unzulänglichkeit 
überhaupt),  kann  nicht  lebendiger  illustriert  werden  als  durch 
das  moralische,  zur  Wohltätigkeit  auffordernde  Lied  Rigv.  10, 
117,  welches  wir  hier  zum  Schlüsse  übersetzen  wollen,  einer- 
seits um  zu  veranschaulichen,  wie  entwickelt  das  moralische 
Gefühl  schon  zu  den  Zeiten  des  Rigveda  war,  anderseits  weil 
es  die  (jedem  europäisch  Denkenden  befremdliche)  Erscheinung 
einer  Moral  zeigt,  welche  gar  keinen  Versuch  macht,  sich  auf 
Theologie  zu  gründen,  vielmehr  die  vedische  Götterwelt,  offen- 
bar im  Gefühle  ihrer  Ungeeignetheit  zu  diesem  Zwecke,  kurz- 
weg beiseite  schiebt.  Ja,  der  erste  Vers  ist  geradezu  gegen 
solche  gerichtet,  welche  in  der  Theologie  das  Mittel  fanden, 
sich  der  Pflicht  des  Wohltuns  zu  überheben,  indem  sie  das 
Elend  für  eine  göttliche  Strafe  erklärten,  welche  man  nicht 
durch  Linderung  desselben  vereiteln  dürfe. 

Rigveda  10,117. 

1.  Der  Hunger  ist  doch  gottverhängte  Strafe  nicht! 
Denn  Satte  auch   ereilt  der  Tod  in  vieler  Art. 
Armen  zu  spenden,  schmälert  ja  den  Reichtum  nicht; 
Wer  nicht  gibt,  hat  auch  keinen,   der  sich  sein  erbarmt. 

2.  Wer,   wohlversehn  mit  Nahrung,  wenn  der  Dürftige, 
Um  eine  Gabe  bittend,   naht  in  seiner  Not, 

Sein  Herz  verhärtet  dem,   der  Ehre  stets  erwies, 
Der  findet  selbst  auch  keinen,   der  sich  sein  erbarmt. 
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3.  Der  erst  geniefst,  der  auch  dem  Armen  mitteilt, 
Der  hinschleicht,  Nahrung  bittend,  abgemagert; 
Wer  ihm  in  seinem  Hilferuf  Gehör  schenkt, 
Hat  für  die  Zukunft  einen  Freund  gewonnen. 

4.  Der  ist  kein  Freund,  der  nicht  dem  Freunde  mitgibt, 
Dem  treu  anhänglichen,  von  seiner  Speise. 

Weg  geht  er  von  ihm,  wo  kein  Trost  zu  finden, 
Hängt  sich  an  einen  Fremden,   der  ihn  sättigt. 

5.  Es  reiche  dar  dem  Flehenden  wer  Macht  hat, 
Hinblickend  auf  den  weitern  Weg  der  Zukunft! 
Reichtum  rollt  um  wie  Räder  an  dem  Wagen. 
Oft  ging  er  schon  von  dem  auf  jenen  über. 

6.  Vergebens  häuft   für  sich  der  Tor  die  Güter; 
Die  Wahrheit  sag'   ich,  sie  sind  sein  Verderben! 

Er  zieht  sich  keinen  Freund  auf,  noch  Vertrauten,  — 
Einsam  geniefst  er,  einsam  wird  er  leiden. 

7.  Nur  wenn  sie  pflügt,  bringt  uns  die  Pflugschar  Nahrung; 
Der  Weg  nützt  nur,  wenn  man  ihn  pflückt  mit  Füfsen; 
Den  lauten  Redner,  nicht  den  stummen  liebt  man; 

So  gilt  ein  Freund,  der  schenkt,  mehr  als  ein  karger. 

8.  Der  Einfufs  schreitet  schneller  als  der  Zweifufs  wohl, 
Der  Zweifufs  holt  den  Dreifufs  ein  von  hinten; 

Der  Vierfufs  kommt  auf  der  Zweifüfs'gen  Ruf  herbei, 
Schaut  auf  zu  ihnen,  ihre  Schar  umwedelnd. 
[So  ist,  wer  kargt,  oft  ärmer,  als  wer  mitteilt.] 

9.  Die  Hände,  obschon  gleich,   sind  nicht  gleich  wirksam; 
Zwei  Schwesterkühe  sind  an  Milch  oft  ungleich; 
Selbst  Zwillinge  an  Leistung  sind  verschieden,  — 
Selbst  Blutsverwandte  sind  nicht  gleich  mildtätig. 


Mit  diesem  Hinweise  auf  die  grofse,  aus  natürlichen  Grün- 
den nicht  erklärliche,  ethische  Verschiedenheit  der  Charaktere 
endet  das  schöne  Lied. 
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III.   Der  Verfall  der  altvedischen  Religion  und  die  Anfänge 
der  Philosophie. 

1.   Zweifel  und  Spott. 

Die  altvedische  Religion  trug,  wie  gezeigt,  die  Keime 
ihres  Unterganges  in  sich,  und  so  werden  wir  uns  nicht  wun- 
dern, wenn  wir  schon  auf  dem  Boden  des  Rigveda  selbst  den 
Verfall  der  Religion  hereinbrechen  sehen,  indem  in  einigen 
spätem  Hymnen,  soviel  auch  hier  von  der  priesterlichen 
Überlieferung  ausgetilgt  sein  mag,  doch  deutliche  Spuren  von 
Unglauben,  Verspottung  der  Religion  und  ihrer  Institute,  und 
endlich  gänzlicher  Ablehnung  derselben  wahrzunehmen  sind. 
Wir  wollen  dieselben  in  der  Kürze  nachweisen. 

Zunächst  ist  es  schon  ein  bedenkliches  Zeichen  für  die 
Gläubigkeit  eines  Zeitalters,  wenn  in  ihm  viel  von  Glauben 
die  Rede  ist.  Denn  wenn  auch  Lessings  Behauptung,  dafs 
„man  selten  von  der  Tugend  spreche,  die  man  habe,  aber 
desto  öfter  von  der,  die  uns  fehle",  nur  die  halbe  Wahrheit 
so  vieler  sprichwörtlichen  Redensarten  haben  dürfte,  so  wird 
doch  in  einer  Zeit  völlig  unerschütterten  Glaubens  dieser, 
eben  weil  er  die  einer  solchen  Zeit  völlig  gemäfse  Interpre- 
tation des  Daseins  ist,  so  unbewufst  und  gleichsam  instinktiv 
die  Grundlage  des  ganzen  geistigen  Lebens  bilden,  dafs  von 
ihm  so  wenig  die  Rede  ist  wie  etwa  von  der  Verdauung,  so- 
lange dieselbe  richtig  funktioniert.  Wie  aber  dieser,  sobald 
sie  irgendwie  gestört  ist,  sogleich  die  Aufmerksamkeit  sich 
zuwendet,  so  auch  der  eigenen  Gläubigkeit,  wenn  man  ihrer 
sich  nicht  mehr  ganz  versichert  fühlt.  In  diesem  Sinne  ist 
es  ein  Zeichen  der  Zeit,  wenn  wir  unter  den  spätem  Liedern 
des  Rigveda  folgende  Anrufung,  nicht  irgendeines  Gottes, 
sondern  des  Glaubens  finden: 

Rigveda  10,151  (=  Taut.  Br.  3,8,8,6—8). 

1,    Durch   Glauben  Opferfeuer  flammt, 
Durch  Glauben  Opferspende   strömt, 
Den  Glauben  auch  im  Schofs  des   Glücks 
Bekennen  wir  durch  unser  Wort. 
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2.  Mach',   Glaube,  wert  dem  Spendenden, 
Mach'  wert  dem  spenden   Wollenden, 
Dem  Opfrer  wert,   der  gerne  schenkt, 
Dies  Zeugnis,  von  mir  abgelegt! 

3.  Wie  selbst  den  mächt'gen  Unholden 
Die  Götter  brachten  Glauben  bei, 
Präg'   ein  dem  Opfrer,   der  gern  schenkt, 
Dies  Zeugnis,  von  uns  abgelegt! 

4.  Den  Glauben  schätzt  der  Götter  Schar 
Und  Opfrer,   schützend  Lebenshauch; 
Wer  ernstlich  will,  wird  gläubig  bald, 
Wer  glaubt,  gewinnt  der  Güter  viel. 

5.  Den  Glauben  rufen  morgens  wir, 
Den  Glauben   an  zur  Mittagszeit, 

Den  Glauben,   wenn  die  Sonne  sinkt,  — 
0    Glaube!   mache   gläubig   uns! 


Dieser  Stofsseufzer  einer  frommen,  und  nicht  weniger  begehr- 
lichen, Seele  scheint  zu  beweisen,  dafs  es  zur  Zeit  unseres 
Sängers  mit  der  Gläubigkeit  der  reichen  und  freigebigen  Opfer- 
herren nicht  mehr  recht  voran  wollte. 

Aber  wir  haben  deutlichere  Anzeichen  des  einreifsenden 
Unglaubens,  und  es  ist  merkwürdig,  dafs  derselbe  sich  vor- 
nehmlich an  den  Gott  Indra  wagt,  der  doch  wie  kein  anderer 
zum  Nationalgotte  des  streitbaren  Inders  der  vedischen  Zeit 
geworden  war.  Diese  Erscheinung  mag  zum  Teil  ihren  Grund 
darin  haben,  dafs  Indra  nicht  so  ununterbrochen  wie  Varuna, 
Savitar  oder  Agni,  sondern  nur  hin  und  wieder,  im  Gewitter, 
seine  "Wirksamkeit  entfaltete,  zum  Teil  wohl  auch  darin,  dafs 
er  als  Kriegsgott  zu  öfteren  Malen  diejenigen,  welche  auf 
seine  Hilfe  vertrauten,  im  Stiche  gelassen  haben  wird.  So 
heifst  es  in  dem  Sajanäsa-Liede  2,12,  —  so  genannt,  weil  der 
Sänger,  indem  er  die  Grofstaten  des  Gottes  von  Vers  zu 
Vers  verkündet,  jedesmal  mit  dem  Refrain  schliefst:  sa,jandm'. 
Indra!,  „das  ist,  ihr  Völker,  Indra!"  —  in  diesem  noch  so 
glaubensmutigen  Liede  heifst  es,  Vers  5: 


Verfall  der  altvedischen  Religion.  97 

Der  Furchtbare,  von  dem  sie  zweifelnd  fragen: 
„Wo  ist  er?",  ja,  von  dem  sogar  sie  sagen: 
„Er  ist  nicht!",  und  der  doch  Spielmarken  gleich 
Einstreicht  die  Güter  des,  der  kärglich  spendet, 
Glaubt  nur  an  ihn,  das  ist,  ihr  Völker,  Indra! 

Ähnlichem  Zweifel  begegnen  wir  Rigveda  8,100,3: 

Bringt  schönes  Lob  dem  Indra  um  die  Wette, 

Wahrhaftiges,  wenn  er  wahrhaftig  ist! 

Zwar  sagt  wohl  der  und  jener:  „Indra  ist  nicht! 

Wer  sah  ihn  je?     Wer  ist's,  dafs  man  ihn  priese?"  — 

was  dann  der  Dichter  durch  eine  Art  Theophanie  widerlegt.  — 
Auch  der  humoristische  Ausruf  (wahrscheinlich  eines  Götter- 
bilder verkaufenden  Händlers),  wie  er  4,24,10  in  den  Text 
geraten  ist,  war  in  den  Zeiten  des  lebendigen  Glaubens  wohl 
nicht  möglich: 

Wer  kauft  mir  diesen  Indra  ab? 
Für  zehn  Milchkühe  geb'  ich  ihn. 
Wenn  er  die  Feinde  abgemurkst, 
Nehm'  ich  auch  wieder  ihn  retour!  — 

Schwerer  als  solche  Späfse  eines  rohen  Gesellen  wiegt  es, 
wenn  auch  elegante  Dichter  ihr  Talent  mifsbrauchen,  um  die 
Götter,  und  namentlich  wieder  Indra,  zu  verspotten. 

Dafs  Gott  Indra  eigentlich,  so  gut  wie  andere  Leute,  ein 
Egoist  ist,  dem  es  vor  allem  darauf  ankommt,  tüchtig  Soma 
zu  trinken,  das  lag  am  Ende  in  seinem  ganzen  Charakter, 
aber  man  durfte  es  doch  nicht  sagen,  es  wäre  denn  in  der 
Weise  des  satirical  rogue,  welcher  Rigv.  9,112  launig  schildert, 
wie  alles  in  der  Welt  dem  eigenen  Vorteil  nachstrebt,  und  da- 
bei jedesmal  mit  dem  altheiligen,  auch  sonst  öfter  (z.  B.  9,113. 
9,114.  8,91,3)  vorkommenden  Refrain  schliefst:  indräya  indo 
parisrava,  „Du,  o  Soma,  ströme  dem  Indra  zu".  Geldner  und 
Grafsmann  freilich  haben  diesen  Refrain,  in  dem  nach  unserer 
Meinung  die  Pointe  des  Ganzen  liegt,  als  ungehörig  gestrichen. 
Ob  mit  Recht,  mag  die  Betrachtung  des  Liedes  selbst  lehren, 
das  wir  hier  übersetzen. 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  * 
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Bigveda  9,112. 

1.  Gar  mannigfach  ist  unser  Sinn, 
Verschieden,  was  der  Mensch  sich  wünscht: 
Radbruch  der  Wagner,  Beinbruch  der  Arzt, 
Der  Priester  den,  der  Soma  prefst,   — 

„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!" 

2.  Der  Schmied  mit  dürrem  Reiserwerk 
Mit  Flederwisch  als  Blasebalg, 

Mit  Ambofsstein  und  Feuersglut 
Wünscht  einen,  der  das  Gold  nicht  spart,  — 
„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!" 

3.  Ich  bin  Poet,  Papa  ist  Arzt, 
Die  Küchenmühle  dreht  Mama, 
So  jagen  vielfach   wir  nach  Geld, 
Wie  Hirten  hinter  Kühen  her,  — 

„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!" 

4.  Das  Streitrofs  wünscht  den  Wagen  leicht, 
Zulächeln,  wer  Anträge  stellt, 
Hirsutam  vulvam  mentula, 

Es  wünscht  der  Frosch  den  Wasserpfuhl,   — 
„Dem  Indra  ströme  Soma  zu!"  — 

Eine  ähnliche  Verspottung  Indra'  s  durch  angehängten 
Refrain  scheint  das  Lied  Rigv.  10,86  zu  bezwecken ,  ein  Dia- 
log, in  dem  indessen  die  Verhältnisse  ziemlich  unklar  liegen. 
Vielleicht  ist  die  Situation  die,  dafs  Indra,  da  ihm  die 
Arier  nicht  mehr  opfern  wollen  (v.  1),  wilden  Stämmen  sich 
zuwendet,  welche  symbolisiert  werden  durch  VrishäJcajn,  den 
„Mannaffen"  (einen  Vorläufer  des  Hamimant),  hei  dem  Indra 
sich  mit  fetten  Ochsen  den  Bauch  füllen  und  dazu  weidlich 
zechen  kann  (v.  14—15).  Hieran  nimmt  Indräni,  die  Gattin 
des  Indra,  grofsen  Anstofs  (zumal  da  Vrishäkapi  etwas  un- 
säuberlich mit  ihr  umgegangen  ist,  v.  5.  9),  und  es  kommt 
zu  einem  Zwist  des  göttlichen  Ehepaares,  nicht  ohne  derbe 
Zoten,  indes  der  Dichter,  durch  alles  dieses  unbeirrt,  gleich- 
sam als  Chorus  zur  Seite  steht  und  hinter  jedem  Verse,  auch 
dem  ärgsten,  seinen  Refrain  herbetet,  der  gewifs  wieder  einem 
alten  Liede  entnommen  ist:  vigvasmad  Indra'  attarah!,  „Indra 
erhaben  über  allem  ist". 
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Die  Krone  dieser  Verspottungen  des  Indra  aber  bildet 
doch  wohl  das  berühmte  Lied  10,119,  in  welchem  der  Gott 
auftritt,  stark  von  Soma  angetrunken,  in  seligster  Geberlaune, 
zu  den  tollsten  Streichen  aufgelegt  und  mächtig  renommierend, 
wobei  der  schwer  übersetzbare,  rülpsartige  Refrain  den  Schlüssel 
dieser  seltsamen  Situation  liefert: 

Bigveda  10,119. 

1.*  Jetzt  war'  ich  in  der  Laune  wohl, 
Ein  Rofs  zu  schenken,  eine  Kuh! 
0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

2.  Wie  Winde  stürmend  ungestüm 
Hat  mich  der  Trunk  gerüttelt  auf. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

3.  Der  Trunk  hat  mich  gerüttelt  auf, 
Wie  schnelle  Rosse  einen  Karr'n. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

4.  Da  brüllt  ja  ein  Gebet  mich  an 
Wie  eine  Kuh  ihr  liebes  Kind. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

5.  Ich  wirble  wie  ein  Drechsler  rund 
In  meinem  Herzen  das  Gebet. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

6.  Nicht  wie  ein  Sonnenstäubchen  grofs 
Erscheint  mir  jetzt  das  Menschenvolk. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

7.  So  grofs  sind  Erd'  und  Himmel  nicht 
Wie  eine  Schulter  hier  von  mir. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

8.  Lang  bin  ich  bis  zum  Himmel  hoch, 
Breit  wie  das  ganze  Erdenrund. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 


*  Die  Übersetzer  können  es  auch  hier  nicht  lassen,  durch  Um- 
stellungen einen  strophischen  Bau  und  geordneten  Gedankengang  herzu- 
stellen. —  Sie  wissen  am  Ende  nicht,  wie  einem  zu  Mute  ist,  der  Soma 
getrunken  hat. 
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9.    Jetzt  will  ich  mal  die  Erde  gleich 
Umschmeifsen  linkshin  oder  rechts. 
0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

10.  Mich  brennt's,  der  Erde  eins  zu  hau'n, 
Dafs  sie  zerfliegt  nach  links  und  rechts. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

11.  Beug'  ich  mich  halb  zum  Himmel  rausT 
Kann  bis  nach  unten  langen  ich. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

12.  Ich  bin  der  Grofse,  Grofse,  ich, 
Bis  in  die  Wolken  rag'  ich  auf. 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 

13.  Ich  geh'  nach  Haus!*     Ich  hab'  genug! 
Den  Göttern  bring'  ich  noch  was  mit! 

0  ha!  kommt  das  vom  Somatrank? 


Wie  die  Religion,  so  werden  in  den  Ausläufern  der 
Rigvedaliteratur  auch  deren  Institute  verspottet.  So  nament- 
lich in  dem  den  Vasishtha- Liedern  (Buch  VII)  angehängten 
Hymnus  an  die  Frösche;  wie  diese  in  der  Batrachomyo- 
machie  dienen,  das  heroische  Epos,  in  den  Fröschen  des 
Aristophanes ,  den  tragischen  Chor  zu  parodieren,  so  treten 
die  Frösche  hier  (Rigv.  7,103)  zur  Abwechslung  einmal  für 
die  Götter  ein,  werden,  wie  diese,  in  ihren  Heldentaten 
besungen  und  zum  Schlüsse  in  der  lächerlichsten  Weise  um 
ihren  Segen  angerufen.  Das  ganze  Jahr  durch  haben  die 
Frösche  geschwiegen  „wie  Priester,  die  ein  Gelübde  bindet" 
(v.  1);  in  der  Regenzeit  erheben  sie  ihr  Gequake,  wobei  der 
eine  dem  andern  nachplärrt  wie  in  der  Brahmanenschule  der 
Schüler  dem  Lehrer  (v.  5).  Sie  lärmen  dabei  wie  die  Priester, 
wenn  sie  beim  übernächtigen  Soma  um  den  vollen  Kessel 
sitzen  und  reden  (v.  7);  und  nochmals:  sie  machen  ein  Ge- 
schrei wie  Priester,  die  vom  Soma  trunken  sind,  und  schwitzen 
dabei  wie  die  Adhvaryu's,  wenn   sie   den  heifsen  Milchtrank 


*  Es  wird  (jrihän  zu  lesen  sein  (vgl.  10,85,26.  10,86,20.  6,54,2). 
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bereiten  (v.  8).  Das  Tollste  aber  ist  der  Schlufs,  wo  die 
Frösche  als  Hüter  der  heiligen  Ordnung  des  Jahres  gefeiert 
(devahitim  jugupur  dvddagasya)  und  um  Schätze,  Kühe  und 
langes  Leben  angefleht  werden,  wie  Geldner  und  Grafsmann 
meinen,  „um  dem  Scherz  das  Ansehen  eines  Gebetliedes  zu 
geben",  wie  wir  glauben,  um  die  zahlreichen  Stellen,  in  denen 
alle  möglichen  Götter  um  diese  Dinge  angerufen  werden, 
dadurch  lächerlich  zu  machen,  dafs  hier  die  verschiedenen 
Frösche,  der  brüllende  wie  der  meckernde,  der  gelbe  wie  der 
bunte,  die  Stelle  der  Götter  einnehmen.  Es  ist  vielleicht 
nicht  zufällig,  dafs  der  Schlufssatz:  gaväm  mandukä  dadaiah 
gatäni  sahasrasäve  pra  Urania'  äyus,  parodierend  aus  einem 
Hymnus  des  ViQvämitra  (3,53,7:  Vigvämiträya  dadaiah  ma- 
ghäni  sahasrasäve  pra  Urania"  äyus)  entnommen  ist,  dem  die 
Schule  des  Vasishtha  feindlich  gegenüberstand. 

Rigveda  7,103. 

1.  Das  Jahr  durch  lagen  sie  so  stumm 
Wie  Priester  unterm  Schweiggebot; 
Doch  nun  der  Regengott  sie  weckt, 
Tönt  laut  der  Frösche  Redeschwall. 

2.  Des  Himmels  Wasser  sind  zu  ihm  gekommen, 
Der  in  dem  Sumpfe  trocken  lag  wie  Leder; 
Da,  wie  von  Kühen,  die  nach  Kälbern  brüllen, 
Bricht  laut  aus  die  Beredsamkeit  der  Frösche. 

3.  Sehnsüchtig  harrend  auf  die  Zeit  des  Regens 
Und  schmachtend  lagen  sie,  da  strömt  es  nieder; 
Nun  grüfsen  sie  sich,  wie  der  Sohn  den  Vater, 
Mit  freudigem  Quaken  zu  einander  redend. 

4-    Sieh'  diese  zwei,  die  freudig  sich  begegnen, 
Wie  ihnen  wohl  ist  beim  Ergufs  der  Wasser! 
Und  hier,  der  Frosch,  wie  hoch  er  hüpft  im  Regen! 
Ein  bunter  dort  tauscht  Worte  mit  dem  gelben. 

5.    Wenn  sie  so  mit  einander  Worte  wechseln, 

Wie  Schüler,  die  nachsprechen  ihrem  Lehrer,  — 
Ihr  müfst  die  Lektion  wohl  trefflich  können, 
Wenn  man  im  Wasser  euch  so  wohlberedt  hört! 
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6.  Das  brüllt  wie  Ochsen,  meckert  wie  die  Böcke, 
Gesprenkelte  und  gelbe  durch  einander! 

„Viel  sind  der  Formen,  aber  nur  ein  Name", 
Vielfach  verziert  sind  ihrer  Rede  Worte. 

7.  Wie  Priester  über  Nacht  beim  Soma  sitzen 
Rings  um  das  volle  Fafs  und  Reden  halten, 
So  feiert  ihr  wohl  auch,   o  Frösche,  heute 
Den  Tag,  mit  dem  die  Regenzeit  begonnen! 

8.  Ja,  Priester  sind  es,  die  des  süfsen  Soma  voll 
Das  grofse  Jahrgebet  mit  Lärm  begehen, 

Geistliche  Herrn,  beim    Milchtrank  weidlich  schwitzend. 
Recht  öffentlich,  denn  jeder  will  sich  zeigen. 

9.  Die  gottgesetzte  Jahresordnung  hütend, 
Nicht  brechen  ihre  Zeit  die  Götterhelden;   — 
Da  kommt  die  Regenzeit,  und  nun  ergiefsen 
Die  heifsen  Opferkessel  ihren  Milchtrank. 

10.    Der  Brüllochs  schenkt,  es  schenkt  der  Meckerbock  uns, 
Der  bunte  und  der  gelbe  reiche  Güter! 
Die  Frösche  „schenken  uns  ein  Hundert  Kühe 
Und  langes  Leben  bei  dem  Tausendopfer!" 

Wo  solche  Parodien  möglich  waren,  da  hatte  der  Un- 
glaube schon  weit  um  sich  gegriffen";  und  es  ist  nicht  zum 
Verwundern,  wenn  es  Männer  gab,  die  sich  in  offener  Oppo- 
sition von  der  bestehenden  Religion  und  ihrer  Ordnung  los- 
sagten. Der  kühne  Ausspruch  eines  solchen  ist  uns  erhalten 
in  dem  Verse,  Rigveda  10,82,7: 

Ihr  kennt  ihn  nicht,    der  diese  Welt  gemacht  hat; 
Ein  andres  schob  sich  zwischen  ihn  und  euch  ein: 
Gehüllt  in  Nebel  und  Geschwätz  umherziehn 
Die  Hymnensänger,  ihren  Leib   zu  pflegen. 

Diese  Kraftstelle  besagt,  dafs  die  Rezitierer  der  vedischen 
Hymnen  (uktJiagäs),  also  die  Träger  der  heiligen  Überlieferung 
1)  selbst  im  Unklaren  (im  Nebel)  sich  befinden,  2)  andere 
durch  blofses  Geschwätz  (jalxn)  betören,  3)  als  asutripah 
(„Leben  sättigend",  oder  „nicht  leicht  zu  ersättigen"  —  beides 
kommt  schliefslich  auf  dasselbe  hinaus)  nicht  nach  Wahrheit, 
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sondern  nach  ihrem  Lebensunterhalte  streben,  ein  Vorwurf, 
welcher  seitdem  sehr  oft  gegen  die  Brahmanen  erhoben 
worden  ist. 

2.   Aufdämmern  des  Einheitsgedankens. 

Ein  Zeitalter,  in  dem  so  deutliche  Anzeichen  des  Unglau- 
bens, der  Verspottung  und  der  offenen  Ablehnung  der  Religion 
sich  zeigen,  war  reif  für  die  philosophische  Betrachtung 
der  Dinge,  und  eine  solche  sehen  wir  denn  auch,  Hand  in 
Band  mit  den  geschilderten  Symptomen  des  verfallenden 
Glaubens,  in  den  jüngsten  Hymnen  des  Rigveda  klar  und 
immer  klarer  hervortreten. 

Und  zwar  tun  hier  die  philosophischen  Dichter  des  Rig- 
veda als  ersten  und  wichtigsten  Schritt  denselben,  durch  welchen 
in  Griechenland  Xenophanes  die  Philosophie  begründete,  und 
der  der  Natur  der  Sache  nach  den  Anfang  der  Philosophie 
bedeutet:  er  besteht  in  der  Erkenntnis,  dafs  aller  der  bunt- 
gestaltigen  Vielheit  der  Götter  und  der  Wesen  in  der  Welt 
zugrunde  liegt  eine  von  ihnen  allen  verschiedene,  ewige 
Einheit.  Die  Art,  wie  durch  diesen  Gedanken  der  Einheit 
der  Welt  in  Indien  und  in  Griechenland  die  Philosophie  zum 
Durchbruche  kommt,  ist  eine  charakteristisch  verschiedene. 
Xenophanes  lehnt  sich  in  offenem  Kampfe  gegen  die  homerische 
Götterwelt  auf;  er  konnte  dies  tun,  weil  ihm  keine  ge- 
schlossene Priestergilde  gegenüberstand,  und  er  mufste  es 
tun,  weil  die  griechischen  Götter  unter  den  Händen  der 
homerischen  Poesie  und  ihrer  plastischen  Gestaltungskraft  zu 
sehr  zu  festen  Individuen  kristallisiert  waren,  um  vom  philo- 
sophischen Denken  aufgelöst  zu  werden,  es  wäre  denn  in  der 
künstlichen  Weise  einer  allegorischen  Umdeutung,  wie  sie 
später  von  den  Stoikern  versucht  wurde.  Anders  in  Indien: 
hier  war  eine  offene  Bekämpfung  angesichts  des  mehr  und 
mehr  sich  konsolidierenden  Priesterstandes  ohne  Aussicht  auf 
Erfolg ;  es  bedurfte  aber  auch  derselben  nicht,  denn  die  Personi- 
fikation der  indischen  Götter  war  so  wenig  durchgeführt,  die 
Gestalten  derselben  waren  noch  so  nebelhaft  durchsichtig  und 
leicht  in  die  entsprechende  Naturerscheinung  auflösbar,  dafs 
man  es  imternehmen  konnte,  die  Götter  stehen  zu  lassen  und 
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durch  sie  hindurch  die  Einheit  zu  ergreifen,  welche  allen 
Göttern  und  allen  entsprechenden  Naturkräften  zugrunde 
liegt.  Dementsprechend  gewahren  wir  in  den  spätem  Teilen 
des  Rigveda  ein  eigentümliches  Suchen  und  Fragen  nach  der 
Einheit,  auf  der  alle  Vielheit  der  Götter  und  der  Dinge  beruht, 
wobei  die  Frage  immer  dringlicher  gestellt  wird  und  die 
Lösung  in  schrittweise  zunehmender  Deutlichkeit  hervortritt, 
wie  wir  jetzt  im  einzelnen  nachweisen  wollen. 

Zunächst  ist  hier  von  einer  Eigentümlichkeit  der  vedischen 
Götterverehrung  zu  reden,  die  derselben  eine  Mittelstellung 
zwischen  Polytheismus  und  Monotheismus  zuweist,  und  die 
man  (mit  Max  Müller)  füglich  als  Henotheismus  bezeichnen 
kann.  Der  vedische  Glaube  ist  nicht  ein  Polytheismus  wie 
der  der  Griechen,  wo  jeder  Gott  dem  andern  Gott  in  ge- 
schlossener Individualität  gegenübersteht  und  in  seiner  Wir- 
kungssphäre durch  die  der  andern  eingeschränkt  wird;  die 
Götter  des  Veda  bewohnen  nicht  in  familiärer  Gemeinschaft 
ihren  Olympus,  sondern  jeder  steht  auf  seiner  eigenen  Höhe, 
und  wenn  man  sich  ihm  naht,  so  treten  alle  andern  Götter 
in  den  Hintergrund,  ja  sie  verschwinden  mitunter  in  dem 
Mafse,  als  wenn  der  gerade  angerufene  Gott,  sei  es  Agni, 
Indra,  Varuna  oder  sonst  einer,  der  allein  vorhandene  wäre. 
Daher  die  auffallende  Erscheinung,  dafs  dieselben  Grofstaten, 
wie  Festgründung  der  Erde,  Stützung  des  Himmelsgewölbes, 
Heraufführen  der  Sonne  usw.,  bald  dem  Varuna,  bald  dem 
Indra  oder  Agni,  oder  auch  andern  Göttern  beigelegt  und 
schliefslich  sämtlich  auf  Soma  oder  Brahmanaspati  vereinigt 
werden.  Es  ist  hierbei,  als  wenn  im  tiefsten  Grunde  des 
Gemütes  schon  das  Bewufstsein  von  der  Einheit  des  Gött- 
lichen vorhanden  wäre,  und  als  wenn  dieses  Gottesbewufst- 
sein  die  verschiedenen  Götter  nur  als  Schemata  benutzte,  an 
denen  es  sich  zum  Ausdrucke  bringt.  Hierbei  werden  häufig 
zwei  Götter  im  Dual  zusammengefafst,  wie  Mitra-  Varuna, 
Agni- Soma,  Indra -Väyu  usw.,  und  als  Einheit  angerufen; 
oder  der  Dichter  wendet  sich  an  die  Vigve  deväh,  ursprünglich 
„alle  Götter",  welche  dann  später  bei  zunehmender  Systema- 
tisierung als  eine  besondere  Götterklasse  neben  den  andern 
erscheinen.    An  sie,  unter  spezieller  Anrufung  einzelner  Götter, 
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ist  auch  der  mystisch  dunkel  gehaltene  Hymnus  3,55  gerichtet, 
der  in  allen  22  Versen  mit  dem  merkwürdigen  Refrain  schliefst: 
mahad  devänäm  asuratvam  ekam,  d.  h.  (wenn  wir  richtig  über- 
setzen): „grofs  ist  der  Götter  Lebenskraft,  ist  eine".  —  Deut- 
licher noch  tritt  der  Versuch,  zur  Einheit  vorzudringen,  hervor 
in  der  Aditi,  die  mythologisch  zur  Mutter  der  Aditya's,  der 
höchsten  Himmelsgötter,  wurde,  etymologisch  aber  „die  Un- 
endlichkeit" zu  bedeuten  scheint.    Von  ihr  heifst  es  1,89,10: 

Die  Aditi  ist  Himmel,  ist  der  Luftraum, 

Die  Aditi  ist  Mutter,    Vater,  Sohn. 

Die  Aditi  ist  alle  Götter  und  Menschen, 

Ist  was  geboren  ward  und  was  da  sein  wird. 

Was  hier  noch  schüchtern  in  mythologischer  Verhüllung  er- 
scheint, der  Gedanke  von  der  Einheit  des  Universums, 
findet  seine  grofsartige  Durchführung  in  zwei  Hymnen,  die 
den  eigentlichen  Kern  der  Philosophie  des  Rigveda  ausmachen, 
das  dem  Dirghatamas  zugeschriebene  Lied  1,164  und  der 
Schöpfungshymnus  10,129.  Mit  ihnen  haben  wir  uns  jetzt 
zunächst  zu  beschäftigen. 

3.   Das  Einheitslied  des  Dirghatamas,  Ritrv.  1,164. 

Dieser  gewaltige  Hymnus  steht  an  der  Spitze  der  ganzen 
Entwicklung  der  indischen  Philosophie,  ein  Vorrang,  der  ihm 
nur  durch  den  Schöpfungshymnus  10,129  streitig  gemacht 
werden  könnte.  Das  Thema  bei  beiden  ist  das  gleiche:  die 
Einheit  in  der  Vielheit  der  Welterscheinungen,  nur 
dafs  dieser  aller  weitern  Philosophie  als  Ausgangspunkt  die- 
nende Gedanke  1,164  mehr  analytisch,  10,129  mehr  synthetisch 
behandelt  wird.  Der  Dichter  von  1,164  geht  aus  von  der 
Vielheit  und  sucht  durch  sie  zur  Einheit  vorzudringen,  wobei 
er  sich  vielfach  noch  in  rituellen  Vorstellungen  befangen  zeigt, 
während  der  Dichter  des  Schöpfungsliedes  sich  ganz  frei  von 
rituellen  und  dogmatischen  Vorurteilen  gemacht  hat,  die  ewige 
Einheit  direkt  ins  Auge  fafst  und  aus  ihr  die  Dinge  abzu- 
leiten sucht.  Es  ist  damit  ähnlich  wie  mit  dem  Grundge- 
danken des  Christentums,  der  Wiedergeburt,  welche  bei  Paulus 
noch    in    ihrer    Entstehung    und    Loswindung    von    ererbten 
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Vorurteilen  beobachtet  werden  kann,  während  sie  bei  Johannes 
abgeklärt  und  als  fertiges  Resultat  auftritt.  So  wie  wir  nun 
hieraus  auf  die  Priorität  des  paulinischen  vor  dem  johanneischen 
Gedankenkreise  schliefsen  müssen,  so  werden  wir  auch  dem 
dunkeln  Suchen  in  1,164  die  Priorität  vor  den  abgeklärten 
Anschauungen  von  10,129  einräumen.  Hierbei  braucht  10,129 
nicht  direkt  von  1,164  abzuhängen,  sondern  nur  eine  ähnliche 
Gedankenarbeit  vorauszusetzen,  wie  wir  sie  in  dem  Einheits- 
liede  des  Dirghatamas  noch  vor  Augen  haben. 

Eine  Disposition  dieses  letztern  ist  schwer  zu  geben,  da 
sich  in  ihm  drei  Gedanken: 

a.  die  Rätsel  des  Universums, 

b.  die  Einheit  als  Lösung  derselben, 

c.  die    Identität    der    Weltordnung    und    Opfer- 
ordnung 

fast  unentwirrbar  durch  einander  schlingen.  Nachdem  gleich 
in  v.  1  durch  die  Koordination  der  drei  Brüder,  des  Him- 
melsfeuers (Sonne  und  Sterne),  des  Wolkenfeuers  (Blitz) 
und  des  Opferfeuers,  auf  die  Einheit  der  himmlischen,  atmo- 
sphärischen und  irdischen  Phänomene  hingedeutet  und  somit 
gleichsam  der  Dreiklang  angeschlagen  worden,  welcher  als 
Grundakkord  das   ganze  Lied  durchklingt,    so  werden  weiter 

a.  die  Rätsel  des  Universums  entwickelt,  und  zwar 
speziell  des  Sternenhimmels  als  physischen  Vertreters  der 
Zeit  (v.  2.  13—16.  19—20.  48),  der  Sonne  (v.  5.  7.  8—9.  17. 
31 — 33.  47.  52)  und  des  irdischen  Feuers  (v.  1.  30). 

b.  Hierbei  kommt  wieder  und  wieder  der  Gedanke  der 
Einheit  in  all  dieser  Mannigfaltigkeit  zum  Durchbruche 
(v.  4.  6.  10—12.  18.  21.  22.),  bis  dann  endlich  (v.  46)  die 
grofse  Wahrheit  unverhüllt  und  in  offener  Opposition  gegen 
die  Orthodoxie  ausgesprochen  wird:  ekam  sad  viprä  bahudhä 
vadanti,  „vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter".  (Bis 
zum  tat  tvam  asi  der  Ohändogya-Upanishad  hin  ist  kein  so 
epochemachendes  Wort   mehr   in  Indien  gesprochen  worden.) 

c.  Begründet  wird  diese  Einheit  durch  einen  durch- 
gängigen Parallelismus  der  Welt  Ordnung  und  Opferord- 
nung,  indem   sowohl   die  Funktionen   des  Hotar  (7  Hotar's, 
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seine  Rede,  deren  Metra)  als  auch  die  des  Adhvaryu  (Pra- 
vargya,  Somaopfer,  Tieropfer)  mit  entsprechenden  kosmischen 
Verhältnissen  parallelisiert,  ja  identifiziert  werden.  So  werden 
namentlich  gleichgesetzt : 

die  7  irdischen  Hotar's  —  7  himmlische  Hotar's,  v.  2 — 3.  36. 

die  irdische  Väc  (Rede)  —  die  himmlische,  v.  37 — 39.40—42.45.49. 

die  irdischen  Metra  —  die  himmlischen,  v.  23 — 25. 

der  irdische  Pravargya  —  der  himmlische  (Gewitter),  v.  26  —  29. 

das  Tieropfer  —  Stieropfer  der  Götter,  v.  43 — 44.  50.  51» 

Opferbett  —  Ende  der  Erde, 

Opfer  —  Nabel  der  Welt, 

Soma  —  Sonne  und  Regen,     [Rede, 

Beter  (brakmdn)  —  höchster  Himmelsraum   der 


>v.  34— 35» 


In  diesen  Parallelisierungen  tritt  schon  deutlich  die  Methode 
der  Brähmana's  zutage,  welche  unermüdlich  darin  sind,, 
die  Bestandteile  des  Opfers  in  die  Bestandteile  der  Welt 
symbolisch  umzudeuten;  zugleich  aber  schimmert  auch  das 
schon  durch,  dessen  praktische  Seite  diese  Symbolisierungen 
sind,  der  grofse  philosophische  Gedanke  derUpanishad's, 
dafs  das  Prinzip  der  Dinge  identisch  ist  mit  dem  Brdhman 
(Gebet),  d.  h.  mit  derjenigen  Erhebung  des  Willens  über  die 
eigene  Individualität,  deren  wir  in  der  religiösen  Andacht  uns 
bewufst  werden. 

Noch  ist  vorauszubemerken ,  dafs  der  Hymnus  sich  von 
selbst  in  zwei  Teile  zerlegt,  v.  1 — 22,  welche  die  Einheit  des 
Universums,  und  v.  23 — 46,  welche  die  Einheit  der  Welt- 
ordnung und  Opferordnung  nachweisen  (v.  47 — 52  ist  offen- 
bar ein  Nachtrag).  Die  Atharva- Rezension  hat  diese  beiden 
Teile  als  besondere  Hymnen  9,9  und  9,10  (mit  einigen  Um- 
stellungen), aber  da  der  Grundgedanke  beider  übereinstimmend 
ist,  da  die  Betrachtungen  des  ersten  Teils  dem  zweiten  schon 
vorgreifen  (namentlich  in  v.  3.  21)  und  dafür  wiederum  in 
diesem  nachklingen,  so  ziehen  wir  es  vor,  an  der  einheitlichen 
Form  des  Rigveda  festzuhalten.  Eine  Zerlegung  des  Hymnus 
in  kleinere  Stücke,  wie  sie  von  den  Neuerern  wohl  noch  oft 
versucht  werden  wird,  mag  eine  nützliche  Übung  des  philo- 
logischen Scharfsinnes  sein,  hat  aber  für  die  philosophischen 
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Gedanken,   um  die   es   uns    hier   zu    tun    ist,    keine   weitere 
Bedeutung.* 

A.    Erste  Hälfte,  v.  1—22. 

Vers  1 — 3.  Das  Himmelsfeuer  (Sonne  und  Sterne),  das  Blitz- 
feuer und  das  Opferfeuer  bilden  eine  Einheit  (sind  Brüder), 
welche  der  Dichter  in  dem  Opferfeuer  anschaut  als  einen 
Stammherrn  (vigpati)  mit  sieben  Söhnen,  d.  h.  den  sieben 
Hotar's.  Diesen  sieben  irdischen  Hotar's  (die  öfter  erwähnt 
werden,  z.  B.  3,10,4.  8,60,16.  10,63,7)  entsprechen  für  das 
Firmamentfeuer  sieben  himmlische  Hotar's  und  für  das  atmo- 
sphärische Feuer  sieben  Schwestern  (vielleicht  sieben  Blitz- 
flammen). Das  Firmament  ist  ein  Wagen,  bestehend  nur  aus 
einem  Ungeheuern,  sich  drehenden  Rade,  das  von  der  durch 
die  sieben  Hotar's  angeschirrten  Sonne  gezogen  wird.  Erde, 
Luftraum  und  Himmel  sind  drei  in  einander  steckende  Naben 
des  Sternenrades. 

1.  Dort  jener  schöne  Priester,  grau  vor  Alter1! 
Verzehrend  ist  sein  Bruder  in  der.  Mitte2; 
Schmalz  auf  dem  Rücken  trägt  der  dritte  Bruder3; 
Als  Stammherrn  sah  ich  ihn  mit  sieben  Söhnen4. 

1.    Das  Firmament    mit  Sonne    und  Sternen.       2.    Der  Blitz.     3.    Das  Opfeifeuer. 
4.    Den  sieben  tfotar'e. 

2.  Einrädrig  ist  der  Wagen1,  den  die  sieben2 
Anschirr'n ;  ihn  zieht  ein  Rofs  mit  sieben  Namen 3 ; 
Dreinabig  ist  es,  ewig,  unaufhaltsam,         ;     . 

Das  Rad 4 ,  auf  welchem-  alle  Wesen  fufsen. 

I.    Des  Firmamentes.     2.    Die   sieben  himmlischen   Hotar'B.     3.    Die  Sonne,   später 
Aditya  genannt;  hier  sind   die   sieben  Äditya'a    ihre  Namen.     4.    Des  Firmamentes. 


*  Weder  was  die  indischen  Exegeten  in  diesen  Hymnus  hineingeheim- 
nist,  noch  was  die  europäischen  daraus  herausgesponnen  haben,  durfte  uns 
bei  der  Erklärung  desselben  leiten,  sondern  nur  der  anhaltend  und  ernstlich 
durchdachte  Wortlaut  des  Liedes  selbst  in  seinem  Zusammenhange  mit 
•den  übrigen  Erzeugnissen  der  vedischen  Philosophie.  Haug's  Erklärung 
desselben  als  „Vedische  Rätselfragen  und  Rätselsprüche"  (Sitzungsberichte 
■der  Münchener  Akademie  1875,  II,  S.  457—515),  die  wir  hinterher  verglichen 
haben,  enthält  im  einzelnen  neben  vielem  Verfehlten  auch  manches  Gute, 
iufst  aber  im  ganzen  auf  der  Voraussetzung,  dafs  sich  in  dem  Hymnus 
nirgends  ein  wirklicher  Zusammenhang  nachweisen  lasse.  Unsere 
Darlegung  unternimmt  es,  diese  Voraussetzung  zu  entkräften.  Im  einzelnen 
ireilich  ist  vieles  problematisch  und  wird  es  wohl  für  immer  bleiben. 
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3.  Es  sind  die  [selben]  sieben,  die  dem  Wagen  hier1 
Vorstehn  mit  sieben  Rädern2,  sieben  Rossen3; 
Und  sieben  Schwestern 4  jauchzen  ihnen  zu, 

Da  wo  gesetzt   der  Kühe  sieben  Namen 5. 

1.  Dem  Opfer.  2.  Den  sieben  Teilen  des  jährlichen  Opferzyklus.  3.  Den  sieben 
Opferflammen,  Mund.  1,2,4.  4.  Sieben  Blitzflammen  mit  ihren  sieben,  der  Ton- 
leiter entsprechenden  Donnerstimmen  (den  sapta  vänih,  Bigv.  3,1,6).  —  5.  Sieben 
Wolkenarten  oder  Wolkenströme  (die  sapta  yahvih,  ibidem  v.  3.  6).  —  Möglich  ist 
es  auch  (mit  Haug),  unter  den  Bossen  Metra,  unter  den  Schwestern  Stoma's  und 
unter  den  in  ihnen  ruhenden  Kühen  die  Töne  der  Skala  zu  verstehen. 

Vers  4 — 6.  Der  schon  v.  1  erwähnte  Stammherr,  d.  h.  die 
Einheit,  welche  jener  Vielheit  der  Erscheinungen  des  Uni- 
versums zugrunde  liegt,  ist  zu  erforschen. 

4.  Wer  hat  gesehn,  wie  den  zuerst  Entstandnen, 
Den  Knochenhaften1  trägt  der  Knochenlose2? 

Wo  war  der  [Lebens-JHauch,  das  Blut,  das  Selbst  der 

Erde? 
Wer  ging,  den  der  es  weifs  darnach  zu  fragen? 

1.    Das  gestaltete  Sein  (vyaktam).     2.    Das  gestaltlose  Urprinzip  (avyaktam). 

5.  Als  Tor,  im  Geist  nichtwissend,  frag'  ich  jenen 
Verborgnen  Wohnstätten  der  Götter  nach, 

Wo  am   einjährigen  Kalb  l  die  Weisen  spannten 
Die  sieben  Fäden2,  um  sie  auszuweben. 

1.    An  der  Sonne  als  Vertreterin  des  Jahres.     2.    Die  sieben  Jahresopfer. 

6.  Unkundig  frag'   ich  die  hier  etwa  kundig, 

Die  Weisen,  zu  erforschen,  was  ich  nicht  weifs: 
Wer  wohl  gestützt  hat  die  sechs  Weltenräume 
Als  Ungeborner;  wer  war  wohl  dies  Eine?  — 

Vers  7 — 22.  Der  Dichter  fährt  fort,  die  rätselhaften  Phä- 
nomene des  Universums  zu  schildern,  und  immer  wieder  wird 
diese  Schilderung  unterbrochen  durch  die  Frage  nach  dem 
Einen;  der  Eine  ist  v.  10  der  Träger  der  drei  Weltenväter 
und  Weltenmütter,  v.  12  der  Vater,  v.  13  die  Weltachse,, 
v.  18  der  göttliche  Geist,  v.  22  der  Vater. 

Vers  7 — 10.  Der  Eine  als  Weltträger.  Woher  stammt 
die  Sonne   (v.  7)?     Sie   ist   das   vom  Vater  Himmel  mit   der 
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Erdkuh  gezeugte  Kalb  (v.  8 — 9).  Aber  der  Himmel  und  die 
Erde  (beide  aus  drei  Schichten  über  einander  bestehend)  werden 
getragen  von  dem  Einen,  was  wohl  im  Himmel,  aber  nicht 
überall  auf  Erden  bekannt  ist  (v.  10). 

7.  Es  sage  an  hier,  wer  es  weifs  zu  sagen, 

Wo   der  verborgne  Stand  des   schönen  Vogels1? 
Aus   seinem  Haupte  melken  Milch  die  Kühe2, 
Gewandverhüllt,   mit  [seinem]   Fufse  Wasser  trinkend 3. 

1.  Der  Ursprungsort  der  Sonne.  2.  Die  Wolken  nähren  sich  von  der  Sonne. 
3.  Mittels  des  Fufses  der  Sonne  (der  über  die  Erde  hinwandelnden  Sonnenstrahlen) 
.trinken  die  Wolken  das  Erdenwasser. 

8.  Die   Mutter  liefs  dem  Vater  zu  was  recht  ist, 

Mit  Sinn  ihm  paarend  sich  und  Wunsch  zu  Anfang. 
Unwillig  ward,  durchbohrt,   sie  keimesschwanger, 
Da  brachen  aus  in  Preis  die  Jubelscharen. 

'9.    Die  Mutter  war  geschirrt  ans  Joch  der  Wackern1; 
Noch  stand  das  Kind  umfriedigt  von  der  Hürde2;  — 
Da  blockt  das  Kalb  und  schaut  zur  Kuh  hernieder, 
Zur  allgestaltigen,  drei  Meilen  abwärts 3. 

1.  dakshinäyäk,  vielleicht  der  Morgenröte:  eben  hatte  die  Erde  den  Wagen  der 
Morgenröte  (ratho  dakshinäyäk,  1,123,1)  heraufgeführt,  2.  noch  war  die  Sonne  nicht 
aufgegangen;  3.  da  erhebt  sie  sich  und  schaut  hoch  vom  Himmel  auf  die  Erde 
herab. 

10.    Drei  Mütter  sind,  drei  Väter  auch;  sie  trägt 
Aufrecht  der  Eine,  nimmer  wird  er  müde. 
Dort,  auf  des  Himmels  Rücken,  wird  verkündet 
Die  Rede,  alles  wissend,  doch  nicht  jedem  kund. 

Vers  11 — 12.  Der  Eine  als  Vater  im  Sternhimmel 
und  Opferfeuer  gegenwärtig.  Der  Fixsternhimmel  ist 
■ein  Rad,  welches  sich  um  Erde  und  Luftraum  als  die  feste 
Achse  unermüdlich  dreht.  Diese  Umdrehung,  wenn  auch 
allnächtlich  erfolgend,  vollendet  sich  doch  erst  im  Laufe  des 
Jahres.  Daher  der  Dichter,  die  tägliche  und  jährliche  Drehung 
nicht  unterscheidend,  die  zwölf  Monate  (die  zwölf  Bildner  des 
Jahres)  als  Speichen  des  Rades  bezeichnet,  auf  welchem  die 
720  Tage  und  Nächte  des  Jahres,  zu  Zwillingspaaren  ver- 
bunden, befestigt  sind.  Der  Vater,  das  feurige  Lebensprinzip 
des  Weltganzen,  ist  einerseits  verkörpert  (pimsMn)  in  diesem 
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Fixsternrade,  anderseits  aber  auch  der  Welt  hienieden  als  das 
Opferfeuer  eingefügt. 

11.  Mit  zwölf  der  Speichen1  —   denn  sie  altern  nimmer2  — 
Dreht  um  den  Himmel  sich  das  Rad  der  Ordnung3; 
Auf  ihm,  o  Agni!  stehn  als  Zwillingspaare 

Der  Zahl  nach  siebenhundertzwanzig  Söhne4. 

1.  Die  zwölf  Monate.  2.  Sie  kehren  alljährlich  unverändert  wieder.  3.  cakram 
ifitasya,  der  regelmäfsige  Kreislauf  des  Jahres.  4.  Die  720 '  Tage  und  Nächte 
des  Jahres. 

12.  Der  Vater,  fünffüfsig1,  zwölffacher  Bildung2, 
Sei  leibhaft,  heifst  es,  in  des  Himmels  Jenseits; 
Doch  sei  er  auch  weitleuchtend  8  eingefügt 

Dem  Untern  mit  sechs  Speichen4,  sieben  Rädern5. 

1.  Vielleicht  die  fünf  Planeten,  über  deren  Vorkommen  im  IJigveda  vgl.  Zimmer 
AJL  S.  353 — 355.  2.  dvädaga-äkriti ;  vgl.  Rigv.  10,85,5:  samänäm  mäsa  ähitih,  „der 
Monat  (nicht  gen.)  ist  die  Bildung  der  Jahre,  das  die  Jahre  Bildende".  3.  Als 
Opferfeuer.     4.  Sechs  Jahreszeiten.     5.  Den  sieben  Teilen  des  Opferzyklus,  wie  v.  3. 

Vers  13 — 16.  Der  Eine  als  Weltachse.  Die  Vorstel- 
lungen von  dem  Rade  des  Fixsternhimmels  und  von  den  durch 
seine  Jahresdrehung  herbeigeführten  zwölf  Monaten  nebst  dem 
Schaltmonat  als  dreizehnten  werden  hier  weiter  ausgemalt. 

13.  Das  Rad,  fünfspeichenhaft1,  rollt  um  im  Kreise; 
In  ihm  gewurzelt  sind  die  Wesen  alle; 

Schwer  ist  die  Last,  doch  wird  nicht  heifs  die  Achse, 
Bricht  nicht  in  Ewigkeit,  noch  auch  die  Nabe. 

1.  Oben  waren  es  zwölf  Speichen  (v.  11),  hier  fünf,  vielleicht  wieder  die  fünf 
Planeten.    Der  Dichter  folgt   den  augenblicklichen  Eingebungen   seiner  Phantasie. 

14.  Das  Rad  nebst  Radkranz  wälzt  sich  um,  nicht  altert  es, 
An  langer  Deichsel  ziehn  zehn  Angeschirrte 1 ; 
Umhüllt  vom  Luftkreis  rollt  sein  Sonnenauge; 

Auf  ihm  befestigt  sind  die  Wesen  alle. 

1.    Die  zehn  Pole  (diqah). 

15.  Paarweis  erzeugt,  —  allein  erzeugt  der  siebente,  — 
Sechs  Zwillingspaare,  Weise,  Gottentsprossene, 
Verleihen  das  Erwünschte  sie  je  nach  der  Art, 
Unsteten  Standorts,  an  Gestalten  wandelbar. 
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16.  Man  nennt  sie  Männer1,  aber  Weiber  sind  sie2, 
Das  sieht,  wer  Augen  hat,  nur  Blinde  nicht,  — 
Ein  Weiser,  wenn  auch  jung,  wird  es  bemerken, 
Wer  dies  begreift,  ist  seines  Vaters  Vater3. 

1.  mäs  Monat  ist  Maskulinum.  2.  Denn  sie  gebären  ja  ihre  Gaben.  3.  Den 
Wechsel  der  Jahreszeiten  und  die  Dauer  in  diesem  Wechsel  begreift  nur,  wer  in 
das  Wesen  der  Gottheit  eingedrungen  und  dadurch  zu  ihr,  zum  Vater  aller 
Dinge,  zum  Vater  seines  eigenen  Vaters  geworden  ist.  Dieselbe  Wendung 
Atharvav.  2,1,2  =  Väj.  Samh.  32,9  =  (entstellt)  Taitt.  Ar.  10,1,4. 

Vers  17 — 19.  Der  Eine  als  der  göttliche  Geist  (devam 
manas),  welcher  der  Vater  des  Sonnenkalbes  ist  (v.  18).  Seine 
Mutter  ist  liier,  im  Wechsel  der  Anschauung,  nicht  die  Erde 
wie  v.  8 — 9,  sondern  die  Morgenröte  (v.  17),  vor  der  die 
Sterne  fliehen,  um  sodann  wiederzukehren  (v.  19). 

17.  Abwärts  vom  Jenseits,  aufwärts  doch  vom  Diesseits 
Die  Kuh  emporklimmt l ,  mit  dem  Kalbe  schwanger.  — 
Wohin  gewandt,  nach  welcher  Gegend  zog  sie? 

Wo  nur  gebiert  sie?  doch  nicht  in  der  Herde2! 

1.  padä  udasthat.  2.  Die  Herde  der  Sterne  ist  bereits  verscheucht,  wenn  die 
Morgenröte,  selbst  verschwindend,  aus  sich  in  unbegreiflicher  Weise  die  Sonne 
gebiert. 

18.  Abwärts  vom  Jenseits  wer  des  Kalbes  Vater 
Begriffen  hat  und  aufwärts  doch  vom  Diesseits, 
Wer  ist  so  weise,   der  ihn  hier  verkünde, 

Den  Gottesgeist,  woher  er  ist  entsprungen? 

19.  Die  herwärts  sind,  die  sind  auch  wieder  hinwärts, 
Die  hinwärts  sind,  die  sind  auch  wieder  herwärts  * ; 
Die  Indra,  und  du  Soma;  ihr  gemacht  habt, 

Wie  angeschirrt  ziehn  an  des  Luftraums  Deichsel 2. 

1.  Die  sich  drehenden  Sterne.  2.  Die  Pole  wie  v.  14,  oder  auch  die  Sterne  selbst, 
welche  das  Fixsternrad  ziehen. 

Vers  20 — 22.  Der  Eine  als  Weltvater.  (Eine  wichtige 
Stelle,  namentlich  durch  die  Umdeutung  derselben  im  Vedänta. 
Die  ursprüngliche  Bedeutung  ist  wohl  folgende:)  Tag  und 
Nacht,  zuerst  im  Dual,  wie  sie  den  Weltbaum  umschlungen 
halten,  dann  im  Plural  die  aufeinanderfolgende  (auf  dem  Welt- 
baum nistende  und  sich   fortpflanzende)  Keine  der  Tage  und 
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Nächte;  die  Nacht  schaut  still  herab,  während  der  Tag  an 
der  Frucht  des  Weltlebens  zehrt,  welche  als  höchstes  Resultat 
des  Weltbaumes  an  dessen  Gipfel  hängt  (vielleicht  änanda, 
die  Wonne).  Nur  wer  den  Weltvater  kennt,  überschaut  das 
Weltganze  und  geniefst  seine  Frucht  (v.  22).  Beim  Opfer  der 
Festversammlung,  an  dem  mit  den  übrigen  Göttern  auch  Tag 
und  Nacht  froh  teilnehmen  (ahorätrebhyah  svähä!  Väj.  Samh. 
22,28)  und  ihre  Unsterblichkeit  nähren  (denn  die  Götter  nähren 
sich  von  Opfer  und  Gebet,  braJimanä  vävridhänäh,  wie  es  so 
oft  heifst),  ist  der  Weise,  der  Weltgeist,  in  den  mit  religiöser 
Andacht  (brahman)  erfüllten  Dichter  eingegangen  (v.  21). 

20.  Zwei  schönbeflügelte  verbundene  Freunde 
Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 
Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 
Der  andre  schaut,  nicht  essend,  nur  herab. 

21.  Wo,  teilzuhaben  am  Unsterblichen, 

Die  Vögel  schlummerlos  dem  Fest  zujauchzen, 
Da  ist  der  Fürst  des  Alls,  der  Welten  Hüter, 
Der  Weise  in  mich  Toren  eingegangen. 

22.  Der  Baum,  auf  dem,  an  seiner  Süfse  zehrend, 
Die  Vögel  alle  Nester  bau'n  und  brüten, 

An  dessen  Wipfel  hängt  die  süfse  Beere,  — 
Niemand  erreicht  sie,   der  den  Vater  nicht  weifs. 

B.    Zweite  Hälfte,  v.  23—46. 

Vers  23 — 25.  Die  irdischen  Versmafse,  Gäyatri,  Tri- 
shtubh, Jagati  (aus  denen  Preislied,  Singlied  und  Spruchlied 
bestehen,  und  durch  welche  die  Melodie  gegliedert  wird,  v.  24) 
beruhen  auf  himmlischen  Urmafsen,  welche  das  Universum 
regeln,  wie  jene  die  Rede.  Sie  beherrschen  den  Himmels- 
strom (vielleicht  die  Milchstrafse)  und  haben  die  Sonne  herauf- 
geführt; ihre  höchste  Wirkung  aber  bleibt  die  Begründung 
des  Opfers  (v.  25),  zunächst  des  himmlischen  (v.  43.  50). 

23.  Die  Gäyatri  beruht  auf  einer  Gäyatri, 

Die  Trishtubh  zimmerten  aus  einer  Trishtubh   sie; 

Das  Mafs  der  Jagati  ruht  auf  der  Jagati; 

Wer  das  versteht,   der  hat  erlangt  Unsterblichkeit. 

Dettssen,  Geschichte  dei  Philosophie.    I.  8 
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24.  Durch  Gäyatri  mifst  man  das  Preislied  ab; 

Singlied  durch  Preislied,  Spruchlied  durch  die  Trishtubh ; 
Zweifüfsig  Spruchlied  mifst  vierfüfsig  Spruchlied  x ; 
Durch  Silbentakt  mifst  man  die  sieben  Töne. 
1.    catushpadam  (mit  Ludwig). 

25.  Den  Strom  am  Himmel  stützte  er  durch  Jagati; 
Die  Sonne  spähte  im  Rathantaram  er  aus; 

Die  drei  Brennhölzer  schreibt  der  Gäyatri  man  zu, 
Daher  durch  Macht  sie  überragt  und  Gröfse. 

Vers  26 — 29.  Der  himmlische  Pravargya.  Der  Pra- 
vargya  ist  „eine  Einleitungszeremonie  zum  Soma- Opfer,  bei 
welcher  frischgemolkene  Milch  in  einen  glühend  gemachten 
Topf  gegossen  wird"  (Petersb.  Wb.).  Diese  Verhältnisse 
werden,  ähnlich  wie  vorher  die  Metra,  auf  das  kosmische  Ge- 
biet übertragen.  Der  glühende  Topf  ist,  wie  es  scheint,  die 
in  der  Sommerhitze  verschmachtende  Erde,  die  Kuh  die  Wolke, 
die  Milch  der  Kegen,  das  Kalb  die  Welt  der  Lebendigen. 

26.  Ich  rufe  an  die  spendereiche  Milchkuh, 

Mit  sanfter  Hand  soll  sie  der  Melker1  melken; 
Uns  keltere  Savitar  die  beste  Kelt'rung; 
Es  glüht  der  Topf2,   das  möchte  schön  ich  preisen. 
1.   Die  Sonne  oder  der  Wind  (Säyana).     2.   Die  Erde. 

27.  „Hin"  schnaubt  die  Kuh,  die  Herrin  aller  Schätze, 
Verlangend  kam  sie  her  nach  ihrem  Kalbe1; 
Milch  geben  soll  die  glänzende  den  Acvin's, 
Gedeihen  möge  sie  zu  grofsem  Wohlsein. 

1.    Nach  der  Lebe  weit. 

28.  Mattschlummernd  ist  ihr  Kalb1,  nach  dem  die  Kuh  brüllt2, 
Sie  brüllt  ihr  „Hin",  sein  Haupt  frisch  aufzurichten; 

Dem  heifsen  Mund  schnaubt  brüllend  sie  entgegen, 
Laut  tönt  ihr  Schall,  mit  Labung  es  zu  tränken. 
1.    Die  lechzende  Natur.     2.    Der  Donner. 

29.  Auch  er1  erklingt,  der  in  sich  auf  die  Kuh2  nimmt, 
Laut  brüllt  sie,   auf  den  sprühenden 1  sich   senkend ; 
Bei  ihrem  Knistern  fühlt  sich   klein  der  Sterbliche,   — 
Zum  Blitz  geworden  wirft  sie  ihren  Schleier  ab. 

1.    Der  Topf,  die  Erde.     2.    Die  Milch,  den  Eegen. 
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Vers  30.  An  das  Blitzfeuer  schliefst  sich  wieder  eine  Be- 
trachtung seines  Bruders,  des  irdischen  Agni. 

30.  Es  liegt  und  atmet,  schreitet  schnell,  lebendig, 
Regsam  beständig  mitten  in  der  Wohnung; 

Es  lebt  und  regt   sich  nach  des  Menschen  *  Willen, 
Unsterblich,   doch  dem  Sterblichen  verbunden. 

1.    mj'ita  mortuus,   hier  mortalis,   wie  amrita   immortalis ;    vgl.  auch  Rigv.  1,113,8: 
tishä  tnritam  kancana  bodhayanti. 

Vers  31 — 33.  Vom  Blitz  und  Feuer  wendet  sich  der  Dichter 
wieder  der  Sonne  zu.     (v.  31=Rigv.  10,177,3.) 

31.  Den  Hüter  sah  ich,  nimmer  untergehend, 
Herwärt3  und  wegwärts  wandelnd  seine  Bahnen; 
Gehüllt  in   Strahlen,   die  zusammenschiefsen 
Und  auseinander,  wirkt  er  in  den  Wesen. 

32.  Wer  ihn  gemacht,  weifs  nicht,  wo  er  geblieben; 
Wer  ihn  noch  schaute,  fort  ist  jetzt  von  dem  er, 
Im  Schofs  der  Mutter  eingehüllt  entschwand  er; 
Viel  zeugend  ist  er  dem  Vergang  verfallen. 

(Die  Sonne  spricht:) 

33.  „Der  Himmel  ist  mir  Vater,  Zeuger,  Nabel, 
Die  grofse  Erde  Mutter  und  Gefährtin, 

Mein  Schofs  der  weiten   Weltenschalen  Inn'res, 
Dort  senkt  den  Keim  der  Tochter  ein  der  Vater." 

Vers  34 — 35.  Kühn  geworden  durch  die  glückliche  Lösung 
der  Frage  nach  dem  Ursprünge  der  Sonne,  erhebt  sich  der 
Dichter  mit  Nachdruck  zu  schwereren  Problemen  und  findet 
ihre  Lösung  in  einer  Identifikation  der  Kultusordnung  mit  der 
ewigen  Weltordnung,  wobei: 

paro  antah  prithivyäh  =  vedih 
bhuvanasya  näbhih  =  yajnah 
vrishno  agvasya  retah  =  somäh 
väcah  paramam  vyoma  ==  brahmä  (m.) 

erscheint,     vrishä   agvah  ist  nach   einer   von  Säyana  zitiert,  :i 
Stelle  des  Taittiriyakam  Adityah. 
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34.  Ich  frag'  dich  nach  der  Erde  letztem  Ende, 
Ich  frage,  wo  der  Nabel  ist  des  Weltalls, 

Ich  frag'  dich  nach  dem  Samenstrom  des  Hengstes, 
Ich  frage  nach  der  Rede  höchstem  Räume! 

35.  Die  Vedi  (das  Opferbett)  ist  der  Erde  letztes  Ende, 
Das  Opfer  auf  ihr  ist   des  Weltalls  Nabel, 

Der  Soma  hier  der  Samenstrom  des  Hengstes, 
Der  Beter  hier  der  höchste  Raum  der  Rede. 

Vers  36.  Die  Identifikation  des  Weltalls  mit  dem  Opfer- 
raum (v.  34—35)  führt  auf  die  sieben  Hotar's,  denen  sieben 
himmlische  Hotar's  entsprechen  (v.  3).  Diese  sind  „halb- 
entsprossene" (ardkagarbha),  vielleicht  sofern  die  andere  Hälfte 
der  entsprechende  irdische  Hotar  ist.  Wie  dieser  den  Soma 
in  sich  aufnimmt,  der  nach  v.  35  der  Samenstrom  der  Sonne 
ist,  so  sind  die  himmlischen  Hotar's  bhuvanasya  retah,  der 
Samen  der  Welt,  welche  auf  Vishnu's  (der  Sonne)  Befehl  die 
ganze  Welt  umgeben,  wie  die  irdischen  Hotar's  den  der  Welt 
entsprechenden  Opferraum. 

36.  Sieben  Halbentsprossene,  des  Weltalls  Samen, 
Stehn  auf  Befehl  des  Vishnu  am  Weltumfange; 
Und  sie,  die  Weisen  durch  Verstand  und  Einsicht, 
Umfassen  rings  das  Weltall,   es  umgebend. 

Vers  37 — 39.  Der  himmlische  Hotar  als  Hüter  der 
himmlischen  Rede  und  der  von  ihm  inspirierte  irdische  Hotar 
(der  Dichter). 

37.  Ich  weifs   es  selbst  nicht,  was  ich  so   wohl  bin, 
Doch  wandl'  ich  hin  in  mir  bereit  im  Geiste: 
Wenn  mich  erfafst  der  Wahrheit  Erstgeborner l , 
Dann  wird  ein  Anteil  mir  an  jener  Rede 2. 

1.    Der  himmlische  Hotar.     2.    An  der  himmlischen  Vac. 

38.  Er  geht,  er  kommt,  wird  frei  von  mir  ergriffen, 
Unsterblich    er  dem  Sterblichen  verbunden; 
Und  beide  ewig  streben  in  die  Weite; 

Den  einen  sieht  man,  nicht  sieht  man  den  andern. 

39.  Des  Hymnus  Laut  im  höchsten  Himmelsraume, 
Auf  dem  gestützt  die  Götter  alle  thronen, 
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Wenn  man  den  nicht  kennt,  wozu  hilft  der  Hymnus  dann?  — 
Wir,   die  ihn  kennen,  haben  uns  versammelt  hier. 

Vers  40 — 42.  Wie  den  irdischen  Hotar's  die  himmlischen, 
so  entspricht  der  irdischen  Väc  (der  heiligen  Rede  des 
Veda)  die  himmlische  Väc,  welche  im  folgenden  als  himm- 
lische Kuh  erscheint,  deren  metrisch  gegliedertes  Gebrüll  der 
Donner  ist,  und  deren  Milch  als  Regen  alles  Gedeihen  befördert. 

40.  Auf  guter  Weide  grasend  sei  glückselig! 
Glückselig  möchten  dann  auch  wir  allhier  sein. 
Dein  Gras,  o  Unverletzliche,  ifs  ewig 

Und  trinke  reines  Wasser  herwärts  wandelnd. 

41.  Es  brüllt  die  Kuh   und  schafft  des  Wassers  Fülle, 
Einfüfsig  und  zweifüfsig  und  vierfüfsig; 
Achtfüfsig  dann  geworden  und  neunfüfsig 

Und  tausendsilbig  in  dem  höchsten  Räume. 

42.  Aus  ihr  herab  ergiefsen  sich  die  Meere, 
Den  vier  Weltgegenden  das  Leben  gebend; 
Von  dort   strömt  Unversiegliches, 

Davon  das  ganze  Weltall  lebt. 

Vers  43 — 44.  Der  himmlischen  Rede  entspricht  ein  himm- 
lisches Opfer  als  Vorbild  des  irdischen  (v.  43).  Unter 
den  Helden,  die  es  darbringen,  d.  h.  den  Göttern,  treten  drei 
namentlich  hervor,  Agni,  Surya,   Väyu  (v.  44). 

43.  Des  Düngers  Rauch  von  fern  aufsteigen  sah  ich, 
Jenseits  von  diesem  niedern  in  der  Mitte  * ; 

Die  Helden  brieten  einen  bunten  Stier  sich, 
Und  dieses  war  der  Opferwerke  erstes. 
1.   Von  dem  irdischen  Opferfeuer. 

44.  Drei,  schönbehaart,  erscheinen  nach  der  Ordnung, 
Der  eine  schert  im  Jahreslauf  [das  Laub]  ab; 
Herab  schaut  auf  die  Welt  mit  Macht  der  zweite; 
Unsichtbar,  doch  vernehmbar,  braust  der  dritte x. 

1.    dhräjir  ekasya   dadriqe,   na   rüpam;    vgl.  von  Väyu   JÜSV-  10,168,4:   ghoshä  id  asyo 
qrinvire  na  rüpam.  t 

Vers  45 — 46.  Was  später  vom  Purusha  (Rigv.  10,90,3),  das 
wird  hier  von  der  heiligen  Rede  gesagt;  drei  Viertel  von  ihr 
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bleiben  verborgen  im  Himmel;  ein  Viertel  von  ihr  ist  die 
Rede  des  Veda  (v.  45).  Dieser  vierte  Teil  offenbart  nicht 
die  volle  Wahrheit,  denn  er  beschreibt  als  eine  Vielheit,  was 
nur  Eines  ist  (v.  46). 

45-    In  vier  der  Viertel  ist  geteilt  die  Rede: 

Sie  kennen  nur  die  Priester,  welche  wissend  sind; 

Drei  bleiben  im  Verborgnen  unbewegt, 

Der  vierte  Teil  ist,  was  die  Menschen  reden. 

46.  Man  nennt  es  Indra,  Varuna  und  Mitra, 
Agni,  den  schönbeschwingten  Himmelsvogel; 
Vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter;* 
Man  nennt  es  Agni,  Yama,  Mätaricvan. 

Mit  diesem  grofsen  Gedanken  würde  das  Lied  am  besten 
schliefsen  (wie  auch  im  Atharvaveda  der  Fall  ist);  das  fol- 
gende enthält  weitere  Ausmalungen,  vielleicht  spätere  Zusätze. 

C.    Nachtrag,  v.  47—52. 
Vers  47.     Der  Nachtpfad   der  Sonne  (zu  v.  31—32). 

47.  Beschwingte  Rosse  ziehn  auf  dunklem  Wege 
Im  Wasserkleide  neu  empor  zum  Himmel; 

Sie  kehren  wieder  her  vom  Thron  der  Ordnung, 
Da  strömt  von  Nahrungssaft   die  Erde  über. 


*  Ein   Nachklang    dieser    Stimmung   ist    das    Välakhilya-Lied,    Rigv. 

8,58,1—2: 

1.  Den  selbst  die  Priester  als  vielfältig  ansehn, 
(Die  weise  doch  sind!)  wenn  sie  Opfer  bringen, 
(Der  angestellte,  schriftkund'ge  Brahmane!) 
Wie  soll  den  kennen,  wer  nur  zahlt  ihr  Opfern? 

2.  Eins  ist  das  Feuer,  das  so  vielfach  aufflammt, 
Eins  ist  die  Sonne,  strahlend  auf  das  Weltall, 
Die  eine  Morgenröte  überglänzt  das  Ganze,  — 
Eins  ist  auch  dieses  und  zum  All  geworden. 

Die  letzte  Zeile:  ekam  vä  idam  vi  babhüva  sarvam  entspricht  fast  wört- 
lich  dem    griechischen  Losungsworte    des  Pantheismus:    ev  rb  ov  xat  roxv 

Bsvwpdrwp  ÜTOT&eaSa£  ijnQtnv  6  0£<$9paCTo<;  (Simplic.  Phys.  6  r  22). 
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Vers  48.     Das  Rad  der  Zeit  (der  Kreislauf  des  Jahres; 
zu  v.  2.  11). 

48.  Zwölf  Felgen1  sind  an  einem  Rad  befestigt; 
Drei  Naben  auch2;   wer  weifs  das  zu  verstehen? 
Auf  ihm  zumal,  wie  Zapfen,  sind  dreihundert 
Und  sechzig3  wohlbefestigt,   ewig  regsam. 

1.    12  Monate.     2.    Sommer,   Regenzeit,   Winter  (oder,  wie  oben  v.  2,  Erde,  Luft- 
raum, Himmel).     3.    360  Tage. 

Vers  49.     Anruf  an   Sarasvati,    die   Göttin    der  Rede 
(zu  v.  40—42). 

49.  Oh,  deine  Brust,  die  labend,  nie  versiegend, 
Durch  die  du  alles  Herrliche  erblühn  machst, 
Die  schätzereich,  freigebig,  Gut  verleihend, 
Die  reich'  uns  dar,  Sarasvati,  zum  Trinken! 

Vers  50.    Die  Götter  als  Stifter  des  Opferkultus  (zu 
v.  43 — 44).     Auch  10,90,16  erscheint  dieser  Vers  als  Nachtrag. 

50.  Die  Götter,  opfernd,  huldigten  dem  Opfer, 
Und  dieses  war  der  Opferwerke  erstes; 

Sie  drangen  mächt'gen  Wesens  auf  zum  Himmel, 
Da,  wo  die  alten,  sel'gen  Götter  weilen. 

Vers  51.   Götter  und  Menschen  fördern  sich  gegen- 
seitig. 

51.  Es  ist  das  gleiche  Wasser  hier, 

Das  auf-  und  absteigt  nach  der  Zeit; 
Die  Erde  fördern  Regnende, 
Den  Himmel  fördern  Opferfeuer. 

Vers  52.     Schlufsgebet  an  die  Sonne. 

52.  Den  wohlbeschwingten,  grofsen  Himmelsvogel, 
Der  Wasser  schönen  Ursprung  und  der  Pflanzen, 
Rechtzeitig  durch  den  Regen  uns  erquickend, 
Den  flutenreichen  ruf  ich  her  zur  Hilfe. 

4.   Der  Schöpfnngshymnus,  Rigv.  10,129. 

Dieser  berühmte,  nach  den  Eingangsworten  das  Näsatläsiya- 
Lied  genannte  Hymnus  ist  in  seiner  edlen  Einfachheit,  in  der 
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Hoheit  und  Keinheit  seiner  philosophischen  Anschauungen 
vielleicht  das  bewunderungswürdigste  Stück  Philosophie,  wel- 
ches aus  alter  Zeit  uns  überkommen  ist. 

Schon  der  äufsere  Bau  des  Hymnus  ist  ein  höchst  kunst- 
voller, indem  in  den  sieben  Versen  des  Liedes,  gleichwie  in 
sieben  Akten  eines  Dramas,  die  Stimmung  von  Vers  zu  Vers 
bis  zum  Höhepunkte  in  v.  4  stetig  ansteigt,  um  sodann  nach 
dem  Ende  zu  bis  zu  dem  wunderbaren  Schlüsse  in  v.  7  gleich- 
mäßig wieder  zu  fallen.  Das  Ansteigen  der  vier  ersten  Verse 
besteht  darin,  dafs  der  Dichter  in  philosophischer  Inbrunst 
von  Vers  zu  Vers  immer  tiefer  eindringt  in  das  Geheimnis 
des  Daseins,  wobei  in  jedem  Verse  die  erste  und  zweite  Hälfte 
wie  Chor  und  Gegenchor  einander  gegenüberstehen,  der  Chor 
um  zu  sagen,  was  nicht  war,  der  Gegenchor,  um  ihm  das 
Positive,  was  trotzdem  war,  entgegenzuhalten,  bis  im  vierten 
Verse  die  letzte  Hülle  fällt  und  mit  dem  Worte  Kama,  die 
Liebe,  die  tiefste  Erkenntnis  von  der  Natur  der  Dinge  zum 
Ausdrucke  kommt,  zu  der  der  Dichter  sich  durchgerungen 
hat.  Von  diesem  Höhepunkt  bis  zum  Schlüsse  v.  7  senkt 
sich  die  Rede  höchst  kunstvoll,  indem  den  Dichter  stufen- 
weise zunehmender,  kalter  Zweifel  ergreift,  ob  er  nicht  doch 
zu  viel  gesagt,  ob  er  nicht  in  der  Glut  seines  Dranges  nach 
Wahrheit  die  Grenzen  des  Erkennbaren  überschritten   habe. 

Dieser  künstlerischen  Form  entspricht  würdig  die  philo- 
sophische Tiefe  des  Inhalts.  Zunächst  ist  unzweifelhaft,  dafs 
sich  unser  Dichter  von  aller  Mythologie  völlig  frei  gemacht 
hat;  die  Götter  werden  v.  6  kurzweg  beiseite  geschoben: 
sie  sind  erst  später  (arvak)  im  Laufe  der  Weltentwicklung 
entstanden,  können  also  nichts  über  den  Weltanfang  aussagen; 
und  der  es  aussagen  könnte,  wer  weifs,  ob  der  überhaupt  ein 
erkennendes,  mit  Bewufstsein  ausgestattetes  Wesen,  oder  nicht 
vielmehr  seiner  Natur  nach  ein  Unbewufstes  ist  (v.  7).  Und 
wie  hier,  so  zeigt  sich  überall  der  Dichter  von  hoher  philo- 
sophischer Besonnenheit  erfüllt,  indem  er  auf  Schritt  und 
Tritt  seine  Aussagen  limitiert,  in  der  Befürchtung,  schon  zu 
viel  gesagt  zu  haben.  So,  wenn  er  v.  1  den  Urzustand  be- 
zeichnet als  einen  solchen,  der  nicht  ein  Nichtseiendes  (asad), 
aber    auch    nicht    ein    im    empirischen   Sinne   Seiendes   (sad) 
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gewesen  sei;  —  oder  wenn  er  v.  2  das  Urwesen  nicht  anders 
zu  benennen  wagt  als  tad  „dieses"  und  ekam  „das  Eine",  und, 
um  das  eigentümliche  Schlummerleben  desselben  zu  kenn- 
zeichnen, von  ihm  sagt  „es  atmete",  aber  sogleich  hinzufügt, 
dafs  dieses  Atmen  kein  gewöhnliches,  sondern  ein  „hauchloses" 
gewesen  sei;  —  oder  endlich,  wenn  er  v.  7  es  zweifelhaft 
läfst,  ob  diese  Welt  überhaupt  geschaffen  sei  oder  auf  eine 
andere,  uns  unfafsbare  Art  sich  aus  dem  Urwesen  entwickelt 
habe,  und  ob  dieses  Urwesen  ein  bewufstes  oder  nicht  viel- 
leicht (wie  später  die  Prahiti  der  Sähkhya's)  ein  unbewufstes 
Prinzip  gewesen  sei.  Wenn  endlich  unser  Dichter  da,  wo  er 
sich  am  weitesten  wagt,  v.  4,  als  erstes  aus  dem  Urwesen 
Geborenes  Mma  „die  Liebe"  (epo?)  bezeichnet,  so  stimmt  er 
darin  nicht  nur  mit  Hesiodos  (Theog.  v.  120)  und  Parmenides 
(Arist.  met.  1,4,  p.  984  b  25)  sondern  am  Ende  wohl  auch  mit 
der  Wahrheit  der  Sache  überein;  denn  jenes  geheimnisvolle 
metaphysische  Wesen,  welches  in  allen  Kräften  der  Natur 
wirkt,  in  der  Pflanze  als  Triebleben,  in  Tier  und  Mensch  als 
Wille  regiert,  jene  ursprünglich  unbewufste  und  instinktartig 
treibende  und  schaffende  Urkraft  der  Natur  tritt  in  keiner 
ihrer  Erscheinungen  so  deutlich  hervor,  wie  in  dem,  was  wir 
in  uns  als  den  Geschlechtstrieb  (Mma,  epu?)  unmittelbar 
empfinden. 

Bei  der  Wichtigkeit  dieses  Hymnus  wollen  wir  der  me- 
trischen Übersetzung  desselben,  welche  notwendig  etwas  frei 
sein  mufs,  eine  wörtliche  Prosaübersetzung  mit  begleitenden 
Erklärungen  vorausschicken,  welche  über  unsere  Auffassungen 
alles  einzelnen  keinen  Zweifel  lassen  wird.  Wiederholt  findet 
sich  v.  4  Taitt.  Ar.  1,23,1;  v.  5  Väj.  Samh.  33,74;  und  das  ganze 
Lied  Taitt.  Br.  2,8,9,3-6. 

1.  Nicht  das  Nichtseiende  noch  auch  das  Seiende 
war  damals;  nicht  war  der  Luftraum  noch  auch  der  Him- 
melsraum, welcher  jenseits  (desselben  ist);  —  was  hüllte 
(dieses  alles  so)  mächtig  ein?  Wo  (war  es),  in  wessen  Obhut? 
Was  war  das  Wasser  (des  Ozeans),   der  Abgrund,  der  tiefe? 

Der  Dichter  versetzt  sich  in  die  Zeit  vor  der  Weltschöpfung. 
Damals   war  nicht   das   Nichtseiende,    denn   dies  ist  niemals 
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gewesen,  noch  auch  das  im  empirischen  Sinne  Seiende  (das 
nämarüpam  der  jetzigen  Welt,  wie  der  Komm,  richtig  erklärt), 
nicht  der  Luftraum  noch  der  darüber  hinausliegende  Himmels- 
raum. Aber  sofort  wirft  sich  der  Dichter  ein:  wo  war  denn 
dies  alles,  der  Luftraum,  der  Himmelsraum  und  das  uner- 
gründlich tiefe  Meer?  Irgendwo  mufs  es  doch  gewesen  sein! 
Wer  hielt  es  in  sich  verborgen,  hüllte  es  mächtig  (intens.) 
ein  ?  ävarivar  von  var,  nicht  von  vart,  da  die  Frage  nach  dem 
ersten  Beweger  ebenso  verfrüht,  wie  die  nach  dem  Verhüller 
passend  und  durch  das  Vorhergehende  gefordert  ist. 

2.  Nicht  Tod  war  dazumal,  nicht  Unsterblichkeit, 
nicht  war  der  Nacht,  des  Tages  Lichtglanz.  —  Es  atmete 
hauchlos  durch  Selbstsetzung  jenes  (tad)  Eine  (eJcam); 
denn  ein  anderes  aufser  ihm,  welcher  Art  es  auch  sei, 
war  nicht  vorhanden. 

Wieder  sagt  die  Strophe,  was  nicht  war:  Tod  und  Un- 
sterblichkeit (d.  h.  die  Menschenwelt  und  Götterwelt,  wie 
Rigv.  10,121,2),  Nacht  und  Tag,  diese  Urgegensätze  des  Da- 
seins waren  noch  nicht.  Und  wieder  hebt  die  Gegenstrophe 
hervor,  was  doch  schon  war,  aber  ohne  es  anders  zu  be- 
nennen als  durch  das  pronomen  demonstrativum :  das  Tad 
(späterer  Name  des  Brahman),  das  Eine ;  dieses  war  svadhayä 
durch  Selbstsetzung,  durch  sich  selbst  (vgl.  svayambhu,  xo£rr 
aiiTo,  causa  sui,  Ding  an  sich);  es  atmete  (lebte),  aber  dies 
war  kein  Atmen  in  unserm  Sinne,  es  atmete  hauchlos. 

3.  Finsternis  war;  von  Finsternis  umhüllt  zu  Anfang 
ein  lichtloses  Gewoge  war  (äs  =  äsid,  wenn  nicht  besser  ä 
zur  Verstärkung  von  sarvam)  dieses  Ganze  (die  ganze  Welt);  — 
das  Lebenskräftige  (äbhu),  welches  von  der  Hülse  einge- 
schlossen war,  jenes  (tad)  Eine  (ekam)  wurde  durch  die 
Macht  des  Tapas  geboren. 

Mit  wenigen  majestätischen  Pinselstrichen  zeichnet  die 
Strophe  den  chaotischen  Urzustand:  Finsternis  um  und  um, 
ein  Ozean  ohne  Licht  war  diese  ganze  Welt!  —  Wieder  führt 
die  Antistrophe  das  Positive  der  Sache  weiter.  Unsere  Auf- 
fassung weicht  von  der  gewöhnlichen  ab;  aber  wir  zweifeln 
nicht,   dafs   man   uns  zustimmen   wird.     Es  ist  die  später  so 
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iibliche  Vorstellung  von  dem  Weltei,  welche  hier  wohl  zum 
erstenmal  und  noch  unentwickelt  auftritt;  tucchya  (Taitt. 
Br.  2,8,9,4  tuccha,  beides  verwandt  und  hier  wohl  gleichbe- 
deutend mit  tusha)  ist  die  Hülse  oder  Schale,  in  der  das  TadT 
FÄam  aus  v.  2  verborgen  steckt  als  lebenskräftiger  Keim, 
ä-bhu  (ä  =  samantäd,  bhavati  =  udpadyate,  wie  schon  richtig 
der  Komm,  hat),  und  durch  die  Macht  des  Tapas  ausgebrütet 
wird.  Tapas  (1.  Hitze,  2.  Anstrengung,  3.  Askese,  4.  Zurück- 
ziehung von  den  Aufsendingen  und  Vertiefung  in  das  eigene 
Selbst)  kann  hier  noch  in  der  ursprünglichen  Bedeutung  ge- 
fafst  werden,  doch  so,  dafs  die  abgeleiteten  Bedeutungen  mit 
hineinspielen  und  somit  durch  unsere  Stelle  das  später  so  oft 
vorkommende  tapas  taptvä  des  Weltschöpfers  vorbereitet  wird. 

4.  Da  entwickelte  sich  (adhi-samavartata)  aus  ihm  (tadr 
der  Akkus,  abhängig  von  adhi ,  entwickelte  sich  über  dasselbe 
hinaus)  zu  Anfang  Käma  (s'pwc,  die  Liebe),  welcher  des  Manas 
erster  Same  war.  —  Die  Wurzelung  (bandhu,  wörtlich  die 
Einbindung,  das  potentiell -Vorhandensein;  vgl.  baddhamüla)  des 
Seienden  in  dem  Nichtseienden  fanden  die  Weisen,  indem 
sie  mit  Einsicht  forschten,  im  Herzen! 

Dies  ist  der  Höhepunkt  des  Hymnus.  Man  beachte  die 
Steigerung,  welche  darin  liegt,  dafs  das  Urwesen  v.  1  als 
das  Verhüllende,  v.  2  als  atmend,  lebend,  v.  3  als  lebens- 
kräftiger, auszubrütender  Keim  erscheint,  bis  es  v.  4  als 
Erstgeborenes  den  Käma  (den  ep«s,  die  trishnä,  die  imS'ujua,. 
den  Willen  zum  Leben)  hervorbringt,  manaso  retah  prathamam 
i/ad  äsit  Diese  Worte  sind  zweideutig,  und  es  fragt  sich,  ob 
das  Manas  den  Käma,  oder  der  Käma  das  Manas  erzeugt. 
Ersteres  ist  die  Auffassung  der  ältesten  Auslegung;  denn  als 
solche  ist  schon  zu  betrachten  die  Stelle  Taitt.  Ar.  1,23,1,  wo 
erzählt  wird,  dafs  „in  Prajäpati's  Gemüte  (manas)  sich  ein 
Verlangen  (Käma)  entwickelte",  wozu  als  Beleg  unser  Vers 
angeführt  wird:  „dies  Verlangen,  welches  der  erste  Samen- 
ergufs  (das  erste  Erzeugnis)  des  Gemütes  war".  Hierfür  spricht 
auch  der  Wortlaut,  namentlich  das  Wort  retas,  für  welches 
man  sonst  vijam  erwarten  würde.  Doch  ist  es  nicht  ganz  ohne 
Bedenken,   dafs   in  dem  Urwesen,  in  dessen  Schilderung  der 
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Dichter  bisher  so  behutsam  war,  hier  plötzlich  ein  intellek- 
tuelles Vermögen,  Manas,  vorausgesetzt  wird,  um  v.  7  wieder 
bezweifelt  zu  werden.  Auch  ist  Käma  hier  nicht  ein  einzelnes 
Verlangen,  wie  Taitt.  Ar.  1,23,1,  welches  ein  Gemüt  voraus- 
setzt, sondern  das  Prinzip  des  Verlangens,  welches  vom  Ge- 
müt vorausgesetzt  wird.  Es  ist  daher  möglicherweise  manaso 
retah  doch  nicht  gen.  subjectivus  sondern  gen.  objectivus,  und 
zu  übersetzen :  „Käma,  welcher  (yat)  der  erste  Same  (retah  = 
vijam),  der  erste  Ursprung  des  Gemütes  war";  also  der  unbe- 
wufste  Wille  (Käma)  als  Grund  des  bewufsten  Willens 
(manas),  ähnlich  wie  in  der  Sänkhya- Lehre,  die  vielleicht  in 
dieser  Auffassung  fufst,  die  unbewufste  Prakriti  der  Grund 
des  (Mahad,  Buddhi  und  gelegentlich  auch  Manas  genannten) 
Weltintellektes  ist.  Hierzu  stimmt  auch  der  Schlufs  des 
Verses,  welcher  (mag  man  hridi  mit  praüshya  oder  mit  nira- 
mndan  verbinden)  eine  Bestätigung  der  grofsen  Willenslehre 
Schopenhauers  (1818)  ist,  ganz  ebenso  wie  das  Goethe'sche 
Wort  (zuerst  1827): 

„Ihr  folget  falscher  Spur, 
„Denkt  nicht,  wir  scherzen! 
„Ist  nicht  der  Kern  der  Natur 
„Menschen  im  Herzen?" 

5.  Der  fünfte  Vers  ist  bei  der  grofsen  Kürze  .des  Aus- 
drucks dunkel  und  wird  verschieden  erklärt.  "Der  Komm,  zu 
Väj.  Samh.  33,74  liefert  sogar  drei  Erklärungen,  eine  rituelle, 
eine  mythologische  und  eine  psychologische,  welche  jedoch  alle 
drei  unbrauchbar  sind.  Besseres  bietet  der  Komm,  zu  Taitt. 
Br.  2,8,9,5,  welcher  eshäm  auf  die  Dinge  bezieht  und  den 
ragmi  als  den  geistigen,  die  Welt  durchleuchtenden  Licht- 
strahl des  Brahman  auffafst.  Ohne  die  Möglichkeit  dieser 
Erklärung  zu  bestreiten,  ziehen  wir  es  doch  vor,  eshäm  auf 
die  unmittelbar  vorhergehenden  kavayah  zu  beziehen  und  in 
dem  Verse,  in  Fortsetzung  von  v.  4,  eine  Verherrlichung  des 
in  die  Tiefen  dringenden,  forschenden  Menschengeistes  zu 
finden,  wie  solche  im  Veda  öfter  vorkommen ;  vgl.  namentlich 
das  schöne  Lied  Atharvav.  4,1.  So  bildet  der  Vers  auch  einen 
passenden    Übergang    zu    dem    folgenden,    welcher    in    edler 
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Selbstbescheidung  die  Zulänglichkeit  des  Menschengeistes  zur 
Lösung  des  Weltproblems  bezweifelt.  Sonach  wäre  der  mut- 
mafsliche  Sinn  von  v.  5  folgender: 

Quer  hindurch  ist  ihre  (der  Weisen)  Mefsschnur  aus- 
gespannt: was  war  darunter,  was  war  darüber?  (wörtlich: 
war  es  darunter,  oder  war  es  darüber?).  Da  waren  Samen- 
träger, waren  Machtentfaltungen,  (nämlich)  Selbstsetzung 
(v.  2)  unterhalb,  Anspannung  oberhalb. 

Die  Forscher  spannen  ihre  Mefsschnur  aus  und  ziehen  sie 
quer,  in  wagerechter  Eichtung  durch  das  ganze  Gebiet  des 
Seienden  hindurch,  welches  dadurch  in  zwei  Hälften,  eine 
untere  und  eine  obere  (vergleichbar  den  unterirdischen  und 
oberirdischen  Teilen  einer  wachsenden  Pflanze),  geschieden 
wird;  es  ist  die  Unterscheidung  zwischen  dem  Ding  an 
sich  und  seiner  Erscheinung,  welche  unter  den  Namen 
Avyaktam  und  Vyaktam  (Unoffenbares  und  Offenbares)  dem 
spätem  Inder  sehr  geläufig  ist.  Auf  welche  Seite  fällt  bei 
diesem  Querschnitt  durch  die  Natur  der  Dinge  das  Urwesen? 
„war  es  unterhalb,  oder  war  es  oberhalb?"  Es  war  auf  beiden 
Seiten,  antwortet  der  Dichter,  unterhalb  als  Samenträger 
(natura  naturans),  oberhalb  als  Machtentfaltungen  (natura 
naturata);  —  unterhalb  als  Selbstsetzung  (Ding  an  sich), 
oberhalb  als  Anspannung  (Erscheinungswelt). 

6.  Aber  wie  ist  die  offenbare  Welt  aus  der  unoffenbaren 
abzuleiten  ? 

Aber  doch  (addhä)\  wer  weifs  es,  wer  hier  (unter  euch 
Versammelten,  vgl.  1,164,6,  oben  S.  109)  möchte  es  verkündigen,, 
woher  sie  ursprünglich  (ä)  geworden,  woher  (sie  stammt), 
diese  Umschaffung?  Die  Götter  (können  es  nicht  wissen, 
denn  sie)  sind  diesseits  (arväg)  von  der  Schöpfung  (visarja- 
nena)  dieser  Welt  (asyä);  also  (wenn  nicht  einmal  sie  es  wissen) 
wer   weifs    es,    woher    sie    ursprünglich  (ä)  geworden  ist? 

Arväk  mit  instr.  statt  des  gewöhnlichen  abl.  wie  (an- 
scheinend) auch  Atharvav.  5,11,6.  Will  man  dies  nicht,  so  mufs 
übersetzt  werden:  diesseits  (später,  und  erst)  durch  die 
Schöpfung  dieser  Welt  (geworden);  asya  auf  den  adhyaksha 
v.  7  zu  beziehen,  scheint  mir  untunlich. 
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7.  (Derjenige),  von  welchem  her  ursprünglich  diese 
Schöpfung  (welche  keine  srishti,  sondern  nur  visrishti  Um- 
schöpfung  ist;  Er  ist  auch  upädänam,  causa  materialis)  geworden 
ist,  mag.  Er  sie  nun  geschaffen  oder  nicht  geschaffen 
i(sondern  auf  eine  andere  Weise  hervorgebracht)  haben  (lies:  yadi 
vä  dadhe  yadi  vä  na  dadhe),  Er,  der  als  der  Aufseher  dieser 
Welt  (das  Auge  über  ihr  hat)  im  höchsten  Himmelsraume, 
der   fürwahr!    weifs    es,    —    oder  weifs   auch  Er   es   nicht? 

Für  einen  Augenblick  personifiziert  sich  dem  Dichter  das 
Schöpferwesen,  aber  sogleich  fühlt  er,  dafs  er  zu  weit  gegangen 
ist,  und  antizipiert  die  Lehre  der  Upanishad,  nach  der  eine 
Erkenntnis  nur  ist,  „wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist",  nicht 
aber  bei  dem  Einen,  welches  zugleich  Alles  ist.  — 

Wir  versuchen  zum  Schlüsse  eine  metrische  Übertragung, 
bemerken  aber,  dafs  keine  Übersetzung  der  Schönheit  des 
Originals  je  genugtun  wird. 

Bigveda  10,129. 

1.    Damals  war  nicht  das  Nichtsein,  noch  das  Sein, 
Kein  Luftraum  war,  kein  Himmel  drüber  her.  — 
Wer  hielt  in  Hut  die  Welt;  wer  schlofs  sie  ein? 
Wo  war  der  tiefe  Abgrund,  wo  das  Meer? 

•2.    Nicht  Tod  war  damals  noch  Unsterblichkeit, 

Nicht  war  die  Nacht,   der  Tag  nicht  offenbar.   — 
Es  hauchte  windlos  in  Ursprünglichkeit 
Das  Eine,  aufser  dem  kein  andres  war. 

5.    Von  Dunkel  war  die  ganze  Welt  bedeckt, 
Ein  Ozean  ohne  Licht,   in  Nacht  verloren;  — 
Da  ward,  was  in  der  Schale  war  versteckt, 
Das  Eine  durch  der  Glutpein  Kraft  geboren. 

4.  Aus  diesem  ging  hervor  zuerst  entstanden, 
Als  der  Erkenntnis  Samenkeim,   die  Liebe;  — 
Des  Daseins  Wurzelung  im  Nichtsein  fanden 
Die  Weisen,  forschend,  in  des  Herzens  Triebe. 

5.  Als  quer  hindurch  sie  ihre  Mefsschnur  legten, 
Was  war  da  unterhalb  ?  und  was  war  oben  ?  — 
Keimträger  waren,  Kräfte,  die  sich  regten, 
Selbstsetzung  drunten,  Angespanntheit  droben. 
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6.  Doch,  wem  ist  auszuforschen  es  gelungen, 

"Wer  hat,  woher  die  Schöpfung  stammt,  vernommen? 
Die  Götter  sind  diesseits  von  ihr  entsprungen! 
Wer  sagt  es   also,  wo   sie  hergekommen?   — 

7.  Er,  der  die  Schöpfung  hat  hervorgebracht, 
Der  auf  sie  schaut  im  höchsten  Himmelslicht, 
Der  sie  gemacht  hat  oder  nicht  gemacht, 

Der  weifs   es!   —  oder  weifa  auch  er  es  nicht? 

IV.   Das  Suchen  nach  dem  „unbekannten  Gotte". 

Nachdem  die  Erkenntnis  zum  Durchbruche  gekommen 
war,  dafs  alle  Götter  und  alle  Welten  zurückgehen  auf  eine 
ewige,  unwandelbare  Einheit,  so  mufste  das  Streben  der 
denkenden  Geister  dahin  gerichtet  sein,  diese,  in  den  be- 
sprochenen Hymnen  1,164  und  10,129  noch  ganz  unbestimmt 
auftretende  Einheit  näher  zu  bestimmen.  Dieses  Be- 
streben ist  der  Grundzug  der  ganzen  folgenden  Entwicklung 
bis  zu  den  Upanishad's  hin,  in  denen  es  einen  gewissen  Ab- 
schlufs  findet;  die  Anfänge  desselben  liegen  aber  noch  auf 
dem  Boden  des  Rigveda  und  finden  ihren  Ausdruck  namentlich 
in  den  Hymnen  über 

Prajäpati,  10,121. 
Vigvakarman,  10,81.  82. 
Brahmanaspati ,  10,72  u.  a. 
Piirusha,  10,90. 

Diese  Hymnen  setzen  vielleicht  nicht  die  Einheitslieder 
1,164  und  10,129,  jedenfalls  aber  den  in  ihnen  auftretenden 
Einheitsgedanken  voraus;  dafs  die  Welt  auf  einer  von 
allen  altvedischen  Göttern  verschiedenen  und  über  sie  er- 
habenen Einheit  beruht,  steht  ihnen  von  vornherein  fest: 
denn  sie  sind  bemüht,  diese  Einheit  zu  bestimmen  als  ein 
allen  Göttern  überlegenes  göttliches  Wesen,  dessen  Namen, 
Prajdpati  (Herr  der  Geschöpfe),  Vigvakarman  (Allschöpfer)» 
Brahmanaspati  (Gebetesherr)  und  Purusha  (Mann,  Geist),  schon 
beweisen,  dafs  sie  nicht,  wie  die  frühern  Götter,  im  Volks- 
bewufstsein  wurzeln,  sondern  Gebilde  der  denkenden  Ab- 
straktion sind. 
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Typisch  für  das  ihnen  allen  eigene  Streben,  für  die  in 
abstracto  erkannte  Einheit  einen  konkreteren  Ausdruck  zu 
gewinnen,  ist  vor  allen  der  Hymnus  an  Prajäpati  10,121,  den 
wir,  aus  diesem  Grunde  und  ohne  im  übrigen  über  seine 
chronologische  Stelle  etwas  auszusagen,  hier  an  die  Spitze 
stellen.  Nicht  unwahrscheinlich  ist  uns  indessen,  dafs  dieser 
Hymnus  geradezu  an  den  eben  besprochenen  Schöpfungs- 
hymnus 10,129  anknüpft,  um  die  in  ihm  vorliegenden  Gedanken 
weiterzuführen,  wie  noch  zu  zeigen  sein  wird. 


1.   Der  Prajäpati  -Hymnus,  10.121. 

Der  Form  nach  ist,  wie  uns  unzweifelhaft  scheint,  dieses 
Lied  eine  Nachbildung  des  berühmten  Sajanäsa- Hymnus  an 
Indra  2,12  (vgl.  oben,  S.  96).  Hierfür  spricht  zunächst  schon 
der  ganz  analoge  Bau.  Dort  wie  hier  werden  eine  Reihe 
von  Grofstaten  aufgezählt,  worauf  am  Schlüsse  jedes  Verses 
durch  den  gleichmäfsig  wiederkehrenden  Refrain  auf  den  Gott 
als  ihren  Urheber  hingewiesen  wird.  Aber  während  in  dem 
altern  Liede  der  Refrain  lautet:  sa,  janäsa'!  Indrah,  „das  ist,, 
ihr  Leute,  Indra!",  so  ist  10,121  an  seine  Stelle  ein  unbe- 
kannter, erst  noch  zu  suchender  Gott  getreten,  und  der  Re- 
frain der  ersten  neun  Verse  lautet:  Kasmai  deväya  havishä 
vidhema?  —  „wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen?" 
(die  auf  diesem  Refrain  beruhende  Eruierung  eines  Gottes  Ka 
ist  eine  Erfindung  der  Brähmana's,  schon  von  Qatap.  Br.  1,1,1,15 
an,  welche  keine  weitere  Beachtung  verdient),  bis  endlich  im 
Schlufsverse  Prajäpati  als  dieser  gesuchte,  grofse  Unbekannte 
hervortritt.  Weiter  aber  machen  viele  Einzelheiten  es  un- 
zweifelhaft, dafs  hier  eine  bewufste  Nachbildung  vorliegt.  Man 
vergleiche : 

Im  Prajäpati-Liede  10,121: 
v.  1.  bhütasya  jätah  patir   eka'  ästt 
v.  8.  yo  deveshu  adhi  deva'  ekar 

äsit 
v.  1.  sa  dddhära  prithivim 

v.  2.  yasya    chdyä    amritam,    yasya 
mrityuh 


Im  Indra-Liede  2,12: 
v.  1.  yo  jäta'  eva  prathamo  manasvän 
devo  devän  kratunä  parya- 
bhüshat 
v.  2.  yah     prithivim      vyathamänäm 

adrinhat 
v.  9.  yo    vigvasya    pratimänam    ba- 
bliüva 
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v.  7.  yasya   agväsah   jtradiri ,    yasya 

gävo 
yasya  grdmä,  yasya  viqve  ra- 
thdsah 
v.  2.  yah  prithivlm  vyathamänam 
ddrinhat 
yah  parvatän  prakupitdn  aram- 

ndt, 
yo    anta r i k s h a m    v i m ante 

varhjo 
y o  dya m  as t a b h ndt,  sa  jand- 
sa'  Indrah! 
v.  'S.  y<nii  krandasi  samyaü  viliva- 

yete 
v.  9.  yam    yudhyamänd    avase    ha- 

vante 
v.  7.  yah  suryam,  ya'  ushasam  ja- 
jana. 


v.  3.  ya'  ?fe  asya  dmpadag  eatushpa- 

dah 


v.  5.  yetia   dyaur  ugrd  prithivi  ca 
drilhd 
yena  svah  stabhitam,  yena 

näkah, 
yo   antarikshe  rajaso  vima- 

nah, 
kasmai  devdya  havishd  vidhema  ? 

v.  (5.  yam    krandasi   avasä   tasta- 
bhäne 
abhyaikshetäm ,     manasä     reja- 

mäne, 
yatra    adhi    süra'    udito    vi- 
bhäti. 


Da  diese  Nachbildung  des  altern  Dichters  durch  den  jungem 
nicht  aus  poetischer  Dürftigkeit  des  letztern  zu  erklären  ist 
(denn  er  zeigt  sich  im  übrigen  reich  an  eigentümlichen  Worten, 
Bildern  und  Gedanken),  so  ist  die  Vermutung  vielleicht  nicht 
zu  kühn,  dafs  der  jüngere  Dichter  absichtlich  in  Bau  und  Aus- 
drucksweise an  den  altern  Dichter  sich  anschliefst,  um  damit 
zu  sagen:  „nicht  Indra,  sondern  mein  unbekannter  Gott  ist  der 
Urheber  aller  dieser  grofsen  Werke".  Ist  diese  Auffassung 
richtig,  so  gewinnt  das  Verfahren  unseres  Dichters  eine  gewisse 
Analogie  mit  dem  des  ägyptischen  Königs  Amenhotep  IV. 
(um  1500  a.  C),  welcher  an  den  Monumenten  soweit  wie  mög- 
lich den  Namen  des  bis  auf  ihn  zuhöchst  verehrten  Gottes 
Amnion  ausmeifseln  und  dafür  den  Namen  des  von  ihm  neu 
eingeführten  Gottes  Aten  (die  Sonnenscheibe)  einschreiben  liefs. 
Wie  unser  Dichter  der  Form  nach  mit  versteckter  Polemik 
das  Indralied  2,12  nachbildet,  so  knüpft  er,  wie  uns  scheint, 
der  Sache  nach  geradezu  an  den  Schöpfungshymnus  10,129 
an,  um  die  dort  auftretenden  Gedanken  weiter  fortzubilden. 
Hierauf  weist  schon  die  zweimalige  Wendung,  10,121,1  Sama- 
ra rtata  agre,  10,121,7  samavartata,  verglichen  mit  10,129,4  agre 
samavartata,  hin;  noch  mehr  aber  der  Inhalt.  Wie  wir  uns 
erinnern  (S.  122),  war  10,129,3  der  chaotische  Urzustand  der 
Welt   geschildert  worden   als   „ein  lichtloses  Gewoge"  (apra- 

Deussen,  Geschiebte  der  Philosophie.     I.  <> 
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hctam  saMam),  aus  dem  das  schon  vorher  vorhandene  „Eine" 
als  ein  „lebenskräftiges,  von  der  Hülse  eingeschlossenes"  durch 
die  Macht  des  Tapas  geboren  wurde.  Dies  ist  ganz  der 
Ausgangspunkt  unseres  Dichters,  nur  dafs  er  das  „lichtlose 
Gewoge",  welches  doch  wohl  nur  bildlich  gemeint  war,  in 
eigentlichem  Sinne  auffafst  und  so  den  ersten  Grund  gibt  zu 
der  später  so  häufigen  Theorie  von  den  Urwassern,  aus 
denen  das  ewige,  schon  vorher  bestehende  Eine,  nachdem  es 
als  Keim,  oder  später  als  Weltei,  sich  in  dieselben  versenkt, 
zum  empirischen  Dasein  als  Beherrscher  der  Welt  sich  fort- 
entwickelt. Dieses  letztursprüngliche  „Eine"  erscheint  unserm 
Dichter  als  der  unbekannte  Gott,  nach  dem  er  in  den  neun 
ersten  Versen  forscht,  und  den  er  verehren  will  (hasmai  deväya 
havisha  vidhema?),  bis  er  ihn  endlich  im  zehnten  Verse  mit 
einem  (nicht  der  Form,  wohl  aber  der  Sache  nach)  neuen 
Namen  ganz  abstrakt  als  Prajäpati  (d.  h.  Herr  der  Geschöpfe) 
bezeichnet.  Die  weitere  Geschichte  dieses  hier  10,121,10  zum 
erstenmal  auftretenden  obersten  Gottes  Prajäpati  wird  uns 
später  beschäftigen.  Für  unsern  Dichter  ist  er  der  letzte  Ur- 
grund der  Dinge.  Er  hat  (wie?  wird  nicht  gesagt)  die  grofsen, 
glänzenden  Wasser  erzeugt  (v.  9  yag  ca  apa$  candrä  brtha- 
tir  jajäna)  und  überschaut  sie  mit  Majestät  (v.  8  mahina 
paryapagyat) ,  die  Wasser,  welche  alle  Keime  (v.  7  vigvam 
garbham  dadhänäh)  und  alle  Kräfte  (v.  8  ddksham  dadhanah  ) 
in  sich  enthielten,  und  unter  ihnen  keimartig  auch  das  sie 
erzeugt  habende  Urwesen  selbst,  welches  aus  diesen  Urwassern 
„zu  Anfang  (der  Weltentwicklung)  als  ein  goldener  Keim 
hervorging"  (v.  1  hiranyagarbhah  samavartata  agre),  um  so- 
fort, nachdem  es  „aus  ihnen  als  einziger  Lebenshauch  der 
Götter  hervorgegangen"  (v.  7  tato  devänäm  samavartata 
asur  ekah),  zum  einzigen  Herrn  des  Gewordenen  (v.  1  bhuta- 
sya  patir,  in  diesem  Ausdrucke  sehen  wir  schon  den  prajd-pati 
des  v.  10  durchschimmern)  zu  werden.  Dieser  in  die  Ur- 
wasser,  die  er  selbst  erzeugt,  eingegangene  und  als  goldener 
Keim  (hiranyagarbha,  hier  natürlich  noch  nicht  nomen  pro- 
prium wie  in  der  spätem  Zeit;  „golden",  weil  Gold  das 
edelste  der  Dinge)  weiterhin  aus  ihnen  hervorgegangene 
„einzige  Herr   des  Gewordenen"   wird  dann   im  weitern  Ver- 
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laufe  des  Liedes  als  Schöpfer,  Erhalter  und  Regiert  r 
der  Welt  gefeiert.  1)  Als  Schöpfer  erzeugt  er  die  grofsoii, 
glänzenden  Urwasser  (v.  9),  erzeugt  er  den  Himmel  und  die 
Erde  (v.  9,  nach  späterer  Vorstellung,  indem  er  sie  aus  den 
beiden  Schalen  des  goldenen  Welteis,  d.  i.  des  hiranyagarbJta 
unseres  Gedichtes,  bildete,  z.  B.  Manu  1,8  fg.);  weiter  befestigt 
er  den  Himmel  und  die  Erde  (v.  1  dädhära  prithivim  dyi'nii 
uta  iniäm,  v.  5  yena  dyaur  ugrä  prithivi  ca  drilhä),  stützt  das 
Himmelsgewölbe  (naka)  und  die  Sonne  (svar,  v.  5),  mifst  in 
dem  Räume  zwischen  Himmel  und  Erde  das  Luftreich  ab 
(v.  5  yo  antarihshe  rajaso  vimänah),  indem  er  durch  Aus- 
strecken der  Arme  die  Himmelspole  als  Weltgrenzen  fixiert 
(v.  4  yasya  imä  pradigo,  yasya  bähü)  und  den  Erde  und  Luft 
umfliefsenden  Strom  Rasa  schafft,  den  jedoch  der  Dichter 
mit  einem  leisen  Anfluge  des  Zweifels  zu  erwähnen  scheint 
(dhuh  v.  4).  Ferner  schafft  er  (v.  4)  den  Ozean  und  „jene 
schneebedeckten  Berge"  des  Himälaya,  an  dessen  Fufse, 
vermutlich  noch  im  Pendschäb,  der  Dichter  zu  leben  scheint. 
Endlich  bevölkert  er  diese  so  geschaffene  und  geordnete 
Welt,  indem  er  (v.  2)  als  sein  Abbild  (chäyä)  amritam 
und  mrityu,  d.  h.  wohl  die  unsterblichen  Götter  und  die 
sterblichen  Wesen  (Menschen,  Tiere,  Pflanzen)  erschafft  (vgl. 
10,129,2,  oben,  S.  122).  2)  Weiter  aber  ist  der  eine  Gott 
auch  der  Erhalter  der  Welt;  er  „umgibt  alles  dieses  Ent- 
standene" (v.  10),  welches  somit  in  ihm,  nicht  aufser  ihm  ist; 
aus  ihm  geht  die  Sonne  auf,  um  zu  leuchten  (v.  6),  er  ist  der 
einzige  Lebenshauch  der  Götter  (v.  7),  verleiht  ihnen  und 
allem  andern  Odem  und  Kraft  (v.  2  ätmadä,  baladä)  und  ist 
durch  seine  Majestät  der  einzige  Fürst  der  Lebewelt,  wenn 
sie  atmet,  und  wenn  sie  (im  Tode)  die  Augen  schliefst  (v.  3). 
Endlich  ist  er  3)  auch  (wie  früher  Varuna)  der  Regierer 
(räjä,  v.  3)  der  Welt;  er  überschaut  mit  Majestät  sogar  (cid) 
■die  Urwasser,  aus  denen  alles  andere,  selbst  das  belebende 
Feuer  (v.  7)  und  das  götternährende  Opfer  (v.  8)  hervorging; 
alle,  auch  die  Götter,  ehren  seine  Befehle  (v.  2),  er  herrscht 
über  Zweifüfsiges  und  Vierfüfsiges  (v.  3);  zu  ihm  blicken 
zitternd  und  auf  seine  Hilfe  hoffend  die  Schlachtreihen  auf 
(v.  6),    denn   er   kann   ebensowohl    schaden    (v.  9)   wie    alle 

9* 
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Wünsche  und  alle  Schätze  gewähren  (v.  10).  Ihm  will  der 
Dichter  daher  havis  spenden  (v.  1 — 9),  will  ihm  opfern,  um 
seine  Gunst  zu  erbetteln  (v.  10),  wodurch  er  allerdings  von 
der  philosophischen  Höhe  der  vorher  besprochenen  Hymnen 
wieder  in  die  alte  Superstition  zurückfällt. 

1.  Als  goldner  Keim  ging  er  hervor  zu  Anfang; 
Geboren  kaum,  war  einziger  Herr  der  Welt  er; 
Er  festigte  die  Erde  und  den  Himmel,  — 

Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

2.  Der  Odem  gibt  und  Kraft  gibt,   er,  dem  alle, 
Wenn  er  befiehlt,  gehorchen,   auch  die  Götter, 
Des  Abglanz   das  Unsterbliche,  der  Tod  ist,   — 
Wer  ist   der  Gott,   dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

3.  Der,  wenn   sie  atmet,    wenn  sie  schliefst  die  Augen, 
Die  Lebewelt  regiert  als   einz'ger  König, 
Zweifüfsler  hier  beherrschend  und  Vierfüfsler,  — 
Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ihm   opfernd  dienen? 

4.  Durch  dessen  Macht  dort  die  beschneiten  Berge, 
Das   Meer,  der  Weltstrom  ist,  von   dem  sie  fabeln, 
Des  Arme  dort  die  Himmelspole  sind,  — 

Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

5.  Durch  den  der  Himmelsraum,   der  Erde  Festen, 
Der  Sonne  Glanz,   das  Firmament  gestützt  sind, 
Und  der  im  Mittelreich  den  Luftraum  ausmifst,   — 
Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

6.  Zu  dem  aufschau'n  die  Kämpfer  beider  Heere, 
Auf  Hilfe  bauend,   sorgenvollen  Herzens, 

Aus  dem  aufgeht  und  fernhin  strahlt  die  Sonne,   — 
Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

7.  Als  ehemals  die  grofsen  Wasser  kamen, 

Die  allkeimschwangern,   die   das  Feuer  zeugten, 

Ging  er  daraus  hervor  als  Lebenshauch  der  Götter,  — 

Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

8.  Der  machtvoll  selbst  die  Wasser  überschaute, 
Die  kräfteschwangern,   die  das   Opfer  zeugten, 

Er,   der  der  einzige  Gott  war  von  den  Göttern,  — 
Wer  ist  der  Gott,   dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 
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9.    Nicht  schäd'ge   er  uns,   der  der  Erde  Schöpfer, 

Der  auch  den  Himmel  schuf,   wahrhaft  an   Satzung, 
Der  auch  erschuf  die  glanzreich  grofsen  Wasser,   — 
Wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm  opfernd  dienen? 

10.    Prajäpati!     Du  bist  es  und  kein  andrer, 
Der  alles  dies  Entstandene  umfafst  hält! 
Zu  teil  werd'  uns,  was  wir,   dir  opfernd,  wünschen; 
Uns,   die  dich  kennen,  mach  zu  Herrn   der  Güter! 

Schlufsbemerkung.  Die  weitere  Geschichte  des  Prajä- 
pati und  die  Umdeutungen,  denen  er  dabei  unterworfen  wird, 
gehören  der  Brähmanazeit  an  und  werden  uns  weiter  unten 
beschäftigen.  Nur  einer  dieser  Umdeutungen  wollen  wir, 
vorgreifend,  schon  hier  Erwähnung  tun,  weil  sie  vielleicht 
als  Schlüssel  gebraucht  werden  kann  für  das  sonst  isoliert 
dastehende  kurze  Lied  Rigveda  10,190.  —  Prajäpati  (der 
Herr  der  Geschöpfe)  ist  eine  Personifikation  der  zeugenden 
Kraft  der  Natur.  Diese  zeugende  Kraft  offenbart  sjch  im 
Kreislaufe  des  Jahres,  und  es  lag,  namentlich  nach  den  An- 
schauungen, die  wir  Rigv.  1,164,11 — 16  (oben,  S.  110 — 112) 
kennen  gelernt  haben,  nahe,  die  Zeugekraft  der  Natur  auf 
das  Jahr,  im  Verlaufe  dessen  sie  zur  Erscheinung  kommt, 
zu  übertragen,  d.  h.  Prajäpati  mit  dem  Jahre  (samvatsara), 
oder  abstrakter  gesprochen  mit  der  Zeit,  zu  identifizieren. 
Hieraus  erklären  sich  nicht  nur  die  beiden  Hymnen  des 
Atharvaveda  19,53  und  54,  welche  die  Zeit  als  Prinzip  der 
Dinge  feiern,  sowie  wohl  auch  Atharvav.  13,1 — 3,  in  denen 
die  Sonne  (rohitaj  an  ihre  Stelle  tritt,  sondern  auch  die 
so  oft  im  Qatapathabrähmanam  vorkommende  Wendung,  dafs 
Prajäjiati  das  Jahr,  samvatsara,  sei  (vgl.  Qatap.  1,5,1,16.  — 
1,5,3,2.  —  1,9,2,34.  —  1,6,3,35.  —  5,1,2,9.  —  5,4,5,20—21.  - 
8,4,3,20.  —  10,4,1,16.  —  10,4,2,2  —  und  namentlich  11,1,6,13: 
„Prajäpati  erwog:  Dieses  fürwahr  habe  ich  als  ein  Ebenbild 
meiner  selbst  erschaffen,  was  das  Jahr  ist;  darum  sagen  sie: 
«Prajäpati  ist  das  Jahr»;  denn  als  ein  Ebenbild  seiner  selbst 
hat  er  dasselbe  erschaffen").  Diese  Anschauung  nun  scheint 
schon  Rigv.  10,190  durchzublicken,  wenn  wir  den  Schöpfer  in 
v.  3  auf  das  vorher  v.  2   genannte  Jahr  beziehen  dürfen.  — 


134  Die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda. 

Als  erstes  Prinzip  bezeichnet  der  Dichter,  wohl  in  Anlehnung 
an  Rigv.  10,129,3  (oben,  S.  122)  das  Tapas  (indem  die  Tätigkeit 
des  Subjektes  zum  Subjekte  selbst  hypostasiert  wird,  ähnlich 
wie  bei  brahman).  Aus  dem  Tapas  entstehen  aufser  ritain 
(Ordnung),  satyam  (Wahrheit)  und  rä'tri  (Nacht)  die  Urwasser, 
„der  wogende  Ozean",  wie  unser  Dichter  sagt.  Aus  diesem 
entsteht  (analog  dem  Goldkeime  10,121,1)  samvatsara,  das 
Jahr,  welches  Tage  und  Nächte  ordnet  und  (wiederum  wie 
hiranyagarbha  10,121,3)  „Gebieter  ist  über  alles,  was  die 
Augen  aufschlägt"  (v.  2).  Nach  dieser  Wendung  wird  es 
berechtigt  sein,  das  Jahr  als  den  Schöpfer  v.  3  anzusehen 
(dhdta  v.  3  kann  doch  wohl  kein  andrer  sein  als  vidadhad 
v.  2;  vgl.  auch  Taitt.  Br.  1,7,2,1  samvatsaro  vai  dhdta),  welcher 
der  Reihe  nach  (yathäpürvam,  der  spätere  Vedänta  übersetzt 
„wie  vordem"  und  findet  hier  eine  Bestätigung  seiner  Kalpa- 
Theorie)  Sonne  und  Mond,  den  Himmel,  die  Erde,  den  Luft- 
raum und  das  Sonnenlicht  schallt. 

Rigveda  10,190. 

1.  Aus  Tapas,   da  es  glühend  ward, 
Entstand  die  Wahrheit  und  das  Recht; 
Aus  ihm  geboren  ward    die  Nacht, 
Aus  ihm  des  Meeres  Wogenschwall. 

2.  Und  aus  des  Meeres  Wogenschwall 
Geboren  wieder  ward  das  Jahr, 

Das,   Tag'  und  Nächte  ordnend,  herrscht 
Ob   allem,  was  aus  Augen  blickt; 

3.  Das  auch   die  Sonne   und  den  Mond 
Der  Reihe  nach  als  Schöpfer  schuf, 
Den  Himmel  und  die  Erde   auch, 
Den  Luftraum  und  das   Sonnenlicht. 

2.   Die  Hymnen  an  Yi^vakarman ,  10,81.  82. 

Wenn  schon  Prajapaii,  der  Herr  der  Geschöpfe,  eigent- 
lich nur  eine  Personifikation  des  abstrakten  Begriffes  der 
Schöpf er tätigkeit  ist,  so  gilt  dasselbe,  nur  noch  in  höherm 
Grade,  von  Vigvakarrnan,  dem  Allschaffer,  unter  welchem  Namen 
das  Urwesen   in   den   beiden   Hymnen    10,81  und  82   gefeiert 
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wird,  die  an  poetischer  Schönheit  den  Prajäpatihyninus  nicht 
erreichen,  hingegen  an  philosophischem  Tiefsinne  und  an  Frei- 
heit von  theologischen  Voraussetzungen  demselben  überlegen 
sind.  Dem  Inhalte  nach  knüpfen  diese  beiden  Hymnen  (die 
allem  Anscheine  nach  von  einer  Hand  sind)  ziemlich  deutlich 
an  10,121  an,  so  wie  dieses  Lied  an  10,129,  wobei  sich  be- 
obachten läfst,  wie  jedesmal  der  folgende  Dichter  die  Gedanken 
seines  Vorgängers  weiter  fortbildet.  Am  unentwickeltsten  ist 
der  Schöpfungshymnus  10,129,  nach  welchem  1)  das  Urwesen 
ganz  allein  „windlos  atmend"  vorhanden  ist  (v.  2),  und  2)  eben 
dieses  Urwesen  aus  dem  „lichtlosen  Gewoge"  (welches  doch 
nichts  von  ihm  Verschiedenes  sein  kann)  sich  als  lebenskräf- 
tiger Keim  (äbhu,  tucchyena  apihitam)  entwickelt.  —  Deut- 
licher erscheinen  diese  Vorstellungen  im  Prajäpatiliede  10,121, 
nach  welchem,  wie  gezeigt,  1)  das  Urwesen  die  Urwasser 
erzeugt,  2)  als  goldner  Keim  aus  diesen  Urwassern  hervor- 
geht. —  Diese  beiden  Seiten  des  Urwesens  als  Allschaffen- 
des und  wiederum  als  Ersterschaffenes  erscheinen  in  den 
Vicvakarman-Liedern  in  bedeutender  Portbildung,  wobei  sich 
10,81  vorwiegend  mit  der  ersten,  10,82  mehr  mit  der  zweiten 
Seite  beschäftigt. 

Rigveda  10,81. 

Wenn  schon  10,129,2  lehrte,  dafs  aufser  dem  Urwesen 
nichts  andres  vorhanden  war,  wenn  dementsprechend  10,121,9 
erklärte,  dafs  Prajäpati  auch  die  Urwasser  erzeugt  habe,  so 
versichert  unser  Hymnus  noch  bestimmter,  dafs  Vigvakarman 
sich  selbst  in  die  Welt  umgewandelt  habe,  und  zieht  daraus 
zwei  Folgerungen:  1)  dafs  durchaus  kein  Fundament  gewesen 
sei,  auf  das  sich  der  Weltschöpfer  gestützt  habe  (v.  2 — 3), 
und  dafs  er  ebensowenig  eine  Materie  aufser  sich  gehabt  habe, 
als  er  die  Welt  bildete  (v.  4 — 5)  [in  späterer  Sprache:  Gott 
ist  causa  sui  (svayambhü)  und  ist  ebenso  causa  materialis 
(upädänam)  wie  causa  efficiens  (nimittam)  der  Welt];  2)  dafs, 
wenn  wir  Gott  opfern,  es  eigentlich  Gott  selbst  ist,  der  sich 
dabei  selbst  ein  Opfer  darbringt  (v.  1.  6  —  7),  ja,  dafs  der 
Wrunsch,  dieses  Opfer  zu  geniefsen,  das  eigentliche  Motiv  der 
YYcltschöpfung  gewesen  sei  (v.  1).    Die  Schärfe,  mit  der  dabei 
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der  altvedisohe  Polytheismus  verurteilt  wird  (v.  6  muhyantu 
anye  abhito  janäsah),  wird  nur  noch  überboten  durch  die  ana- 
loge Aufserung  in  dem  folgenden  Hymnus  10,82,7.  —  Be- 
merkenswert ist  endlich  noch,  dafs  schon  in  unsern  beiden 
Hymnen  die  Weltschöpfung  als  eine  Opferhandlung  erscheint 
(10,81,1  juhvaä,  10,82,1  die  Urwasser  als  gliritam).  Es  ist 
dies  analog  dem  Tapas,  aus  dem  nach  10,129,3  (oben,  S.  122) 
und  10,190,1  (oben,  S.  134)  die  Welt  entstanden  ist:  Tapas 
und  Opfer,  diese  beiden  höchsten  Betätigungen  menschlicher 
Kraft,  haben  ihr  Vorbild  in  dem  Verhalten  Gottes  bei  der 
Wel  tschöpfung. 

1.  Der,   opfernd,  sich  in   alle  diese  Wesen 
Als  weiser  Opfrer  senkte,  unser  Vater, 

Der  ging,  nach  Gütern  durch  Gebet  verlangend, 
Ursprungverhüllend  1  in  die  niedre  Welt  ein. 

1.  Gott  steckt  selbst  in  der  Welt.  Was  er  vorher  war,  ist  dadurch  verhüllt 
worden  (prathamachad). 

2.  Doch  was  hat  wohl  als  Standort  ihm  .  .  . , 
Was  hat  und  wie  als   Stützepunkt  gedient  ihm, 
Auf  dem  die  Erde  er  erschuf,  allschaffend, 

Mit  Macht  den  Himmel  deckte  auf,  allschauend?   — 

Die  Antwort  auf  diese  Frage  liegt  in  dem  folgenden  Verse,  nach  welchem  er 
keine  andre  Stütze  hatte  als  sich  selbst. 

3.  Allseitig  Auge  und  allseitig  Antlitz, 
Allseitig  Arme   und  allseitig  Fufs, 

Schweifst  schaffend  er  mit  Armen,  schweifst  mit  Flügeln  l 
Zusammen  Erd'  und   Himmel,  Gott,   der  Eine. 

1.  Mit  Flügeln,  die  dem  Schmied  als  Blasebalg  dienen  (9,112,2,  oben  S.  98).  Dafs 
das  Bild  des  Schmiedes  vorschwebt,  lehrt  die  älteste  Interpretation  unseres 
Verses,  welche  in  10,72,2  vorliegt  (unten,  S.  145). 

4.  Was  ist  das  Holz,  was  ist  der  Baum  gewesen, 
Aus  dem   sie  Erd'  und  Himmel  ausgehauen? 

Ihr  Weise,  forscht  im  Geiste  diesem  nach,  worauf 
Er  sich  gestützt  hat,  wenn  er  trägt  das  Weltenall! 

Auch  auf  diese  Frage  müssen  wir  als  Antwort  die  folgenden  Verse  ansehen 
nach  denen  Gott  alles  in  allem  ist,  so  dafs  keine  Materie,  keine  Stütze  aufser  ihm 
möglich  ist,  daher  auch  beim  Opfer  er  allein  es  ist,  der  das  Opfer  sowohl  dar- 
bringt als  empfängt. 
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5.  Was  deine  höchsten  Wohnstätten  und  tiefsten, 
Und  die  hier  in   der  Mitte   sind,  Allschaffer, 
Lehr'   deine  Freunde!      Und,  o  Herr,  beim  Opfer 
Du  opfre  selbst,   dein  Selbst  dadurch  zu  laben! 

6.  Am  Opfer  dich,  o  Allschaffer,  zu  laben, 
Du  opfre  selbst  als  Erde  dir  und  Himmel! 

Und  wenn  die  andern  Menschen  ringsum  irrgehn, 
Uns  hier  sei  Er  der  Opferherr,   der  Reiche. 

7.  So  ruft  denn  an  als  Herrn   der  Rede  heute 

Beim  Opfermahl   den  Allherrn,   schnell  wie  Denken, 
Er  freue  sich  an  allen   unsern  Spenden, 
Der  hilfreich,  gütig  allen  hilft  zum  Heile. 

Rigveda  10,82. 

Während  der  vorige  Hymnus  überwiegend  die  Wesens- 
identität Gottes  und  der  Welt  betonte,  so  wendet  der  gegen- 
wärtige mehr  seine  Aufmerksamkeit  der  Art  und  Weise  zu, 
wie  die  Welt  aus  dem  göttlichen  Wesen  hervorgegangen  ist. 
Aus  dem  Opferschmalz  (ghfUam)  der  Urwasser,  in  welchem 
die  beiden  Welten  (Himmel  und  Erde)  eingetaucht  waren, 
erzeugt  dieselben  durch  göttlichen  Ratschluis  (manas)  der 
Schöpfer,  indem  er  zuerst  die  äufsersten  Enden  des  Welt- 
gewebes befestigt,  worauf  Erde  und  Himmel  zwischen  ihnen  ein- 
gewoben werden  (v.  1).  Die  weitere  Ausführung  des  Schöpfungs- 
werkes fällt  den  Gehilfen  des  Schöpfers  zu,  welche  hier 
zum  erstenmal  auftreten  und  als  rishayah  purve  „vorwelt- 
liche Weisen"  bezeichnet  werden.  Nachdem  dieselben  den 
Urschöpfer  gebührend  verehrt,  schaifen  sie  die  Wesen  in  dem 
halb  dunkeln,  halb  hellen  Luftraum*,  der  „sich  setzt",  d.  h. 
wohl**,  die  in  ihm  schwebenden  Keime  ablagert  (v.  4);  rajas, 
der  Luftraum,  scheint  hier  mit  den  v.  5  und  6  genannten  Ur- 
wassern  identisch  zu  sein.     In  diesen  alle  Keime  enthaltenden 


*  Vgl.  die  Lehre  des  Ernpedokles:  slvai  8s  xuxXw  zspl  tt^  y*W  qi?6- 
jjisva  S'jo  f1(j.'.a9aipta,  tö  [xsv  xaSoXou  irjp:?,  to  8s  |j.iy.-rov  it,  depo;  xal  oXiyo'J 
Tcupöc,  8rap  ol'sxat.  rqv  vuxxa  elvat  (Euseb.  praep.  ev.  1,8). 

**  Wie  bei  Anaxagoras:  töv  depa  udv-rcov  qxxaxcov  l\zv^  aTOp^ara,  xal 
TttCka  GitYy.a7a9sp6iJ.sva  tu  '"Sau  ysvvav  -ra  9'jt<x   (Theopbr.  bist,  plant.  3,1,4). 
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(10,121,7)  Urwassern  befindet  sich  als  Keim,  garbha  (der 
Ji'nanyagarbha  10,121,1),  auch  das  Urwesen  selbst,  und  dieser 
Keim  hielt  alle  Götter  beschlossen  (v.  6),  die  in  ihm  sichtbar 
waren  (v.  5).  Eben  dieser  Keim  wird  zur  Weltachse  (ekam 
adhi  nabhau  arpitam  kann  nur  die  1, 104,13,  oben  S.  111,  ge- 
nannte Achse  sein)  und  ist  von  der  Weltnabe  umgeben,  auf 
deren  Ead  (in  wörtlicher  Wiederholung  von  1,164,13)  „alle 
Wesen  stehen"  (v.  6).  Wie  aber  schon  10,129,7  ein  Anlauf 
genommen  wurde,  das  in  der  Welt  verwirklichte  Prinzip  als 
über  der  Welt  schwebendes  ewiges  Weltauge  (asya  aähy- 
akshah  parame  vyovnan)  aufzufassen,  so  lehrt  unser  Dichter  be- 
stimmter, dafs  der  als  Weltachse  fungierende  Allschöpfer 
zugleich  (uta  v.  2)  jenseits  von  Himmel  und  Erde,  von  Göttern 
und  Dämonen  (v.  5),  als  „höchster  Anblick"  (paramä  samdfig) 
thront,  dort,  wo  die  sieben  Rishi's  (wohl  die  Gehilfen  des 
Weltschöpfers,  v.  4)  als  das  Siebengestirn  zu  schauen  sind 
und  über  ihnen  nur  noch  „der  Eine"  sich  befindet  (v.  2). 
Als  solchem  jauchzen  ihm  Opfer  und  WTünsche  der  Menschen 
entgegen  (v.  2),  als  solcher  ist  er  „der  Vater  des  Auges"  (v.  1) 
und  der  Urquell  aller  Erkenntnis  und  Offenbarung  (v.  3). 

1.  Des  Auges  Vater,   treu  dem  eignen  Ratschlufs, 
Schuf  die  im  Urschlammschmalz  versunknen  Welten: 
Als   erst  zuäufserst  war  der  Saum  befestigt, 

Da  woben  zwischenein  sich  Eid'  und  Himmel. 

2.  Der  Allschaffer,  kraftvoll  an   Geist  und  Werken, 
Der  Schöpfer,   Ordner  ward  dann  höchster  Anblick; 
Mit  Opfer  jauchzt  ihm   zu  der  Menschen  Wünschen, 
Wo  jenseits  der  Sternscharen  thront  die  Einheit. 

3.  Er,  unser  Vater,   Schöpfer,   er,  der   Ordner, 
Kennt  die  Wohnstätten  und  die  Wesen  alle ; 
Er  gab   allein  den  Göttern   ihre  Namen, 
Von  ihm  erfragten   sie    die  andern  Wesen. 

4.  Ihm  brachten,  gleichwie  Beter,   Opfergaben 
Aus  ihrer  Fülle  dar  die  Erstlingsweisen, 

Als  aus  dem  Niederschlag  des  Weltenraumes, 
Dem  dunkeln,  hellen,  sie  die  Wesen  schufen. 
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5.  Der  hoch  erhaben  über  Erd'   und   Himmel, 
Erhaben  über  Götter  und  Dämonen,   — 

Wer  war  der  Urkeim,   den   die  Wasser  bargen, 
In  dem  die  Götter  all  zu  sehen  waren? 

6.  Er  war  der  Urkeim,   den  die  Wasser  bargen, 
In   dem  die   Götter  all  versammelt  waren, 
Der  Eine,   eingefügt  der  ew'gen  Nabe, 

In   der  die  Wesen  alle  sind  gewurzelt. 

7.  Ihr  kennt  ihn  nicht,   der  diese  Welt  gemacht  hat, 
Ein  andres  schob   sich  zwischen  euch  und  ihn  ein; 
Gehüllt  in  Nebel  und  Geschwätz  umherziehn 

Die  Hymnensänger,  ihren  Leib   zu   pflegen. 

Anmerkung.  Als  Anhang  zu  den  ViQvakarman-Liedern 
wollen  wir  hier  den  Hymnus  10,31  einschalten,  dessen  Dunkel- 
heit der  Deutung  weiten  Spielraum  läfst,  und  bei  dem  unsere 
Auffassung  zu  sehr  von  dem  Herkömmlichen  sich  entfernt, 
als  dafs  wir  so  bald  auf  Zustimmung  hoffen  dürften.  —  Sicher 
ist  nur,  dafs  unser  Hymnus  in  v.  7  sich  auf  10,81,4  bezieht, 
indem  er  die  dort  gestellte  und  scheinbar  unbeantwortet  blei- 
bende Frage  nach  dem  Urstoffe  wiederholt,  sehr  wahrschein- 
lich ferner,  dafs  in  den  Worten  v.  10  gamyäm  gaar  jagära, 
yad  iIIki  pficchdn  die  Antwort  auf  10,81,4  gegeben  werden 
soll:  „Die  Kuh  (d.  h.  die  schaffende  Natur)  verschlang  das 
Holz,  nach  dem  man  etwa  fragen  könnte",  der  Urstoff  wurde 
durch  die  AVeltschöpfung  verbraucht,  daher  er  nicht  mehr  zu 
linden  ist. 

Merkwürdig  als  Vorspiel  zur  Lehre  vom  Brahman  ist 
der  erste  Teil  des  Gedichtes  (v.  1 — 5),  welcher  die  Abhängig- 
keit der  Götter  vom  Gebete  oder  Liede  des  Sängers 
(v.  1  gahsa,  v.  3  dhiti,  v.  5  stuti,  v.  6  sumati)  zu  lehren  scheint,, 
worauf  dann  im  zweiten  Teile  (v.  6 — 10)  eben  dieses 
Gebet  als  vorweltliches,  wreltschaffendes  Prinzip  ge- 
feiert wird.  Dieses  Prinzip  zerlegt  sich  weiter  in  eine  Kuh 
und  einen  Stier  (die  empfangende  und  zeugende  Kraft  der 
Natur),  aus  deren  Begattung  die  Welt  hervorgeht,  „der  Sohn, 
welcher  schon  vor  den  Eltern",  nämlich  als  das  zu  ihnen  sich 
gestaltende  Gehet,   da  war   (v.  10).     Der  Schlufsvers   scheint 
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den  Gedanken  auszusprechen,  dafs  auch  das  scheinbar  Unbe- 
deutende (hier  das  Gebet)  sehr  bedeutend  (weltschaffende 
Kraft)  sein  kann.  Dies  hat  vor  unserm  Dichter  noch  nie  je- 
mand erkannt:  ritam  atra  naMr  asmai  apipet  „keiner  hat  dem, 
wovon  wir  hier  reden,  noch  sein  volles  Recht  strömen  lassen". 

Bigveda  10,31. 

1.  Loblied  der  Götter  eile  zu  uns  herwärts, 
Durch  alle  Götter  Hilfe  bringend,  heilig; 
Dann  werden  wir  gut  Freund  mit  ihnen  bleiben 
Und  siegreich  alles  Unheil  überwinden. 

2.  Mag  immerhin  der  Mensch  nach  Reichtum  trachten, 
Durch  Götterdienst  verehrend  ihn  erstreben!   — 
Doch  dann  besprech'   er  sich  mit  seinem  Herzen, 
Im  eignen  Geiste  Bess'res  zu  ergreifen ! 

-3.    Geschaffen  ward  das  Lied,   Trankspenden  rinnen, 
Zum  Soma  eilen,  wie  zur  Tränke,   Götter,  — 
Laut  braust  uns  der  Gesang,  zur  Wohlfahrt  führend, 
Aufspürer  sind  der  Götter  wir  geworden. 

4.  Jetzt  freue  Agni  sich,  der  stete  Hausherr, 
Und  wem  erregend  Savitar  die  Lust  gab; 
Mit  Rindern  schmücke  Bhaga,  Aryaman  uns, 
Hold  scheine  er  dem  Beter,   —  sei  es  wirklich. 

5.  Der  Sitz  hier  sei  wie  Thron  der  Morgenröte, 
Zu  dem  sie,  Nahrung  bringend,  kraftvoll  eilen, 
Verlangend  alle  nach  des   Sängers  Betlied, 
Herströmen  mögen  ihre  Helferkräfte! 

-6.    Und  dies  Gebet  des  Sängers,   aus  sich  breitend, 
Ward  eine  Kuh,  die  vor   der  Welt  schon  da  war; 
In  dieses  Gottes   Schofs  zusammenwohnend, 
Pfleglinge  gleicher  Hegung  sind  die  Götter. 

7.  Was  ist  das  Holz,   was  ist  der  Baum  gewesen, 
Aus   dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehauen, 
Die  beiden,  alternd  nicht  und  ewig  hilfreich, 
Wenn  Tage  schwinden  und  Vor-Morgenröten  ?   — 

8.  So  grofs  ist  aufser  ihm  nichts  mehr  vorhanden, 
Er  ist  der  Stier,   der  Erde  trägt  und  Himmel, 
Das  Wolkensieb   umgürtet  wie   ein  Fell  er, 

Der  Herr,  wenn   er,  wie   Sürya,  fährt  mit  Falben. 
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9.    Als  Sonnenpfeil  bestrahlt  er  weit   die  Erde, 

Durchbraust  die  Wesen,   wie  der  Wind  den  Nebel; 
Wo   er  als  Mitra,   Varuna  sich  umtreibt, 
Zerteilt  er  Glutschein,  wie  im  Walde  Agni. 

10.    Als,  zugetrieben  ihm,   die  Kuh   gebar, 

Schuf  sie,  bewegt,   frei  weidend,  Unbewegtes, 

Gebar  den   Sohn,   der  älter  als  die  Eltern, 

Und  schlang  hinab   das  Holz,   nach   dem  sie  fragen. 


11.    Ja,  Kanva  selbst  war  nur  des  Nrishad  Sohn, 

Im  Wettkampf  siegt  wohl  auch  ein  dunkler  Renner, 
Für  Schwarze  auch  strotzt  glänzend  hell  das  Euter.   — 
Dem,  den  ich  meine,   gab  sein  Recht  noch  keiner. 

3.   Die  Hymnen  an  Brahmanaspati. 

Noch  ehe  die  Erkenntnis  der  Einheit  (1,164.  10,129)  zum 
Durchbruche  kam,  aber  im  Zusammenhange  mit  den  Gedanken, 
die  sie  veranlafsten,  sehen  wir  in  einer  Reihe  späterer  Hymnen 
des  Rigveda  eine  Gottheit  auftauchen  und  immer  gröfsere 
Bedeutung  gewinnen,  welche ,  wie  der  Name  Brihas  pdti  und 
(völlig  identisch  damit  gebraucht)  Brdhmanas  pdti  besagt,  den 
Herrn  (pati)  des  Gebetes  (brdhman,  während  brili  als  Nomen 
nicht  vorkommt)  bedeutet.  Ursprünglich  ist  dieser  Gott  (ähn- 
lich wie  västosh-pati,  hshetrasya  pati  u.  a.)  nichts  weiter  als 
eine  jener  Personifikationen  menschlicher  Verhältnisse  und 
Bestrebungen,  wie  sie,  zahlreicher  in  der  griechischen  Mytho- 
logie, doch  auch  im  Veda  nicht  selten  auftreten.  Als  solcher, 
als  der  Genius  des  Gebetes,  wird  denn  Brahmanaspati  (oder,, 
nach  Bedarf  des  Metrums  mit  ihm  wechselnd,  Briliaspati)  öfter 
neben  Indra,  Soma,  Agni  genannt  als  an  ihren  Taten  teil- 
nehmend, verfliefst  auch  gelegentlich  mit  ihnen  (z.  B.  mit 
Agni  1,18,9),  und  manche  mochten  geneigt  sein,  sich  nicht 
sonderlich  viel  aus  ihm  zu  machen  (1,190,5  usrikam  manya- 
mänäh).  Aber  dieser  Gott,  dem  unter  allen  vedischen  Göttern 
die  gröfste  Zukunft  vorbehalten  blieb,  kündigt  seine  innere 
Bedeutsamkeit  schon  auf  dem  Boden  des  Rigveda  an.  Das 
Gebet,  dessen  leicht  durchsichtige  Personifikation  er  ist,  gilt 
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schon  im  Rigveda  als  ein  Stärkungsmittel  der  Götter,  durch 
welches  ihre  Kräfte  wachsen,  und  das  sie  ebensowenig  ent- 
hehren können  wie  die  Menschen  die  Gaben  der  Götter,  die 
sie  dafür  eintauschen.  Sehr  häufig  wird  daher  von  den  Göttern 
gesagt,  dafs  sie  „sich  durch  das  Gebet  stärken"  (brcihmanä 
vävridhänäh),  oder  vom  Gebete,  dafs  es  „ein  Stärkungsmittel 
der  Götter"  sei  (brahma  devänäm  vardhanam).  In  dem  Mafse, 
wie  dieser  Gedanke  einer  Abhängigkeit  der  Götter  vom 
Gebete  heranwuchs,  mufste  auch  die  Bedeutung  des  Brah- 
manaspati  steigen,  und  so  sehen  wir  ihn  in  einigen  spätem 
Hymnen  (an  ihn  speziell  gerichtet  sind  Buch  I,  18.  40.  190; 
Buch  II,  23.  24.  25.  26;  Buch  III,  62,4—6;  Buch  IV,  50; 
Buch  VI,  73;  Buch  X,  67.  68)  aus  seiner  ursprünglich  be- 
scheidenen Stellung  mächtig  emporwachsen  und  unter  den 
Händen  der  Sänger  zum  „Vater  der  Götter"  (2,26,3.  4,50,6) 
werden,  dem  alle  ihre  Grofstaten,  und  namentlich  die  des 
Indra,  zugeschrieben  werden;  jetzt  ist  er  es,  der  die  Enden 
der  Erde  mit  Macht  gestützt  hat  (4,50,1),  der,  was  ihm  nie- 
mand nachmacht,  Sonne  und  Mond  in  regelmäfsigem  Wechsel 
aufgehen  liefs  (10,68,10),  der  die  Wolkenburg  des  Vritra,  wie 
früher  Indra,  brach  (10,68,6),  der  Sieg  in  Schlachten,  Schutz 
gegen  böse  Geister  verleiht,  usw.  Waren  es  früher  die 
Götter,  welche,  durch  das  Gebet  getrieben,  diese  Werke 
verrichteten,  so  werden  jetzt  die  Götter  zu  einem  unterge- 
ordneten Faktor  oder  auch  ganz  beiseite  gelassen,  und  es  ist 
das  Gebet  selbst,  in  seiner  Personifikation  als  Brahmanas- 
pati,  welches,  sei  es  durch  die  Götter,  sei  es  direkt,  die 
Wunderwerke  der  Schöpfung  und  die  Beschützung  der  From- 
men vollbringt.  Dabei  ist  die  ursprüngliche  Bedeutung  des 
Brahmanaspati  keineswegs  vergessen:  ihn  zeugte  der  weise 
Tvashtar  „aus  allen  Wesen  und  allen  Liedern",  d.  h.  aus  den 
Liedern  der  Menschen  (2,23,17),  ihn  „lassen  die  Menschen 
wachsen"  (vardhayantas)  durch  fromme  Gebete  (10,67,9 — 10); 
er  ist  der  Herr  (igäno)  durch  das  Gebet  (2,24,15),  und  wie 
Savitar  seine  Strahlenarme,  so  streckt  er  die  Preislieder  und 
Lobgesänge  aus  (1,190,3),  aus  denen  er  besteht.  Merkwürdig 
ist  hier  vor  allen  andern  der  Vers  2,24,11,  in  dem  wir  den 
Gott  in  seinem  allmählichen  Heranwachsen  verfolgen  können: 
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i/o  avare  vrijane  vicvathä  vibhur 
mahäin  u  ranvah  gavasä  vavoksltHha .  — 
sa  devö  dcvän  prati  papralhe  prithu, 
vicvä  id  u  tä  paribhür  Brahmanaspatih. 

„Der  du,  in  der  niedern  Enge  [des  Opferraumes  oder  des 
Herzens]  nach  allen  Seiten  dich  entfaltend,  mächtig  herange- 
wachsen bist  zu  einem  Erfreuer  der  grofsen  Götter,  —  als 
Gott  zu  den  Göttern  hin  breitet  er  weit  sich  aus,  diese  ganze 
Welt  umfassend,  Brahmanaspati."  Hier  sehen  wir  Brahma- 
naspati, wie  er  1)  im  niedern  Raum  des  Herzens  oder  der 
Opferstätte  entsteht  und  hinausstrebt,  die  Götter  zu  erquicken, 
wie  er  dann  2)  immer  mehr  wachsend  zu  einem  Gott  unter 
•den  Göttern  wird,  bis  er  3)  dasteht,  die  ganze  Welt  umfas- 
send als  das  höchste  göttliche  Wesen. 

Die  weitere  Geschichte  des  Brahmanaspati,  wie  er,  nach 
Abstreifung  der  Persönlichkeit,  zum  brähman  (neutr.)  und  als 
dieses  zum  Prinzip  aller  Dinge  wird,  gehört  der  Brähmana- 
zeit  an  und  wird  uns  weiter  unten  beschäftigen. 

Hier,  auf  dem  Boden  des  Rigveda,  haben  wir  nur  noch 
•den  Hymnus  10,72  zu  behandeln,  welcher  aus  einem  ähnlichen 
Vorstellungskreise  heraus,  wie  wir  ihn  in  den  Liedern  an 
Prajäpati  und  Vicvakarman  kennen  gelernt  haben,  die  Ent- 
stehung der  Welt  und  der  Götter  aus  Brahmanaspati  schildert. 

Rigveda  10,72. 
Der  Dichter  will  (v.  1)  die  Entstehung  der  Götter  schil- 
dern, so  dafs  noch  späte  Geschlechter  es  bewundern  sollen.  — 
Quid  diffmm  tanto  feret  hie  promissor  hiatu?  Nichts  weiter 
als  eine  Umdeutung  gewisser  mythologischer  Vorstellungen 
von  Aditi  und  ihren  Kindern  im  Sinne  des  neuen  kosmogo- 
nischen  Schemas,  wie  wir  es  aus  den  Hymnen  10,129.  10,121. 
10,81.  82  kennen  gelernt  haben.  Nach  diesem  Schema  hatten 
wir  1)  das  Urprinzip,  2)  aus  ihm  hervorgehend  die  Urmaterie, 
3)  aus  dieser  die  erschaffene  Welt  und  als  Erstgebornen  und 
Beherrscher  derselben,  sich  aus  einem  Keime  in  den  Urwassern 
entwickelnd,  das  Urprinzip  selbst.  Dies  ist  auch  die  Grund- 
anschauung unseres  Dichters,  nur  dafs  er  sie  mythologisch  zu 
verbrämen   weifs.      1)  Das   Urprinzip   ist   ihm  Brahmanaspati, 
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welcher  (in  deutlicher  Anlehnung  an  10,81,3,  oben  S.  130) 
die  Welten  wie  ein  Grobschmied  zusammenschweifst.  Wie 
10,81  hat  er  keinen  Urstoff  neben  sich :  asatah  sad  ajaijata.  <la^ 
Seiende  entstand  aus  dem  Xichtseienden.  2)  Dieses  erst- 
entstandene Seiende  (sad,  v.  2.  3)  mufs  nun  identisch  sein  mit 
der  Weltgebärerin  (utiänapaä.  v.  3.  4),  mit  AdiÜ  (v.  4.  5)  und 
mit  dem  Wogenschwall  (saiMlam,  v.  6),  in  welchem  (wieder 
in  Anlehnung  an  10,82,6,  oben  S.  139)  alle  Götter  herumtanzen 
(v.  6).  3)  Aus  der  Urmaterie  (sad  =  uttänapad  =  Aditi  = 
salüatn)  entstehen  die  Welt  und  die  Welträume,  und  mit 
ihnen  Daksha  (der  Hirartyagarblia  10,121,1),  welcher  aus  der 
Aditi  (Urmaterie)  sich  entwickelt,  jedoch  (als  Urprinzip,  dessen 
Tochter  Aditi  ist)  schon  vorher  da  war;  so  löst  sich  das  Rätsel 
in  v.  4:  Aditer  Daksho  'jäyata,  Dakshdd  u  Aditih  pari  „Aus 
Aditi  (der  Urmaterie)  ist  Daksha  (als  Erstgeborner,  Hiranya- 
garbha)  entstanden,  aber  Aditi  selbst  war  wiederum  (vorher) 
aus  Daksha  (als  dem  Urprinzip,  dem  Brahmanaspati  in  v.  2) 
entstanden".  Einer  ähnlichen  Aufserung  werden  wir  in  dem 
weiterhin  zu  besprechenden  Hymnus  10,90,5  begegnen.  — 
Diese  (wie  die  Übereinstimmung  der  bisher  besprochenen 
Hymnen  zu  beweisen  scheint)  ziemlich  allgemein  in  damaliger 
Zeit  angenommene  kosmogonische  Reihenfolge*  von  1)  Ur- 
prinzip, 2)  Urmaterie,  3)  Erstgeborner  wird  nun  von  unserm 
Dichter  mythologisch  umgedeutet.  Schon  früher  (oben,  S.  1  <  »."> ) 
hatte  man  versucht,  die  obersten  Himmelsgötter  auf  einen 
gemeinsamen  Urgrund  zurückzuführen,  indem  man  sie  als 
Söhne  der  Aditi  (Unendlichkeit,  dbceipov)  auffafste.  Solcher 
Söhne  zählte  man  in  der  Regel  sieben:  Varuna,  Mitra,  Ari/a- 
man,  Anga,  Bhaga,  Daksha  und  einen  ungenannten  siebenten, 
auf  den  Sanitär  am  meisten  Anspruch  hat.  Unser  Dichter 
fügt  als  achten  Surt/a.  den  Sonnenvogel,  hinzu,  welcher,  auf- 
und  untergehend,  bald  geboren  wird,  bald  stirbt,  indes  die 
übrigen   sieben   unsterblich   sind.     Es   lag   nahe,   diese   Aditi 


*  Es  scheint  derselben  eine  allgemein  menschliche  Anschauung  zu- 
grunde zu  liegen,  da  man  eine  Analogie  dazu  auch  in  den  Anfangsworten 
der  Genesis  finden  kann,  sofern  sich  dort  1)  =•"-*?  2)  =""s~  3)  ="~-s  --t 
von  einander  unterscheiden  lassen. 
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(dticetpov)  auf  die  Urmaterie  oder  Urwasser  zu  beziehen.  We- 
niger deutlich  ist,  warum  unser  Dichter  unter  ihren  Söhnen 
gerade  den  Daksha  als  Erstgebornen  (=  Hirttnyagarbha)  und 
folglich  wieder  auch  als  Urprinzip  (=  PrqjäpaM,  Viqrahirma». 
Brahmanaspati)  an  die  Spitze  stellt.  Aber  Varuna,  Mitra, 
Aryaman,  wie  auch  Savitar,  waren  schon  zu  sehr  mythologisch 
verbraucht,  Anca  und  Bhaga  (Verteiler)  beziehen  sich  mehr 
auf  die  administrative  Tätigkeit  Gottes,  so  dafs  für  die 
schöpferische  Tätigkeit  Daksha  (die  Tüchtigkeit)  am  meisten 
sich  empfahl;  daher  Prajäpati  als  Weltschöpfer  Qatap.  Br.  2,4,4,2 
mit  Daksha  identifiziert  wird  (sa  ral  daksho  nama),  und  in 
spätem  Aufzählungen  (vgl.  Muir  V,  55)  Daksha  geradezu  als 
der  Dhdtar  (Schöpfer)  sich  bezeichnet  findet.  Vorangegangen 
war  in  dieser  Hervorhebung  des  Daksha  vielleicht  schon  10,5,7 
(asac  ca  sae  ca  parame  vyoman  Dakshasya  janman,  Aditer 
upasthe),  und  auch  mit  dem  Dhätar-Samvatsara  in  10,190, 
oben  S.  133,  ist  sie  nicht  schwer  zu  vereinigen. 

Somit  erscheint  unser  Hymnus  als  ein  erster  Versuch,  den 
neuen  Wein  in  die  alten  Schläuche  zu  fassen,  die  neue  Kosmo- 
gonie  mit  der  alten  Mythologie  synkretistisch  zu  vereinigen. 
Philosophisch  steht  sein  Dichter  daher  bedeutend  unter  den 
Urhebern  der  Vicvakarman- Lieder;  er  verhält  sich  zu  ihnen 
etwa  wie  Anaximenes  zu  Anaximander,  wie  Leibniz  zu  Spinoza, 
wie  Hartmann  zu  Schopenhauer.  Den  Mangel  an  Originalität 
sucht  er  dann  hinter  Ruhmredigkeit  zu  verstecken  (v.  1)  und 
für  denselben  durch  pikante  Zutaten  zu  entschädigen:  in  dem, 
was  er  über  die  Götter  sagt,  klingt  ein  leichtfertiger,  fast 
spöttischer  Ton  durch,  und  die  Ausmalung  der  Weltgebärerin 
als  uttanapad  scheint  ein  Wohlgefallen  an  derartigen  Vorstel- 
lungen zu  bekunden. 

1.  Der  Götter  Ursprung  wollen  jetzt 
Wir  melden,   zur  Verwunderung 
Des,   der  im  späteren  Geschlecht 
Das  Lied  vernimmt,  wenn  es  ertönt. 

2.  Zusammen  schweifste    diese  Welt 
Als  Grohschmied    Brahmanaspati ; 
Da  ward,  noch  vor  der  Götter  Zeit, 
Aus  dem  Nichtseienden  was  ist. 

Decssex.  Geschichte  der  Philosophie.    I.  10 
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3-    Noch  vor  der  Götter  Ursprung  ward 
Aus  dem  Nichtseienden  was  ist, 
Da  bildeten   die  Räume  sich, 
Da,  —  aus  der  Weltgebärerin. 

4.  Die  Welt  aus  der  Gebärerin, 

Und  aus  der   Welt  die   Räume  sind, 
Aus  Aditi  Daksha  entstand, 
Jedoch  aus  Daksha  Aditi. 

5.  Auch  Aditi  entstand  ja  erst, 
Die,  Daksha!  deine  Tochter  war, 
Aus  ihr  die  Götter  wurden  dann, 
Selig,  unsterblichkeitbeschenkt. 

6.  Als,  Götter!  ihr  im  Wogenschwall 
Euch  alle  fafstet  an  der  Hand, 
Da,  wie  von  Tanzenden,  von  euch 
Staubwolken  wirbelten   empor. 

7.  Als,  Götter!  ihr  mit  Strebekraft 
Heraus   die  Welten  quellen  liefs't, 
Da,  der  im  Meer  verborgen  lag, 
Hobt  ihr  den  Sonnenball  empor. 

8.  Acht  Söhne  hatte  Aditi, 

Die  sie  aus  ihrem  Leib  gebar, 
Zu  Göttern  ging  mit  sieben  sie, 
Indes  den  Vogel  sie  verstiefs. 

9.  Mit  sieben  Söhnen  Aditi 

Stieg  auf  zum  alten  Götterstamm, 
Indes   sie  bald  Geburt,  bald  Tod 
Über  den  Vogel  walten  liefs. 

Anmerkung.  Die  Umwandlung  des  BrahmanaspaM  in 
das  Brdhman  und  die  Erhebung  desselben,  d.  h.  der  im  Ge- 
bete zutage  tretenden  religiösen  Inbrunst,  zum  schöpferischen 
Prinzip  aller  Dinge  gehört,  wie  bereits  bemerkt,  der  folgenden 
Periode  an.  Doch  treffen  wir  noch  auf  dem  Boden  des  Rig- 
veda einen  verwandten  Versuch  an,  sofern  an  mehreren  Stellen 
die  Vdc,  d.  h.  die  heilige,  im  Vedaworte  verkörperte  Rede,  als 
die  schaffende,  alle  Götter  tragende  Urkraft  gepriesen  wird. 
Wir  sahen  bereits  (oben,  S.  116  fg.),  wie  Rigv.  1,164,37—45 
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die  irdische  Rede  des  Sängers  als  ein  Ausflufs  der  göttlichen 
Rede  betrachtet  wurde,  die  im  höchsten  Himmelsraume  thront, 
auf  die  alle  Götter  sich  stützen,  die  als  weltnährende  Kuh  die 
wilde  Rhythmik  des  Donners  ausbrüllt  und  von  der  nur  ein 
Viertel  den  Menschen  als  Rede  gegeben  ist,  während  drei 
Viertel  (ähnlich  wie  bei  dem  im  nächsten  Abschnitte  zu 
besprechenden  Purusha  10,90,3)  im  Verborgnen  unbewegt 
bleiben. 

Diesen  Gedanken  schliefst  sich  der  Hymnus  der  Väc 
10,125  an,  sofern  in  ihm  die  Rede  als  das  Prinzip  gefeiert 
wird,  welches  alle  Götter  trägt  (v.  1 — 2),  welches  auch  am  An- 
fange (mürdhan)  die  treibende  Kraft  in  dem  Vater  des  Welt- 
alls war,  um  sodann  (ähnlich  wie  der  hiranyagarbha  10,121,1) 
in  den  Wassern  geboren  zu  werden  und  sich  über  alle  Wesen 
zu  verteilen  (v.  7).  Es  bedarf  keiner  Ausführung,  dafs  die 
Väc,  d.  h.  die  heilige  Rede  des  Veda,  ein  dem  spätem  Brahman 
nahe  verwandtes  Prinzip  ist. 

Bigveda  10,125. 

1.  Ich   wandle  hin  mit  Rudra's  und  mit  Vasu's, 
Mit  den  Aditya's  und  den  Vigve  deväs, 

Ich  trage  beide,   Varuna   und  Mitra, 
Ich  Indra,  Agni,  ich  die  beiden  Acvin's. 

2.  Ich  trage  die  vollsaftige   Somapflanze, 

Ich  den  Tvashtar,   den  Pushan  und  den  Bhaga, 
Ich  bin's,   die  Güter  schenkt  dem  Spendefrohen, 
Der  gerne  hilft,  gern   opfert,  gerne  keltert. 

3.  Ich  bin  die  Fürstin,  der  der  Reichtum  zuströmt, 
Bin  weise,  bin  als  erste  zu  verehren, 

Die  Götter  haben  mannigfach  zerteilt  mich, 

An  vielen  Orten  vielfach  mich  verbreitend  (-tas,  Atharvav.). 

4.  Durch  mich  ifst  Speise,  wer  nur  schaut  aus  Augen, 
Wer  Atem  holt,   wer  das  Gesprochne  höret; 
Unmerkend  sind  auf  mir  sie   doch  gegründet; 

Du  aber,  selbst  Gehörter!  hör'  und  glaube! 

5.  Was  einer  spricht,  ich  selbst  bin's,  die  es  redet, 
Was  lieblich  ist  für  Götter  und  für  Menschen ; 
Den,   dem  ich  hold  bin,  mache  ich  gewaltig, 
Den  zum  Brahmanen,  Weisen,  Einsichtsvollen. 

10* 
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6.  Ich  bin  es,  die  dem  Rudra  spannt  den  Bogen 
Für  seinen  Pfeil,   den  Brahmanfeind  zu  treffen; 
Ich  flöfse  ein  die  Kampfeslust  den  Menschen, 
Und  ich  durchdringe  Himmel  und  die  Erde. 

7.  Des  Weltalls  Vater  trieb  ich  an  am  Anfang, 
Doch  meine  Wiege  ist  in  Meeres  Wassern; 
Von  da  verteil'  ich  mich  auf  alle  Wesen 

Und  reiche,  mächtig  wachsend,   auf  zum  Himmel. 

8.  Ich  bin  es,  die  dem  Winde  gleich   dahinbraust, 
Anpackend  und  erschütternd  alle  Wesen, 
Hinaus  streb'  über  Himmel  ich  und  Erde, 

So  grofs  bin  ich  durch  meine  Macht  geworden. 

Während  dieses  Lied,  im  Anschlufs  an  1,164,  die  Väc 
als  metaphysisches  Prinzip  feiert,  so  ist  hingegen  ihre 
Bedeutung  für  das  praktische  Lehen  (die  unser  Lied 
nur  vorübergehend  streift)  das  Thema  eines  andern,  nahe 
verwandten  Hymnus,  des  sogenannten  Weisheitsliedes  10,71, 
welches  wir  zum  Vergleiche  und  um  seines  besondern  kultur- 
geschichtlichen Interesses  willen  hier  folgen  lassen.  Aus 
v.  11  ersehen  wir,  dafs  das  Verkündigen  der  jätavidyä  „der 
Lehre  vom  Ursprung  der  Dinge"  schon  in  den  letzten  Zeiten 
des  Rigveda  ein  beliebter  Gegenstand  war,  an  dem  die  Brah- 
manen  in  Festversammlungen  ihre  Kunst  zeigten,  und  von 
der  die  erhaltenen  und  von  uns  besprochenen  Hymnen  gewifs 
nur  einzelne  Proben,  aber  doch  vielleicht  das  Beste,  was  in 
dieser  Art  geleistet  worden,  darbieten. 

Das  Weisheitslied,  Rigveda  10,71. 

1.  Als,  o  Brihaspati,  den  ersten  Anfang 

Der  Rede  sie  vorbrachten,  Namen  gebend, 
Da  ward,  was  sie  als  Bestes,  Unbeflecktes 
Verborgen  hielten,  liebreich  offenbaret. 

2.  Wie  durch   ein  Sieb  man  das  Gedroschne  sichtet, 
So  schufen  Weise  durch   den  Geist  die  Rede; 

Nun  kann  der  Freund  erkennen,  wer  ihm  freund  ist, 
Sein  holdes  Glück  im  Wort  zum  Ausdruck  bringen. 
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3.  Im   Opferdienst  der  Rede  Spur  verfolgend, 
Fand  man  sie  in   die  Dichter  eingegangen; 
Dort  schöpfend  hat  man  mannigfach  zerteilt  sie, 
Nun  jauchzen  sieben  Sänger  sie  im  Chore. 

4.  Wohl  mancher  sieht  sie  und   erkennt  sie  nicht, 
Wohl  mancher  hört  sie  und  vernimmt  sie  nicht,  — 
Und  wieder  andern   strömt  sie  voll  entgegen, 
Gern,   wie  dem  Mann  die  schöngeschmückte  Gattin. 

5.  Gar  mancher  ist  so  ihrer  Freundschaft  sicher, 

Dafs  man  nicht  leicht  im  Sängerkrieg   ihn  fordert,   — 
Doch  der  geht  hin,  melkt  statt  der  Kuh  ein  Trugbild, 
So  fruchtlos,  blütelos  hört  er  die  Rede. 

6-    Wer  den  ihm  gleichgesinnten  Freund  im  Stich  läfst, 
Der  hat  auch  keinen  Anteil  an  der  Rede; 
Hört  er  sie  gleich,  so  hört  er  doch  vergebens, 
Weil  er  nicht  weifs,  was  wohl  sich  schickt  im  Handeln. 

7.  Ja,  Augen  haben  alle,   Ohren  alle, 

Doch  an  Gedankenschnelle  sind  sie  ungleich: 

Der  eine  wogt  wie  Strom  um  Haupt  und  Schultern, 

Der  andre  ist  ein  seichtes  Badewasser. 

8.  Und  wenn  mit  herzentsprofsner  Geistesschnelle 
Zum  Opfer  sich  anschicken  Beter,  Freunde, 
Von  manchem  laufen  sie  davon  wohlweislich, 
Als  weise  Beter  schreiten  andre  stattlich. 

9.  Die  dann  nicht  vorwärts  und  nicht  rückwärts  können, 
Sind  keine  Beter,  keine  Somapresser, 

Sie  taten  übel,  da  das  Wort  sie  nahmen, 
Handhaben  ungeschickt  ihr  Weberschifflein.  — 

10.  Doch  alle  jubeln,  wenn   er  herrlich  auftritt, 
Dem  redemächt'gen  Freunde  zu,  die  Freunde, 
Sein  Lied  tilgt  ihre  Schuld,  mehrt  ihre  Nahrung, 
Er  ist  zum  Sängerkriege  wohlgerüstet. 

11.  Dann  läfst  der   eine  blühen  seine  Hymnen, 
Der  andre  singt  ein  Lied  in  mächt'gen  Tönen, 
Und  dieser  Weise  lehrt  der  Dinge  Ursprung, 
Und  jener  mifst   der  heil'gen  Handlung  Mafse. 
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4.   Der  Hymnus  an  den  Purnsha,  Rigv.  10,90. 

Den  Abschlufs  der  Philosophie  des  Rigveda  bildet  das; 
PurusJia-Lieä,  10,90,  einer  der  spätesten  Hymnen  des  Rigveda, 
da  er,  allein  unter  allen,  das  Bestehen  der  vier  Kasten  und 
somit  wohl  schon  die  dauernde  Ansiedlung  im  Gangestale 
voraussetzt,  so  dafs  man  sich  wundern  mag,  wie  er  wohl  noch 
in  der  Rigveda-samhitä  Aufnahme  fand.  Er  verdankt  dieselbe 
wahrscheinlich  der  Bedeutung  seines  Inhaltes,  um  deren  willen 
er  auch  in  die  meisten  übrigen  Samhitä's  aufgenommen  wurde,, 
so  dafs  sein  Fehlen  in  der  Sämasamhitä  (mit  Ausnahme  der 
Äranyakasamhita  der  Naigeyaschule),  im  Käthakam  und  in  der 
Maiträyani  vielleicht  ein  Anzeichen  ist,  dafs  diese  Sammlungen 
(deren  erste  Ansätze  wenigstens  v.  9  als  ric,  säman,  yajus, 
chandas  als  bestehend  vorausgesetzt  werden)  schon  vor  dem 
Entstehen  oder  wenigstens  allgemeinen  Bekanntwerden  unseres 
Hymnus  zum  Abschlüsse  gekommen  waren.  Aufser  im  Rig- 
veda findet  er  sich,  mit  mancherlei  Zusätzen,  Versetzungen 
und  Varianten:  Taitt.  Ar?  3,12,  Vgj.  Samh.  31,  Atharvav.  19,6. 
Völlig  überein  stimmt  mit  der  Rig-Rezension  die  im  Taitt- 
Ar.,  nur  dafs  sie  v.  15  nicht  unpassend  zwischen  v.  6  und  7 
stellt.  Auch  die  Väj.  Samh.  bietet,  aufser  einigen  Umstellungen, 
nur  wenig  erhebliche  Abweichungen,  während  die  Atharva- 
Rezension  allerlei  rationalisierende  Varianten  enthält:  so  be- 
seitigt sie  v.  1  die  tausend  Häupter,  weil  zu  tausend  Augen 
nur  fünfhundert  gehören  würden*,  ferner ^die  Schwierigkeit 
in  v.  2,  den  Widerspruch  in  v.  5  und  die  bei  der  Schöpfung 
mitwirkenden  Rishi's  v.  7,  wo  sie  zugleich  die  Besprengung 
des  Opfers  auf  die  Regenzeit  umdeutet.  Alle  diese  Änderungen 
scheinen  willkürlich,  gröfstenteils  nur  zur  Erleichterung  des 
Verständnisses  ersonnen  zu  sein,  während  die  wesentliche 
Zusammenstimmung  der  Taittiriyaka's  und  Väjasaneyin's  mit 
der  Rig-Rezension  für  deren  Ursprünglichkeit  Zeugnis  ablegt; 
daher  wir  an  sie  im  folgenden  uns  halten  werden. 

Der  bedeutendste  Fortschritt  dieses  Hymnus  über  die 
bisher  behandelten  hinaus  besteht  darin,   dafs  hier  an  Stelle 


*  Aus  demselben  Grunde  wird  in   der  Nachbildung  des  Purushaliedes 
Taitt.  Ar.  10,11,1  sahasräksha  in  viqvuksha  verändert. 
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der  personifizierten  Abstracta  VrajäpaM,  Vigvahwrman,  llruh- 
manaspati  ein  konkretes  Wesen  tritt,  nämlich  Purusha,  das 
heifst  der  Mensch.  Denn  dieses  Wort,  nebst  seinen  Ab- 
leitungen und  dem  verwandten  pitru,  bedeutet  überall  im 
Rigveda  (mit  Ausnahme  der  Stelle  10,51,8,  mit  der  nichts 
anzufangen  ist;  vielleicht  ist  dort  parusham  zu  lesen)  nur  den 
Menschen,  und  es  ist  ein  merkwürdiger  Gedanke,  den  Men- 
schen, dieses  höchste  Produkt  der  Schöpfung,  zugleich  als 
ersten  Ausgangspunkt  derselben  zu  betrachten.  (Vergleichbar, 
aber  nicht  historisch  verwandt,  ist  die  Gestalt  des  Riesen  Ymir 
in  der  Edda.) 

Menschenartig  waren  schon  die  alten  vedischen  Götter 
gewesen,  menschenartig  sind  auch  die  Götter  der  Griechen 
und  der  Gott  des  Alten  Testaments.  Aber  während  sie  alle 
eine  Welt  aufser  sich  haben  und  neben  ihr  oder  als  ein  Teil 
derselben  bestehen,  so  war  schon  in  den  Liedern  1,164  und 
10,129  die  Einheit  des  Universums  erkannt  und  demgemäfs, 
namentlich  in  den  Vicvakarman-Liedern,  gelehrt  worden,  dafs 
das  Urwesen  sich  selbst  in  diese  Wrelt  verwandelt  hat.  Und 
auf  Grund  dieser  philosophischen  Errungenschaften  vollzieht 
sich  in  unserm  Liede  noch  einmal  der  Prozefs  der  mytholo- 
gischen anthropomorphischen  Personifikation,  den  wir  oben 
(S.  78 — 79)  als  Genesis  des  Götterglaubens  nachwiesen. 
Aber  während  es  dort  einzelne  Kräfte  und  Seiten  des  Natur- 
lebens waren,  welche  als  Vamna,  Indra,  Agni  usw.  personi- 
fiziert wurden,  so  ist  es  jetzt  die  ganze  Natur,  der  ganze 
lebensvolle  Zusammenhang  der  Welt,  welcher  als  ein  Orga- 
nismus, ähnlich  dem  menschlichen,  erscheint  und  als  solcher, 
als  der  lebendige  Leib  eines  Purusha,  eines  Urmenschen,  be- 
griffen wird,  dessen  Haupt  der  Himmel,  dessen  Auge  die 
Sonne,  dessen  Odem  der  Wind  ist,  und  der  (ohne  dafs  an  der 
Inkonsequenz  dieser  gigantischen  Plastik  Anstofs  genommen 
würde)  aus  allen  den  tausend  Augen  schaut,  in  allen  den 
tausend  Köpfen  die  Welt,  sein  eigenes  Selbst  erkennt,  in  allen 
Gliedern  alles  Lebendigen  lebt  und  sich  bewegt.  Der  grofse 
Schritt  unseres  Liedes  (mag  man  ihn  nun  Fortschritt  oder 
Rückschritt  nennen)  besteht  also  darin,  dafs  die  alten  Götter 
nur   Personifikationen    von   Naturteilen,    hingegen    der 
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neue  Gott,  der  Purusha,  nachdem  die  Einheit  des  Weltganzen 
festgestellt  und  immer  deutlicher  entwickelt  worden  war,  eine 
Personifikation  der  ganzen  Natur,  ja  diese  selbst,  nur 
als  organisches,  lebendiges,  persönliches  Wesen  angeschaut, 
ist.  Im  übrigen  ist  unser  Dichter  von  den  philosophischen 
Anschauungen  seiner  Vorgänger  abhängig,  wie  dies  eine  kurze 
Übersicht  des  einzelnen  mehrfach  zeigen  wird. 

Das  Lied  zerlegt  sich  deutlich  in  drei  Teile:  v.  1 — 5:  die 
Welt  ist  der  Purusha;  v.  6 — 10  und  v.  15  (von  den  Taitti- 
riyaka's  zwischen  v.  6  und  7  eingefügt):  die  Welt  ist  durch 
eine  Opferung  des  Purusha  entstanden;  v.  11 — 14:  die 
Weltteile  sind  die  Organe  seines  Leibes.  Vers  16  ist,  als 
Erläuterung  zu  v.  7,  vielleicht  auch  zu  v.  4,  aus  Rigv.  1,164,50 
hinzugefügt,  wie  wir  meinen,  unzweifelhaft  von  späterer  Hand. 
(Die  Heranziehung  dieses  Verses  Qatap.  Br.  10,2,2,2  könnte  sich 
auch  auf  1,164,50  beziehen,  während  Qatap.  Br.  13,6,2,12  aller- 
dings schon  einen  sechzehnten  Vers,  und  zwar,  wie  die  entspre- 
chende Samhitä  zeigt,  unsern  Vers  als  sechzehnten  zu  kennen 
scheint.     Der  Atharvaveda  hat  ihn  durch  einen  andern  ersetzt.) 

Inhaltsangabe.  Vers  1.  Der  Purusha,  tausendäugig, 
tausendköpfig,  tausendfüfsig,  überdeckt,  umfafst  die  Welt 
von  allen  Seiten  (vritvä  viel  besser  als  Väj.  Samh.  spritva)  und 
ragt  noch  zehn  Finger  breit  über  dieselbe  hinaus.  Der  Ausdruck 
dagängulam  ist  nicht  weiter  auszudeuten,  weder  auf  die  Gröfse 
des  Herzens,  noch  auf  die  Distanz  zwischen  Nabel  und  Herz 
(wie  schon  Taitt.  Ar.  10,11,7),  sondern  bedeutet  nur  soviel 
wie  v.  5:  sa  jäto  atyarkyata  patgcäd  bhümim  atho  puräh,  er 
überragt  die  Welt  noch  bedeutend,  ähnlich  wie  bei  Piaton, 
Tim.  p.  34  b :  ^X^  hk  de  zb  [xecov  auxoö  ^Tstc  5ia  xavxd?  ~z 
Itsivs  xal  Ixt  s^w^sv  ~b  aöjjta  auT-r)  xspisxdtAu^s  TaÄTß,  „er 
spannte  die  Weltseele  durch  das  Ganze  und  umhüllte  auch 
noch  von  aufsen  den  Weltleib  durch  die  Weltseele".  —  Vers  2. 
Der  Purusha  ist  diese  ganze  Welt,  ist  Vergangenes  und  Zu- 
künftiges ;  er  ist  auch  der  Beherrscher  derjenigen  Unsterblich- 
keit, welche  (im  Gegensatze  zur  Unsterblichkeit  des  Purusha) 
der  Opferspeise  bedarf,  um  sich  zu  erhalten,  d.  h.  der  Unsterb- 
lichkeit der  Götter,  die  somit  (hier  zum  erstenmal)  für  eine 
blofs  relative  erklärt  wird,   wie  im  spätem  Vedänta  (mein 
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„System  des  Vedänta"  S.  71).  Der  Ptmtsha  hingegen  bedarf 
dieser  Unterhaltung  seiner  Unsterblichkeit  nicht,  und  während 
noch  PrqjäpaM  (10,121,10)  und  Vigvakarman  (10,81,7)  Opfer 
und  Gebet  nicht  verschmähen,  so  enthält  unser  Hymnus  keine 
Spur  davon,  dafs  der  Purusha  angerufen  oder  durch  Opfer 
geneigt  gemacht  werden  könnte.  —  Vers  3 — 4.  So  grofs  ist 
seine  Gröfse,  dafs  sie  alles  Seiende  (Göttliches  und  Irdisches) 
umfafst,  aber  sie  ist  noch  gröfser ;  denn  alle  Wesen,  die  Götter 
einbegriffen,  sind  nur  ein  Viertel  von  ihm;  dasjenige  hingegen, 
was  von  ihm  unsterblich  (nicht  wie  die  Götter,  sondern  im 
absoluten  Sinne)  ist,  ist  noch  dreimal  so  grofs,  bildet  drei 
Viertel  von  ihm  (tripäd  Neutrum,  prädikativ).  Mit  diesen 
drei  Vierteln  ist  er  emporgestiegen  (der  Sphäre  des  Werden- 
den entrückt),  während  das  übrige  Viertel  hienieden  als  die 
Gesamtheit  der  Wesen  entstand  (abhavat,  den  Gedanken  in 
v.  5  vorbereitend).  Mit  diesem  Viertel  hat  er  sich  über  alles 
verbreitet,  was  sich  nährt  und  nicht  nährt  (über  die  organische 
und  unorganische  Natur).  —  Vers  5  zeigt  auch  unsern  Dichter 
abhängig  von  der  Vorstellung,  der  wir  schon  so  oft  begegneten ; 
und  wenn  es  z.  B.  10,72,4  hiefs,  dafs  aus  Daksha  Aditi  und  aus 
Aditi  weiterhin  wieder  Daksha  geboren  worden  sei  (vgl.  oben, 
S.  144),  so  sagt  unser  Dichter:  „aus  ihm  (dem  Purusha)  wurde 
Viräj  geboren,  und  aus  Viräj  wieder  der  Purusha;  dieser, 
nachdem  er  geboren  war,  überragte  die  Erde  von  hinten  und 
vorne  (von  allen  Seiten)".  Purusha  ist  das  erste  Mal  das  Ur- 
wesen  (Adipurusha,  wie  Säy.  richtig  erklärt),  das  zweite  Mal 
der  Erstgeborne  (dem  Hiranyagarbha  10,121,1,  sowie  dem 
spätem  Näräyana*  entsprechend).  Das  Zwischenglied,  die 
Urmaterie,  erscheint  hier  als  Viräj  (nach  Säy.  „der  Leib  des 
Brahman-Eis",  während  der  aus  der  Viräj  geborne  Purusha 
von  ihm  als  die  dasselbe  regierende,  individuelle  Seele  auf- 
gefafst  wird).  Viräj  (bisher  nur  in  der  Bedeutung  „glänzend", 
„herrschend"  sowie  als  Name  eines  Metrums  vorkommend) 
wird  hier  zur  mythologischen  Personifikation   der  Urwasser, 


*  Näräyana  ist  der  Purusha  als  Erstgeborner,  mag  man  es 
nun  mit  den  Indern  als  „auf  den  Wassern  (d.  h.  der  Viräj)  gehend''  oder 
wohl  richtiger  als  „Sohn  des  Menschen  (nara,  purusha)"  erklären. 
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welche  schon  10,121,9  „die  grofsen,  glänzenden"  hiefsen  und 
(wohl  im  Anschlufs  daran)  hier  als  Viräj  „die  nach  allen 
Seiten  Strahlende"  bezeichnet  werden. 

Der  zweite  und  dritte  Teil  des  Gedichts  (v.  6 — 10.  11  — 15) 
zeigen,  wie  die  Welt  aus  dem  „vorher  (v.  5)  gebornen  Puru- 
sha"  (pwusham  jätam  agratas,  v.  7)  gebildet  wird,  indem  die 
Götter  denselben  opfern.  Das  Opfer,  diese  höchste  mensch- 
liche Tätigkeit,  wird  zum  Symbole,  zum  Vorstellungsbilde 
der  Art,  wie  die  Welt  entstand.  Im  übrigen  darf  man  keine 
Konsequenz  der  Anschauungen  erwarten;  die  Götter,  Sädhya's 
und  Kishi's  opfern  den  Purusha,  während  doch  Sürya,  Indra, 
Agni  und  Väyu  erst  durch  diese  Opferung  entstehen  (v.  13); 
nach  v.  8 — 9  wird  das  Opfertier  ganz  verbrannt,  während  es 
nach  v.  11  fg.  vielmehr  zerstückelt  wird;  nach  v.  11 — 12  ent- 
stehen aus  Mund,  Armen,  Schenkeln  und  Füfsen  des  Purusha 
die  vier  Kasten,  während  nach  v.  14  vielmehr  aus  Haupt, 
Nabelgegend  und  Füfsen  Himmel,  Luftraum  und  Erde  ent- 
stehen. Man  wird  daher  weder  das  Bild  der  Opferhandlung 
noch  die  Einzelheiten  zu  sehr  pressen  dürfen  und  sich  mit 
dem  allgemeinen  Gedanken  begnügen  müssen,  dafs  die  Welt 
eine  Umwandlung  des  Purusha  ist,  wobei  die  edelsten 
Teile  desselben  zu  den  edelsten  Elementen  der  Welt  werden. 

Vers  6.  Als  mit  dem  Purusha  als  Dargebrachtem  (havis, 
hier  allgemein)  die  Götter  ein  Opfer  anrichteten,  da  war  der 
Frühling  das  Opferschmalz  (die  erste  Jahreszeit  entspricht  den 
a///<7-Spenden  des  Voropfers,  vgl.  Ind.  Stud.  10,344.  332),  der 
Sommer  das  Brennholz  (wegen  der  Hitze),  der  Herbst  das 
havis  (hier  speziell:  Opferkuchen,  der  nebenbei  auch  beim  Tier- 
opfer dargebracht  wird,  Ind.  Stud.  10,346) ;  der  Herbst  zeitigt 
die  Gaben  der  Natur.  So  sind  Frühling,  Sommer  und  Herbst 
die  begleitenden  Verhältnisse,  unter  denen  der  Purusha  geopfert 
wird,  d.  h.  die  Naturkraft  sich  entfaltet.  —  Hier  würde  mit 
den  Taittiriyaka's  passend  v.  15  einzuschieben  sein,  der  das 
Opferfeuer  beschreibt  (es  hat  7  Einschlufshölzer  und  21  Brenn- 
hölzer, entweder  wegen  der  besondern  Bedeutsamkeit  der  Drei- 
zahl und  Siebenzahl  [wie  v.  1  der  Zehnzahl]  oder  aus  einem 
besondern,  mir  unbekannten  Grunde)  und  die  Bindung  des 
Opfertiers    (an    den    Opferpfosten)    erwähnt,    welche    der  Be- 
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Sprengung  desselben  (v.  7)  vorhergeht  (Ind.  Stud.  10,344).  — 
Vers  7  folgt  sodann  die  Besprengung  des  Opfertiers  (in  der 
Atharva-Rezension  im  Anschlufs  an  die  v.  4  erwähnten  Jahres- 
zeiten auf  die  Regenzeit,  pravrish,  bezogen)  und,  wie  wir  hin- 
zudenken müssen,  die  Schlachtung  des  Purusha.  —  Vers  8:  Er 
ist  ein  yajha  sarvahut,  wird  ganz  verbrannt;  alle  Teile  seines 
Leibes  werden  zur  Weltbildung  in  Anspruch  genommen.  In- 
dem er  verbrennt,  mischt  sich  der  beim  Braten  ausfliefsende 
Saft  mit  dem  vorher  (v.  6)  ins  Feuer  geschütteten  Opfer- 
schmalze zu  prishad-äjyam,  und  aus  diesem,  gleichsam  aus 
den  Abfällen  des  Purusha,  werden  Lufttiere,  Waldtiere  und 
Haustiere  gebildet  [cakrc  „man  machte",  gemeint  sind  die 
Götter  usw.  in  v.  7).  —  Vers  9.  Hingegen  aus  dem  Leibe  des 
Purusha  selbst  werden  die  Ric,  Saman,  Chandas  und  Yajus 
gebildet;  hier  haben  wir  bereits  die  Unterscheidung  der  drei 
Veden,  ja,  wie  es  scheint,  schon  den  Ansatz  zu  einem  vierten 
Veda.  Dafs  der  Veda  das  erste  Produkt  der  Schöpfung  ist, 
entspricht  ganz  den  späteren  Anschauungen  darüber;  denn 
der  Veda  ist  der  vorweltliche  Kanon,  nach  dessen  Begriffen 
sich  die  Schöpfung  der  Dinge  richtet.  —  Vers  10  folgt  die 
Schöpfung  der  fünf  obersten  Tiere,  derer,  die  oben  und  unten 
Schneidezähne  haben  (ubhayädantas ,  Pferde  und  Esel,  wenn 
nicht  der  Mensch  zu  verstehen  ist),  und  derer,  die  nur  in  der 
untern  Kinnlade  Schneidezähne  haben  (anyatodantas ,  Rinder, 
Ziegen  und  Schafe).  —  Nicht  ganz  zum  Bilde  des  yajna 
sarvahut  v.  8 — 9  will  es  stimmen,  wenn  v.  11 — 12  von  einer 
Zerstückelung  des  Purusha  (vyadaähuh)  und  einer  Umbildung 
seiner  Teile  (vydkalpaya.fi)  zu  den  vier  Kasten  die  Rede  ist. 
Wie  der  Organismus  des  Leibes  von  dem  Munde,  kraft  der 
ihm  entströmenden  Rede,  geistig  geleitet,  von  den  Armen 
geschützt,  von  den  Schenkeln  gestützt  und  von  den  Füfsen 
getragen  wird,  so  der  Organismus  des  brahmanischen  Staates 
von  den  Brahmanen,  Kshatriya's  (räjanya),  Vai^ya's  und 
Qüdra's,  welche  hier  zuerst,  und  einzig  im  Rigveda,  erwähnt 
werden.  —  Mit  Verlassung  dieses  Bildes  lassen  v.  13 — 14  aus 
dem  Leibe  des  Purusha  die  Götter  und  die  Teile  des  Uni- 
versums hervorgehen;  dafs  dabei  sein  Auge  zur  Sonne,  sein 
Odem  zum  Winde  wird,  ist  verständlich,  ja  eigentlich  selbst- 
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verständlich;  auch  der  Mund  als  Ursprung  des  Inära  und  Agni 
(an  welche  beiden  die  meisten  Hymnen  des  Rigveda  gerichtet 
sind)  läfst  sich  leicht  deuten;  dafs  endlich  sein  Marias  zum 
Monde  wird,  hat  vielleicht  seinen  Grund  darin,  dafs  die  ruhige 
Klarheit  des  Mondlichts  (welches  ja  auch  nach  Goethe  „die 
Seele  löst")  als  Symbol  des  Intellektuellen  erschien.  Weiter 
werden  in  v.  14  das  Haupt  zum  Himmel  und  die  Füfse  zur 
Erde,  während  der  Zwischenraum  naturgemäfs  aus  den  zwischen- 
liegenden, sich  um  den  Nabel  gruppierenden  Teilen  (der  hier 
für  sie  alle  steht)  gebildet  ist.  Dafs  die  Ohren  zu  den  Him- 
melsgegenden werden,  begreift  sich,  wenn  wir  uns  erinnern, 
dafs  bei  den  Indern  der  Träger  des  Schalles  der  nach  allen 
Seiten  sich  ins  Unendliche  erstreckende  Äkäqa  ist.  Mit  den 
Worten  v.  14:  „so  bildeten  sie  die  Welträume"  gewinnen  wir 
einen  passenden  Schlufs  des  Liedes,  wenn  wir  v.  15  zwischen 
v.  6  und  7  einschieben  und  v.  16  als  spätem,  erläuternden 
Zusatz  zu  v.  6 — 7  aus  Rigv.   1,164,50  betrachten. 

Rigveda  10,90. 

1 .  Der  Purusha  mit  tausendfachen  Häuptern, 
Mit  tausendfachen  Augen,  tausend  Füfsen 
Bedeckt  ringsum  die  Erde  allerorten, 

Zehn  Finger  hoch  noch  drüber  hin  zu  fliefsen. 

2.  Nur  Purusha  ist  diese  ganze  Welt, 

Und  was  da  war,  und  was  zukünftig  währt, 
Herr  ist  er  über  die  Unsterblichkeit,   — 
Diejenige,  die  sich  durch  Speise  nährt. 

3.  So  grofs  ist  diese,  seine  Majestät, 

Doch  ist  er  gröfser  noch  als  sie  erhoben; 

Ein  Viertel  von  ihm  alle  Wesen  sind, 

Drei  Viertel  von  ihm  sind  unsterblich  droben. 

4.  Drei  Viertel  von  ihm  schwangen  sich  empor, 
Ein  Viertel  wuchs  heran  in  dieser  Welt, 
Um  auszubreiten  sich  als  alles,  was 

Durch   Nahrung  sich  und  ohne  sie   erhält. 

-5.    Aus  ihm,   dem  Purusha,  ist  die  Viräj, 
Aus  der  Viräj   der  Purusha  geworden; 
Geboren  überragte  er  die  Welt 
Nach  vorn,  nach  hinten  und  an  allen  Orten. 
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6.  Als  mit  dem  Purusha  als  Darbringung 
Ein  Opfer  Götter  angerichtet  haben, 

Da  ward  der  Frühling   Opferschmalz,   der  Sommer 
Zum  Brennholz  und  der  Herbst  zu  Opfergaben. 

7.  Als   Opfertier  ward  auf  der  Streu  geweiht 
Der  Purusha,  der  vorher  war  entstanden, 
Den  opferten  da  Götter,  Selige 

Und  Weise,  die  sich  dort  zusammenfanden. 

8.  Aus  ihm  als  ganz  verbranntem  Opfertier 
Flofs  ab  mit  Schmalz  gemischter  Opferseim, 
Daraus  schuf  man  die  Tiere  in   der  Luft 
Und  die  im  Walde  leben  und  daheim. 

9.  Aus  ihm  als  ganz  verbranntem   Opfertier 
Die  Hymnen  und  Gesänge  sind  entstanden, 
Aus  ihm   auch  die  Prunklieder  allesamt, 
Und  was  an  Opfersprüchen  ist  vorhanden. 

10.  Aus  ihm  entstammt  das  Rofs,  und  was  noch  sonst 
Mit  Schneidezähnen  ist  auf  beiden   Seiten, 

Aus  ihm   entstanden  sind  die  Kuhgeschlechter, 
Der  Ziegen  und  der  Schafe  Sonderheiten. 

11.  In  wieviel  Teile  ward    er  umgewandelt, 
Als  sie  zerstückelten  den  Purusha? 

Was  ward  sein  Mund,  was  wurden  seine  Arme, 
Was  seine  Schenkel,  seine  Füfse  da? 

12.  Zum  Brähmana  ist  da  sein  Mund  geworden, 
Die  Arme  zum  Räjanya  sind  gemacht, 

Der  Vaicya  aus  den   Schenkeln,  aus  den  Füfsen 
Der  Cüdra  damals  ward  hervorgebracht. 

13.  Aus  seinem  Manas  ist  der  Mond  geworden, 
Das  Auge  ist  als  Sonne  jetzt  zu  sehn, 

Aus  seinem  Mund  entstand  Indra  und  Agni, 
Väyu,   der  Wind,   aus  seines  Odems  Wehn. 

14.  Das  Reich  des  Luftraums  ward  aus  seinem  Nabel,, 
Der  Himmel  aus  dem  Haupt  hervorgebracht, 

Die  Erde  aus  den  Füfsen,  aus  dem  Ohre 
Die  Pole,  so  die  Welten  sind  gemacht. 
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15.     Als  Einschlufshölzer  dienten  ihnen  sieben, 
Und   dreimal  sieben  als  Brennhölzer  da, 
Als,  jenes  Opfer  zurüstend,  die  Götter 
Banden  als  Opfertier  den  Purusha. 


16.    Die  Götter,  opfernd,  huldigten   dem  Opfer, 
Und  dieses   war  der  Opferwerke  erstes; 
Sie  drangen  mächt'gen  Wesens  auf  zum  Himmel, 
Da  wo  die  alten,  seligen  Götter  weilen. 


Zweite  Periode  der  indischen  Philosophie: 
Die  Brähmanazeit. 

(ca.  1000—  500  a.  C.) 


I.   Die  Kultur  der  Brähmanazeit. 

Den  Hymnen  des  Rigveda  verdanken  wir  das  helle  Licht, 
in  welchem  der  erste  Akt  der  indischen  Geschichte  —  das 
Leben  der  Ärya's  im  Pendschäb  —  und  die  altvedische  Kultur 
in  allen  ihren  Zweigen  vor  uns  liegt.  Es  folgt  jetzt  eine 
dunkle  Periode;  der  Vorhang  über  der  indischen  Geschichte 
fällt,  und  nachdem  er  sich  geraume  Zeit,  vielleicht  ein  paar 
Jahrhunderte  später,  wieder  gehoben  hat,  gewahren  wir  das 
indische  Volk  in  neuen  Wohnsitzen  und  unter  wesentlich  ver- 
änderten Lebensverhältnissen.  Ähnlich  wie  in  der  altdeutschen 
Kultur,  die  man  treffend  verglichen  hat,  auf  das  helle  Bild 
der  Germania  des  Tacitus  das  Dunkel  der  Völkerwanderung 
und  nach  derselben  eine  Gruppierung  der  germanischen  Stämme 
zu  neuen  Reichen  mit  veränderten  Namen  und  Wohnsitzen 
folgt,  so  findet  die  Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda  ihren  Ab- 
schlufs  durch  eine  grofse,  vielleicht  Jahrhunderte  dauernde 
Wanderung  und  Schiebung  der  indischen  Stämme  nach  Osten, 
welche  ohne  Zweifel  unter  fortwährenden  Kämpfen  nicht  nur 
gegen  die  zu  vertreibenden  Urbewohner,  sondern  auch  gegen 
die  nachrückenden  arischen  Bruderstämme  erfolgt  ist;  auf  einer 
sagenhaften  Rückerinnerung  an  diese  Zeit  beruht  wahrschein- 
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lieh  die  Erzählung  von  dem  Vernichtungskampfe  zweier  ari- 
scher Stämme  gegen  einander,  der  Kuru's  und  Pandava's,  welche 
das  Grundgewebe  des  Mahäbhäratam  bildet.  Die  endliche 
Folge  dieser  Wanderungen  und  Kämpfe  ist  die  Verlegung 
des  Schwerpunktes  der  arischen  Nation  von  dem  Fünfstrom- 
lande des  Indus  in  die  grofse,  fruchtbare,  schon  teilweise  der 
Tropenwelt  angehörige  Ebene  der  Gahgä  und  ihrer  Neben- 
flüsse. Hier  finden  wir  in  der  Brähmanazeit  die  Hauptmasse 
der  arischen  Bevölkerung  teils  schon  sefshaft,  teils  noch  in 
fortgesetztem  Fortrücken  nach  der  Gangesmündung  zu  be- 
griffen, während  gleichzeitig  die  indische  Kultur  anfängt,  das 
Hochplateau  von  Dekhan  bis  nach  Ceylon  hin  zu  umspannen 
und  in  das  Innere  desselben  allmählich  einzudringen.  Die 
alten  kleinen  Königreiche,  von  denen  die  Hymnen  des  Rigveda 
erzählten,  sind  verschollen,  und  an  Stelle  derselben  finden 
wir  neue,  meist  gröfsere  Völkerkomplexe,  welche,  von  mäch- 
tigen Oberkönigen  (samräj)  und  ihren  Vasallen  despotisch 
beherrscht,  unter  dem  Namen  der  Kuru  und  Pancäla  im 
Westen,  der  Kogala  und  Videha  im  Nordosten,  der  Matsya, 
Kart,  Magadha  und  Anga  im  Südosten  um  den  Ganges  und 
seine  Zuflüsse  gelagert  erscheinen.  Aber  auch  die  innern  Ver- 
hältnisse sind  gegen  die  Vorzeit  wesentlich  verändert,  und 
während  das  Kulturbild,  wie  wir  es  aus  den  Hymnen  des 
Rigveda  gewannen  (S.  72 — 77),  nicht  erheblich  von  dem  ur- 
sprünglichen Leben  der  übrigen  indogermanischen  Völker  ab- 
stach, so  entwickelt  sich,  freilich  aus  den  schon  vorher  vor- 
handenen und  nachweisbaren  Keimen,  in  der  Brähmanazeit 
und  in  Hindostan  jenes  so  originelle  Gebilde  der  brahmanischen 
Kultur  und  Lebensordnung,  dessen  Hauptzug  das  Kasten- 
wesen und,  auf  Grund  desselben,  die  Monopolisierung 
des  Kultus  und  der  Erziehung  durch  die  Brahmanen  so- 
wie die  Regelung  des  Lebens  durch  die  Äc^ama's  oder 
Lebensstadien  ist.  Wir  wollen  versuchen,  diese  die  ganze 
spätere  Entwicklung  der  Inder  beherrschenden  Verhältnisse 
in  der  Kürze  zu  charakterisieren.  (Vgl.  zum  folgenden  be- 
sonders die  wertvolle  Zusammenstellung  von  Weber  „Collec- 
tanea  über  die  Kastenverhältnisse  in  den  Brähmana  und  Sütra", 
Ind.  Stud.  X,  1—160.) 
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Der  eigentümlichste  und  am  meisten  in  die  Augen  springende 
Zug  der  spätem  indischen  Kultur  ist  die  Einteilung  der  ge- 
samten Bevölkerung  in  die  vier  Kasten  der  Brähmana's, 
Kshatriya's,  Vaigya's  und  Qüdra's.  An  sie  schliefsen 
sich  eine  Anzahl  von  Zwischenkasten,  welche,  teils  durch  das 
nie  ganz  auszurottende  Konnubium,  teils  wohl  auch  durch 
Vererbung  der  Berufsarten  entstanden,  mit  der  Zeit  immer 
zahlreicher  geworden  sind,  im  Altertume  jedoch  noch  keine 
grofse  Rolle  spielen,  daher  wir  hier  von  ihnen  absehen  können. 
Jene  vier  Hauptkasten  also  unterscheiden  sich  von  den  bei 
allen  Kulturvölkern  und  so  auch  schon  in  der  rigvedischen 
Zeit  vorkommenden  Ständen  dadurch,  dafs  sie  nicht  durch 
Wahl  zu  ergreifen,  nicht  durch  Willkür  oder  Verdienst  ab- 
zuändern, sondern  durch  die  Geburt  gesetzte  und  für  das 
ganze  Leben  unübersteigliche  Schranken  sind,  oder  vielmehr 
sein  sollen,  denn  auch  hier  kommen  Ausnahmen  vor,  wie  denn 
z.  B.  Vigvämitra,  freilich  nur  infolge  unerhörter  asketischer 
Leistungen,  aus  einem  Kshatriya  zu  einem  Brähmana  wurde. 
Im  übrigen  gilt  als  Gesetz,  dafs  nur  auf  dem  Wrege  der  Seelen- 
wanderung durch  besondere  Verdienste  die  Erhebung  in  eine 
höhere  Kaste,  durch  Schuld  das  Herabsinken  zu  einer  niedern 
Kaste  erfolgt.  Hierauf  deutet  auch  das  Wort  jäti  „Kaste", 
eigentlich  „Geburt"  hin  (das  Wort  casta  ist  portugiesisch  und 
soll  die  „keusche",  der  Vermischung  mit  andern  sich  enthal- 
tende Lebensstellung  bedeuten),  während  der  gewöhnlichste 
und  älteste  Sanskritname  für  Kaste,  varna  „die  Farbe",  eine 
Bestätigung  der  auch  auf  andern  Gründen  beruhenden  Ver- 
mutung enthält,  dafs  der  Ursprung  des  Kastenwesens  in  einer 
ursprünglichen  Verschiedenheit  der  Volksrasse  begründet  ist. 
Als  nämlich  die  Arier  erobernd  im  Gangestale  vordrangen,, 
fanden  sie  dort  eine  dunkelfarbige  (noch  heute  in  den  Ge- 
birgen des  Dekhan  erhaltene)  Urbevölkerung  vor  von  barba- 
rischer Sprache  und  fremdartiger  Religion,  und  mutmafslich 
ist  der  Name  (Jüdra,  welcher  aus  dem  Sanskrit  nicht  erklär- 
bar ist,  der  einheimische  Name  eines  einzelnen  Stammes  oder 
auch  der  Gesamtheit  dieser  Aboriginer,  welche,  durch  die 
Eroberer  ihres  Grundbesitzes  beraubt,  soweit  sie  nicht  in  die 
Gebirge   flüchteten,    den   arischen  Staaten   teils   als  wirkliche 
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Sklaven,  teils  als  besitzlose  Tagelöhner  einverleibt  wurden. 
Je  gröfser  unter  diesen  Umständen  die  Gefahr  einer  allmäh- 
lichen Vermischung  der  Arya's  mit  den  in  dienender  Stellung 
unter  ihnen  wohnenden  Qüdra's  war,  um  so  mehr  drang  die 
Sitte  und  das  Gesetz  auf  eine  strenge  Sonderung  beider  Rassen, 
und  so  richtete  sich  zunächst  zwischen  Arya's  und  Cfulva'* 
eine  Scheidewand  auf,  welche  der  Theorie  nach  für  unüber- 
steiglich  galt,  wenn  sie  auch  in  der  Praxis  oft  genug  über- 
stiegen worden  sein  mag.  Und  selbst  die  Theorie  hat  sich 
erst  nach  und  nach  gebildet  und  zeigt  hier,  wie  auch  in 
manchen  andern  Punkten,  ein  vielfaches  Auseinandergehen  der 
Ansichten;  und  während  eine  ältere,  mildere  Fassung  jedem 
Ärya  gestattet,  zu  dem  Weibe  der  eigenen  Kaste  noch  je 
eines  aus  jeder  der  tiefer  stehenden  Kasten  und  so  auch  eine 
Qüdrä  hinzuzunehmen,  wobei  die  Kinder  einfach  der  Kaste 
des  Vaters  zugerechnet  worden  sein  mögen,  so  verbietet  die 
spätere,  strengere  Fassung  mehr  und  mehr  jedes  Konnubium 
der  Kasten  unter  einander  und  weist  die  Kinder  aus  gemischten 
Ehen  den  mit  einem  Makel  behafteten  Mischkasten  zu.  Im 
übrigen  war  die  strenge  Scheidung  der  Arya's  und  Qüdra's 
durch  den  ursprünglichen  Unterschied  der  Rasse,  der  Sprache 
und  der  Religion  schon  von  Anfang  an  gegeben ;  die  Scheide- 
wand brauchte  nicht  aufgerichtet,  sondern  nur  erhalten  zu 
werden,  und  dies  geschah,  indem  man  die  Qüdra's  von  jeder 
höhern  Lebensgemeinschaft  und  namentlich  auch  von  der  Re- 
ligion ausschlofs.  Qüdro  yajne  'navaliiptah,  „der  Qüdra  ist  zum 
Opfer  nicht  berechtigt",  lautet  die  viel  zitierte  Gesetzesformel. 
Es  ist  verboten,  den  Qüdra's  den  Veda  mitzuteilen,  nur  die 
epischen  Gedichte  sind  auch  ihnen  zugänglich.  Auch  der 
rechtliche  Schutz  des  Qüdra  scheint  ein  sehr  mangelhafter 
gewesen  zu  sein;  er  ist,  wie  das  Aitareya-brähmanam  (7,29) 
erklärt:  „einem  andern  dienend,  nach  Belieben  fortzujagen 
und  nach  Belieben  zu  töten",  und  auch  in  Manu  s  Gesetzbuch 
steht  die  Strenge,  mit  der  jedes  Vergehen  des  Qüdra  gegen 
den  Ärya  geahndet  wird,  in  auffallendem  Gegensatze  zu  der 
Milde  der  Sühnungen,  mit  welchen  der  Ärya  ein  gegen  den 
Qüdra  begangenes  Verbrechen  zu  büfsen  hat.  Diese  systema- 
tische Unterdrückung  der  Qudrakaste  hat  nicht  hindern  können, 
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dafs  in  den  indischen  Staaten  das  £üdra-Element  immer  zahl- 
reicher und  mit  der  Zeit  immer  mächtiger  wurde,  einerseits, 
weil  die  eingeborne  Rasse  in  Indien  eine  gröfsere  Wider- 
standskraft besitzen  mochte,  als  sie  z.  B.  die  etwa  auf  gleicher 
Kulturstufe  stehenden  Rothäute  in  Amerika  dem  Eindringen 
der  Weifsen  gegenüber  bewährt  haben,  anderseits,  weil  die 
zunehmende  Kolonisation  und  Brahmanisierung  Indiens  dazu 
führte,  grofse  und  immer  gröfsere  Bevölkerungskomplexe  der 
^udrakaste  einzureihen.  Wir  werden  uns  daher  nicht  wundern, 
wenn  wir  von  Qüdra's  hören,  die  zu  grofsem  Wohlstande  ge- 
langten, und  wenn  zuletzt  sogar  Könige,  wie  Candragupta 
(315 — 291  a.  C),  aus  ihrer  Mitte  hervorgehen.  Mittlerweile 
war  auch  von  innen  heraus,  durch  den  Fortschritt  der  Phi- 
losophie, das  Kastenwesen  im  Prinzip  überwunden  worden. 
Die  Upanishad's  lehren,  dafs  jeder  Mensch,  mithin  auch  jeder 
^üdra,  eine  Verkörperung  des  Ätman  ist  und  durch  Inne- 
werdung dieser  Wahrheit  der  Erlösung  teilhaftig  wird,  und 
es  war  eine  blofse  Umsetzung  dieser  Gedanken  in  die  Praxis, 
wenn  Buddha  sich  mit  seiner  Predigt  an  alle,  auch  die  Qüdra's, 
wandte,  woraus  zum  Teil  sich  die  rasche  Ausbreitung  des 
Buddhismus  erklärt,  bis  nach  dem  Verfall  desselben  und  der 
Neuerstarkung  des  Brahmanismus  auch  die  Kastenunterschiede 
in  verschärfter  Form  wieder  geltend  gemacht  wurden. 

So  verständlich  die  ursprüngliche  Scheidung  der  Bevöl- 
kerung in  Arya's  und  Qüdra1s  ist,  so  auffallend  und  merk- 
würdig ist  es,  dafs  das  Prinzip  der  kastenmäfsigen  Absonderung 
weiter  auch  innerhalb  der  Ärya's  selbst  Platz  griff,  indem  über 
die  Gesamtmasse  der  Vaigya  genannten  arischen  Nation  sich 
weiter  die  Kshatriya's  und  Bruhmana's  erhoben  und  sich  von 
ihnen  wie  auch  von  einander  in  ähnlicher  Weise  sonderten,  wenn 
auch  lange  nicht  so  schroff,  wie  die  Vaicya's  von  den  Cüdra's. 
Dafs  die  Krieger  und  Priester  sich  der  Masse  des  Volkes 
gegenüber  als  besondere,  privilegierte  Stände  betrachteten,  ist 
natürlich  und  findet  bei  allen  Kulturvölkern  sein  Analogon; 
aber  dafs  diese  Stände  sich  zu  Kasten  (varna)  verhärteten, 
ist  nur  aus  einem  Übergreifen  des  bei  der  Absonderung  der 
Qüdra's  leitenden  Prinzips  zu  erklären.  Daher  unterscheidet 
die  brahmanische  Staatsordnung  nicht  zwei,  sondern  vier  varnä's, 
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vier  Farben,  gleich  als  wäre  die  indische  Nation  aus  vier  von 
Haus  aus  verschiedenen  Rassen  zusammengesetzt,  und  schon 
das  Purusha-Lied  lehrt  für  Brahmanen,  Krieger,  Vaicya's 
und  Qudra's  einen  völlig  verschiedenen  Ursprung,  wenn  es 
dieselben  aus  dem  Haupte,  den  Armen,  den  Schenkeln  und 
den  Füfsen  des  Purusha  entspringen  läfst  (oben  S.  155 j, 
während  spätere  Texte  (offenbar  nur  in  Ausdeutung  des 
Wortes  varna)  den  vier  Kasten  sogar  vier  verschiedene  Haut- 
farben beilegen.  Jedoch  ging  über  dieser  Sucht,  Klassenunter- 
schiede zu  setzen,  niemals  das  Bewufstsein  einer  engern  Zu- 
sammengehörigkeit der  drei  obern  Kasten  verloren;  sie  alle 
drei  sind  dvija,  „Zweimalgeborne",  d.  h.  durch  die  bei  Auf- 
nahme in  die  brahmanische  Gemeinde  stattfindende  Umgürtung 
mit  der  Opferschnur  (yajna-upavitam)  gleichsam  Wiedergeborne, 
gehören  also  zur  selben  Eeligionsgemeinschaft  und  fahren  auch 
in  dieser  Zeit  fort,  den  alten  (oben  S.  38.  74)  Volksnamen  Arya 
(arya  fromm,  arya  zu  den  Frommen  gehörig,  also  ursprüng- 
lich in  religiösem  Sinne  gebraucht)  zu  führen:  „der  Arya  ist 
entweder  Brähmana,  oder  Kshatriya  oder  Vaicya"  (Qatap.  Br. 
4,1,6  K.,  Ind.  Stud.  10,4). 

Von  diesen  befassen  die  Vaicya's  (d.  h.  cdoni,  Ansiedler) 
die  Hauptmasse  der  arischen  Bevölkerung,  wie  sie,  mit  Weib 
und  Kind,  mit  Herden  und  Gütern  einwandernd,  das  von  ihr 
selbst  unter  Führung  der  Könige  und  Heerführer  eroberte 
Land  in  Besitz  nahm  und  durch  Ackerbau  und  Viehzucht, 
durch  Gewerbe  und  Handel  bald  zu  grofsem  Wohlstande  ge- 
langen mochte,  freilich  auch  in  eine  ebenso  grofse  Abhängig- 
keit von  den  leitenden  Mächten,  denen  sie  den  Schutz  gegen 
die  Qüdra's  nach  innen,  gegen  die  feindlichen  Stämme  nach 
aufsen,  sowie  auch  die  Gunst  der  Götter  zu  verdanken  hatte, 
durch  die  alles  irdische  Gedeihen  bedingt  erschien.  Die  Auf- 
gaben der  Kolonisation  einerseits,  der  fortgesetzt  notwendigen 
Verteidigung  des  Errungenen  anderseits  veranlafste  eine  be- 
rufsmäfsige  Scheidung  des  Nährstandes  vom  Wehrstande  und 
damit  eine  völlige  Herrschaft  des  letztern  über  die  Vaicya's, 
welche,  durch  friedliche  Aufgaben  und  zunehmende  Gemäch- 
lichkeit des  Lebens  dem  Dienste  der  Waffen  entfremdet,  ihre 
Beschützung    und   Vertretung    bei    den    Göttern    teuer   genug 
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bezahlen  mufsten  und  bald  nur  nocli  da  zu  sein  schienen,  um 
von  den  beiden  höhern  Ständen  ausgebeutet  zu  werden,  oder, 
wie  ein  übermütiges  Brahmanenwort  (Ait.  Br.  7,29)  es  aus- 
drückt, „andern  Steuern  zu  zahlen,  von  andern  verzehrt  und 
nach  Belieben  geschunden  zu  werden".  Einen  bestimmten 
Teil  ihres  Einkommens,  später  in  der  Regel  ein  Sechstel, 
mufsten  sie  dem  Könige  abgeben;  zu  höhern  Stellen  im 
Staate  konnten  sie,  wie  es  scheint,  nicht  gelangen;  ein  Vaic,ya 
ist  „auf  dem  Gipfel  des  Glückes  angelangt"  (gatagri),  wenn 
er  es  zum  Dorfschulzen  fgrdmam)  gebracht  hat  (Taitt.  Samh. 
2,5,4,4). 

Während  in  den  Zeiten  des  Rigveda  alle  freien  Männer, 
Stamm  neben  Stamm,  Dorfschaft  neben  Dorfschaft,  in  den 
Kampf  zogen,  und  die  Hand,  welche  heute  den  Pflug  führte, 
morgen  zu  Bogen  und  Schwert  griff,  so  vollzog  sich,  mit  und 
nach  der  Eroberung  von  Hindustan  und  in  dem  Mafse,  wie 
die  Kolonisation  des  Landes  einerseits,  der  Kriegsdienst  ander- 
seits kompliziertere  Aufgaben  stellte,  eine  Scheidung  der  Be- 
völkerung: Ackerbau,  Viehzucht  und  Handel  blieb  den  Vaigya's 
überlassen,  während  die  Kriegführung  das  Privilegium  eines 
besondern  Standes  und,  nach  Erblichwerdung  der  Berufsarten, 
einer  besondern  Kaste,  der  Kshatriya's  oder,  wie  der  ältere 
Name  lautet,  Räjanya's  wurde.  Beide  Namen  (imperiales. 
von  Jcshi,  hshatram  und  regit  von  räjan)  sind  gleichbedeutend 
und  deuten  auf  eine  nähere  Beziehung  zum  Könige  hin,  wel- 
cher, selbst  ein  Kshatriya,  die  natürliche  Spitze  bildet,  in 
welche  die  Kriegerkaste  ausläuft.  An  ihn  schliefsen  sich  die 
Prinzen  des  königlichen  Hauses,  die  zahlreichen  depossedierten 
Fürsten  und  ihre  Familien,  die  höhern  und  niedern  Offiziere 
des  Heeres  und  endlich  auch  die  Gemeinen,  mögen  sie  zu 
Wagen,  zu  Elefant,  zu  Rofs  oder  auch  zu  Fufs  kämpfen; 
denn  die  Vaigya's  müssen,  wenigstens  für  die  spätere  Zeit, 
vom  Kriegsdienste  ausgeschlossen  gewesen  sein,  da  schon  Manu 
ihnen  denselben  ausdrücklich  verbietet  (10,96;  vgl.  auch  oben 
S.  60),  während  er  die  Brahmanen  unter  gewissen  Umständen 
zu  demselben  zuläfst.  So  hatte  sich,  nicht  unähnlich  dem 
Ritterstande  des  abendländischen  Mittelalters,  ein  privilegierter 
und   erblicher  Kriegsadel   ausgebildet,    welcher,   vom  Könige 


1(36  Die  Brähmanazeit. 

mit  Sold,  Kriegsbeute,  Ländereien  usw.  reichlich  bedacht,, 
auf  die  Vaigya's  mit  Geringschätzung  herabsehen  und  sie  die 
materielle  Übermacht  wohl  oft  genug  fühlen  lassen  mochte. 
Ihre  natürlichen  Sammelpunkte  hatten  diese  Kshatriya's  an 
den  Höfen  der  Könige  und  kleinern  Fürsten,  und  in  fried- 
lichen Zeiten  werden  sie  nicht  nur  der  Jagd  und  anderm 
Sport,  sondern  auch  geistigern  Bestrebungen  gehuldigt  haben. 
Namentlich  scheint  die  geistige  Revolution  gegen  den  brah- 
manischen  Zeremonialkultus,  welche  zu  den  Upanishad's  führte 
ursprünglich  in  Kshatriyakreisen  entstanden  und  genährt  wor- 
den zu  sein;  denn  immer  wieder  kommt  in  den  Upanishad's  das 
Motiv  vor,  dafs  ein  Brahmane  einen  Kshatriya  um  Belehrung 
angeht,  welche  dieser  dann,  nach  einigem  Sträuben  und  Hin- 
weis auf  die  Ungehörigkeit  der  Sache,  zu  erteilen  pflegt. 
Hingegen  hat  sicherlich  die  Fortbildung  der  Upanishadlehrer 
wie  überhaupt  alle  höhere  wissenschaftliche  Tätigkeit,  in  den 
Händen  der  Brahmanen  gelegen. 

Die  Brähmana's,  welche  den  Rang  der  obersten  Kaste 
nicht  nur  beanspruchten,  sondern  auch  Fürsten  und  Völkern 
gegenüber  viele  Jahrhunderte  hindurch  zu  behaupten  wufsten,. 
sind  vielleicht  das  stärkste  Beispiel  in  der  Geschichte  dafür, 
wie  sehr  der  Mensch  durch  metaphysische  Vorstellungen,  wenn 
sie  ihm  nur  glaubhaft  beigebracht  werden,  in  allem  seinem 
Wollen  und  Tun  beeinflufst  und  regiert  werden  kann.  Von 
seinem  abendländischen  Analogon,  von  der  päpstlichen  Hier- 
archie im  Mittelalter,  unterscheidet  sich  das  Brahmanen  tum 
dadurch,  dafs  es  nie  eine  weltliche  Herrschaft  besessen  oder 
auch  nur  angestrebt  hat,  ja  auch  nie  eine  geschlossene  Orga- 
nisation, wie  die  römische  Kirche,  bildete,  und  doch,  von 
Anfang  an  ohne  materielle  Macht  und  ohne  eine  andere  Ein- 
heit als  die  der  von  ihm  vertretenen  Idee,  eine  Rolle  im  in- 
dischen Kulturleben  zu  spielen  gewufst  hat,  neben  der  die 
des  Papsttums  im  Mittelalter  zahm  und  bescheiden  erscheint. 
Woher  diese  Idee,  woher  diese  Übermacht  der  Brahmanen? 
Ursprünglich  sind  dieselben,  wie  der  Name  brähmana,  d.  h. 
„Beter",  besagt,  gewifs  nichts  andres,  als  wofür  sie  sich 
selbst  halten,  nämlich  die  wirklichen  oder  vermeintlichen  Nach- 
kommen der  alten  Rishi's,   welche  vordem  im  Pendschäb  die 
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Hymnen  des  Rigveda  gesungen  hatten.  Diese  Hymnen,  welche 
niemals  Gemeingut  des  Volkes  wurden,  sondern  (wie  die 
Sammlung  derselben  noch  heute  beweist)  in  den  Familien  der 
Sänger  als  Erbgut  fortgepflanzt  und  erst  später  durch  Aus- 
tausch zu  gröfsern  Komplexen  vereinigt  wurden,  gewannen 
um  so  mehr  an  Ansehen,  je  weiter  man  sich  zeitlich  und 
räumlich  von  ihrem  Ursprung  entfernt  hatte,  je  dunkler  ihre 
Sprache  und  der  ganze  Vorstellungskreis,  aus  dem  sie  ent- 
sprungen waren,  dem  Volke  wurde;  und  als  im  Gewühl  der 
Auswanderungsperiode  der  Quell,  aus  dem  sie  entsprungen 
waren,  nach  und  nach  versiegte,  da  bildete  sich  im  Volke  die 
von  den  Brahmanen,  den  Inhabern  jenes  geistigen  Schatzes, 
gewifs  auf  alle  Weise  genährte  Vorstellung  aus,  dafs  nur  durch 
jene  alten  Lieder  und  die  mit  ihnen  verknüpften  Opferhand- 
lungen der  rechte  Verkehr  mit  den  Göttern  möglich  sei,  von 
deren  Gunst  wiederum  alles  irdische  Glück,  der  Sieg  über 
die  Feinde,  das  Gedeihen  der  Kinder  und  Herden,  die  Er- 
langung von  Reichtum,  Ansehen  und  langem  Leben  abzuhängen 
schien.  Wenn  man  erwägt,  dafs  es  zu  jener  Zeit  im  arischen 
Gemeinwesen  keine  geistige  Macht  aufser  dem  Priesterstande 
gab,  dafs  derselbe  nur  eine  unwissende,  durch  das  Kriegshand- 
werk und  die  Aufgaben  der  Kolonisation  vollauf  in  Anspruch 
genommene  Menge  sich  gegenüber  sah,  so  wird  verständlich, 
wie  die  Brahmanen,  durch  geeignete  Interpretation  aller  glück- 
lichen und  unglücklichen  Wechselfälle  des  Lebens,  den  Glau- 
ben an  die  Unentbehrlichkeit  ihrer  Lieder,  Sprüche  und 
Zeremonien  bei  Fürsten  und  Untertanen,  bei  Kshatriya's 
und  Vaicya's  in  dem  Mafse  zu  befestigen  wufsten,  dafs  ihr 
Monopol  der  richtigen  Götterverehrung  zur  stärksten  Macht 
des  arischen  Staates  sich  gestaltete.  Keine  kriegerische  Unter- 
nehmung, keine  Königsweihe  oder  sonstige  Haupt-  und  Staats- 
aktion konnte  ohne  ihre  Mitwirkung  vollzogen  werden,  ja 
auch  bei  allen  wichtigern  Akten  des  Familienlebens  bean- 
spruchten sie,  in  gröfserer  oder  kleinerer  Zahl  zugezogen,  ge- 
speist und  beschenkt  zu  werden.  Sie  sind  die  Vertreter  der 
Götter  auf  Erden,  die  deväh  pratyaksham ,  sie  sind  die  Ver- 
körperung des  brahman,  und  in  dem  Mafse  wie  dieses  über 
alle  Götter   hinauswuchs    (wovon   später),   wurden  alle  Götter 
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zu  blofsen  Werkzeugen  in  der  Hand  des  Brahmanen.  „Der 
Brahmane,  der  solches  weifs,  in  dessen  Gewalt  sind  die 
•Götter"  (tasya  devä  «sau  rare,  Väj.  Samh.  31,21),  lautet  ein 
Ausspruch,  über  den  sich  nur  der  aufregen  kann,  welcher  unsern 
abendländischen,  ethischen  Gottesbegriff  auf  die  indischen 
Götter  überträgt.  Aber  die  Götter  waren  schon  im  Rigveda, 
wie  wir  sahen,  nicht  sowohl  ethische  Mächte,  als  vielmehr 
reine  Naturpotenzen,  welche  in  weiterm  Verlaufe  unter  den 
Händen  der  Brahmanen  zu  einem  ganz  mechanischen  Wirken 
erstarrten  und  daher  völlig  in  der  Hand  des  kundigen  Brah- 
manen waren,  wie  ja  auch  eine  sehr  grofse  und  starke  Ma- 
schine einem  einzelnen  Manne  gehorcht,  wenn  er  sie  kennt 
und  richtig  zu  behandeln  versteht.  Früher  waren  die  Götter 
menschenartige  Persönlichkeiten  gewesen,  deren  Gunst  man 
durch  Opfer  und  Gebet  zu  erlangen  suchte,  jetzt  sind  sie 
blofse  Werkzeuge,  vermittelst  derer  der  Brahmane  einen  ge- 
wollten Erfolg  oder  auch  dessen  Gegenteil  je  nach  Belieben 
mit  Sicherheit  herbeizuführen  vermag;  will  er  daher  seinen 
Auftraggeber,  den  Yajamäna,  schädigen,  so  genügt  hierzu  eine 
geringe,  dem  Laien  unmerkliche  Änderung  der  Zeremonie,  und 
die  Brähmanaschriften  enthalten  geradezu  Anweisungen  für 
den  Fall,  dafs  der  opfernde  Brahmane,  aus  Rache  oder  wegen 
zu  kärglicher  Bezahlung,  den  Schaden  dessen,  der  durch  ihn 
opfern  läfst,  herbeizuführen  wünscht;  wohingegen  dieser  wie- 
derum sich  durch  eine  besondere  Schwurhandlung,  das  Tänü- 
naptram,  zu  sichern  sucht,  bei  welchem  der  Brahmane  (unter 
Anrufung  des  Agni  TcmnnapcU)  gelobt,  das  Interesse  des 
Yajamäna  redlich  zu  vertreten.  Auch  ein  bescholtener  Brah- 
mane kann  durch  richtige  Handhabung  des  Zeremoniells  die 
gewünschte  Wirkung  erzielen;  hingegen  wird  dasselbe  in  der 
Hand  eines  Nichtbrahmanen  unwirksam,  da  nur  ein  Brahmane 
den  Opferlohn  (dakskina)  annehmen  darf,  ohne  dessen  Spen- 
dung das  Opfer  seine  Kraft  verliert;  auch  sind  die  Brahmanen 
allein  imstande,  den  Soma  zu  trinken  und  den  Opferrest 
'(ucchislitam)  zu  verzehren,  daher  nur  sie  die  Stellung  eines 
Ritvij  (gedungenen  Opferpriesters)  einnehmen  können,  in  wel- 
cher dieses  erforderlich  ist.  Durch  diese  und  andere  Bestim- 
mungen  wufsten   die   Brahmanen   alle    Opferhandlungen,   mit 
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ausnähme  (\vr  einfachsten  y  an  ihre  Mitwirkung  zu  knüpfen 
und  somit  zu  ihrem  ausschliei'slichen  Monopol  zu  gestalten, 
von  dem  sie  ihren  (nach  den  Angaben  über  die  dahshind, 
Opfergabe,  zu  schliefsen)  sehr  reichlichen  Unterhalt  hatten, 
mochten  sie  nun  als  PuroMta,  d.  h.  angestellte  Hauspriester 
der  Fürsten,  oder  als  Ritvij,  d.  h.  Opferpriester,  zelebrieren, 
welche  von  den  begüterten  Yajamäna's,  d.  h.  Veranstaltern 
der  Opfer,  je  nach  Art  derselben,  in  grösserer  oder  geringerer 
Anzahl  zu  engagieren  und  durch  Rinder,  Gold,  Kleider  usw. 
zu  belohnen  waren.  So  gehören  (oben  S.  50.  66)  zu  einem 
feierlichen  Somaopfer,  von  den  untergeordneten  Offizianten 
abgesehen,  vier  Ritvij,  1)  der  Hotar  (Rufer),  welcher  bei  Be- 
ginn des  Opfers  die  Götter  zum  Genüsse  desselben  durch  eine 
längere  Rezitation  einladet,  2)  der  Udgätar  (Sänger),  welcher 
die  heilige  Handlung  mit  seinem  Gesänge  begleitet,  3)  der 
Adhvaryu,  welcher  die  Opferhandlung  vollzieht,  indem  er  da- 
bei allerlei  Sprüche  und  Verse  murmelt,  und  4)  der  Brahma» 
oder  Oberpriester,  welcher  schweigend  dasitzt,  dem  Gange 
der  Handlung  folgt  und  nur  eingreift,  wo  es  etwas  zu  be- 
richtigen gibt. 

Je  komplizierter  auf  diese  Weise  der  Gottesdienst  wurde, 
um  so  mehr  erforderte  er  (wie  wir  System  des  Vedänta 
S.  14  fg.  auseinandergesetzt  haben  und  hier  herübernehmen 
wollen)  eine  spezielle  Vorbildung,  und  dieses  praktische  Be- 
dürfnis wurde  mafsgebend  für  die  Gestaltung  der  vedischen 
Literatur,  —  wenn  man  anders  dieses  Wort  gebrauchen  will 
von  einem  Zustande,  wo  an  irgendwelche  schriftliche  Auf- 
zeichnung allerdings  noch  nicht  zu  denken  ist.  Nach  und 
nach  bildete  sich  eine  feste  Tradition  über  die  Verse  und 
Sprüche,  mit  denen  der  Adhvaryu  seine  Manipulationen  zu 
begleiten  hatte  (Yagurveda),  sowie  über  die  Gesänge,  die  der 
Udgätar  bei  der  heiligen  Handlung  anstimmte  (Sämaveda); 
endlich  durfte  auch  der  Hotar  sich  nicht  mehr  mit  der  Kennt- 
nis der  in  seiner  Familie  erblichen  Lieder  begnügen ;  die  ein- 
zelnen Liederschätze  schlössen  sich  zu  Kreisen  (mandalam). 
die  Kreise  zu  einem  Ganzen  zusammen  (Rigveda),  welches 
dann  noch  eine  gewisse  Zeit  hindurch  für  neu  hinzukommende 
Produktionen  offen  blieb.   —  Nicht   alle   alten  Lieder  fanden 
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in  diesem  Kanon  Eingang;  manche  mochten  ausgeschlossen 
bleiben,  weil  man  ihren  Inhalt  anstöfsig  oder  sonstwie  nicht 
geeignet  fand,  andere,  weil  sie,  aus  dem  Volke  entsprungen, 
durch  keine  Autorität  eines  berühmten  Sängergeschlechtes 
empfohlen  wurden.  Zu  ihnen  gesellten  sich  immer  noch  neue 
Blüten,  welche  der  alte  Stamm  vedischer  Lyrik  in  der  Bräh- 
mana-Periode  trieb  und  die  von  dem  veränderten  Bewufstsein 
der  Zeit  deutlich  Kunde  geben.  Aus  diesen  Materialien,  die 
sich  längere  Zeit  aufserhalb  der  Schulen  durch  den  Volksmund 
fortpflanzen  mochten  (worauf  ihre  vielfache,  besonders  me- 
trische, Verwahrlosung  hindeutet),  kam  im  weitern  Verlaufe 
eine  vierte  Sammlung  (Atharvaveda)  zustande,  welche  lange 
zu  kämpfen  hatte,  ehe  sie  eine,  immer  noch  bedingte,  Aner- 
kennung errang. 

Inzwischen  waren  jene  altern  Sammlungen  die  Grundlage 
eines  gewissen  Schulunterrichts  geworden,  der  mit  der  Zeit 
immer  fester  geregelte  Formen  annahm.  Ursprünglich  war 
es  der  Vater,  welcher  seinen  Sohn  in  dem  von  der  Familie 
überlieferten  heiligen  Wissen  unterwies,  so  gut  er  es  vermochte 
(Brih.  Up.  6,2,4.  Chänd.  Up.  5,3,5.  Kaush.  Up.  1,1),  bald  aber 
mochte  dies  der  zunehmenden  Schwierigkeit  des  Verständ- 
nisses der  alten  Texte,  dem  immer  verwickelter  sich  gestal- 
tenden Ritual,  dem  mehr  und  mehr  sich  erweiternden  Studien- 
kreise gegenüber  nicht  mehr  genügen;  man  mufste  die  für 
irgendeine  der  zu  erlernenden  Theorien  (vidyä)  bewährten 
Autoritäten  aufsuchen,  fahrende  Schüler  (caralca)  reisten  weit 
umher  (Brih.  Up.  3,3,1),  berühmte  Wanderlehrer  zogen  von 
Ort  zu  Ort  (Kaush.  Up.  4,1),  und  zu  manchem  Lehrer  mochten 
die  Schüler  strömen  „wie  die  Wasser  zu  der  Tiefe"  (Taitt 
Up.  1,4,3).  In  der  Folge  erforderte  es  die  Sitte,  dafs  jeder 
Ärya  eine  Reihe  von  (nach  Apastamba,  dharmasütra  1,1,2,16, 
mindestens  zwölf)  Jahren  im  Hause  eines  Lehrers  weilte,  die 
Brähmana's,  um  sich  auf  ihren  künftigen  Beruf  vorzubereiten, 
die  Kshatriya's  und  Vaic,ya's,  um  die  für  ihr  späteres  Denken 
und  Leben  mafsgebenden  Einflüsse  zu  empfangen.  Wir  müssen 
annehmen  (vgl.  Manu  2,241.  Qank.  ad  Brih.  Up.  p.  345,13), 
dafs  das  Erteilen  dieses  Unterrichts  mit  der  Zeit  ausschliefs- 
liches  Vorrecht  der  Brahmanen  wurde :  nur  so  erklärt  sich  der 
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Einflufs  ohnegleichen,  welchen  die  Brahmanen  auf  das  in- 
dische Volksleben  zu  gewinnen  und  zu  erhalten  wufsten.  Wie 
die  äufsere  Tracht,  so  mag  auch  der  Unterricht  für  die  Schüler 
aus  den  verschiedenen  Kasten  ein  verschiedener  gewesen  sein 
(vgl.  Ait.  Ar.  3,2,6,9,  wo  vorgeschrieben  wird,  eine  gewisse 
Lehre  na  apravaktre,  keinem,  der  nicht  selbst  Lehrer  werden 
will,  mitzuteilen).  Als  Entgelt  für  diesen  Unterricht  ver- 
richteten die  Schüler  die  Haus-  und  Feldarbeit  des  Lehrers;, 
sie  bedienten  die  heiligen  Feuer  (Chänd.  Up.  4,10,1),  hüteten 
das  Vieh  des  Lehrers  (Chänd.  Up.  4,4,5),  sammelten  für  ihn 
im  Dorfe  die  üblichen  Liebesgaben  ein  und  brachten  ihm  am 
Schlüsse  des  Kursus  Geschenke  dar.  In  der  Zeit,  die  diese 
mannigfachen  Obliegenheiten  ihnen  frei  liefsen  (guroh  Jcarma- 
«tireshena,  Chänd.  Up.  8,15),  wurde  der  Veda  studiert,  d.  h. 
versweise  vom  Lehrer  vorgesagt  und  von  den  Schülern  nach- 
gesprochen, bis  sie  das  Lehrpensum  auswendig  wufsten  (vgl., 
oben  S.  101).  Im  ganzen  mochte  es  weniger  eine  Lehrzeit 
als,  wie  der  Name  Agrama  zu  verstehen  gibt,  eine  „Übungs- 
zeit" sein,  bestimmt  zur  Übung  im  Gehorsam  gegen  den 
Lehrer  (wovon  exorbitante  Beispiele  überliefert  werden,  Ma- 
häbh.  I,  684  fg.)  und  in  angestrengter,  selbstverleugnender 
Tätigkeit.  Es  lag  in  der  Tendenz  des  Brahmanismus ,  das 
ganze  Leben  der  Brähmana's  und  womöglich  aller  Ärya's  zu 
einem  solchen  Ac,rama  zu  gestalten.  Nicht  alle  gingen  nach 
Absolvierung  der  Lehrzeit  dazu  über,  eine  Familie  zu  gründen: 
manche  blieben  im  Hause  des  Lehrers  bis  an  ihr  Lebensende 
(naishthika);  andere  zogen  in  den  Wald,  um  sich  Entbehrungen 
und  Kasteiungen  hinzugeben ;  noch  andere  verschmähten  auch, 
diese  Form  einer  geregelten  Existenz  und  warfen  alles  von 
sich  (samnyäsin),  um  als  Bettler  (bhiJcsJm)  umherzuschweifen 
(parivrajaka).  Weiterhin  schlofs  man  die  verschiedenen  Arten 
des  „A$ramail  oder  der  „religiösen  Kasteiung"  zu  einem  Gan- 
zen zusammen,  in  welchem  dasjenige,  was  Ev.  Matth.  19,21 
als  abrupte  Forderung  auftritt,  zu  einem  grofsartigen,  ■  das 
ganze  Leben  umspannenden  Systeme  ausgebreitet  erscheint. 
Danach  sollte  das  Leben  jedes  Brähmana,  ja  eigentlich  das 
eines  jeden  Dvija  (denn  eine  Beschränkung  auf  die  Brähmana's 
ist  aus  Manu  VI  nicht  mit  Sicherheit  zu  entnehmen),  in  vier 
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Übungsstadien  oder  Acnnttas  verlaufen;  er  sollte  1)  als  Brak- 
macarin  im  Hause  eines  Lehrers  leben,  sodann  2)  als  Grihastha 
der  Pflicht,  eine  Familie  zu  gründen,  Folge  leisten,  hierauf 
-3)  im  Greisenalter  dieselbe  verlassen,  um  als  Vänaprastha 
(Einsiedler  im  Walde)  mehr  und  mehr  zu  steigernden  Ka- 
steiungen obzuliegen,  und  endlich  4)  gegen  Ende  seines  Lebens 
als  Samnyäsin  (Bhihshu,  Parivräjaka)  aller  Erdenbande  ledig 
umherzuwandern  und  von  Almosen  zu  leben.  —  Wir  wissen 
freilich  nicht,  inwieweit  die  Wirklichkeit  diesen  idealen  An- 
forderungen entsprochen  hat. 

II.   Die  Brähmana's  als  philosophische  Quellen. 
Übertreibungen  und  Verschweigungen  in  denselben. 

Die  Philosophie,  welche  wir  in  den  Hymnen  des  Rigveda 
aufkeimen  sahen  und  an  der  Hand  der  Begriffe  Prajäpati, 
Vigvakarman,  BrahmanaspaU  und  Puruska  eine  Strecke  weit 
verfolgen  konnten  (oben  S.  103 — 1158),  hat  einige  Jahrhunderte 
später  zu  dem  grofsen  und  ausgeführten  Zusammenhange  theo- 
logisch-philosophischer Gedanken  geführt,  welcher  in  den 
altern  Upanishad's  vor  Augen  liegt.  Zwischen  den  Hymnen 
des  Rigveda  aber  und  den  Upanishad's  liegt  ein  Stück  der 
Entwicklung,  für  welches  wir,  in  Ermangelung  eigentlich  philo- 
sophischer Schriften,  auf  die  Samhitas  des  Yajurveda  und 
Atharvaveda  (die  des  Sämaveda  ist  ohne  Belang  für  uns,  oben 
S.  67)  sowie  namentlich  auf  die  Brähmana's  und  damit  auf 
ein  Material  angewiesen  sind,  welches  unserer  Aufgabe  grofse 
Schwierigkeiten  in  den  Weg  legt. 

Die  Brähmana's  sind  (von  den  Upanishad's,  in  welche 
sie  als  Schlufskapitel  vielfach  auslaufen,  abgesehen)  keine  phi- 
losophischen Urkunden;  sie  haben  nicht  eigentlich  den  Zweck, 
über  Gott,  Welt  und  Seele  Belehrung  zu  erteilen.  Ihre  Auf- 
gabe ist  es,  den  Gang  der  Opferhandlung  in  allen  seinen 
Einzelheiten  zu  lehren  und  die  Bedeutung  derselben  zu  erklären, 
indem  sie  alle  Materialien  und  Verrichtungen,  die  beim  Opfer 
vorkommen,  symbolisch  zu  deuten  bemüht  sind,  wobei  dann 
die  Opfergeräte  und  Handlungen  in  mannigfache  Beziehung 
zu  Himmel  und  Erde,  zu  göttlichen  und  menschlichen  Dingen 
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gesetzt  werden.  Hierdurch  wird  der  Inhalt  dieser  umfang- 
reichen Werke  für  uns  allerdings  sehr  wenig  ansprechend, 
aber  gewifs  wären  sie  nicht  die  geistige  Nahrung  langer  Zeit- 
alter gewesen,  mit  diesem  Eifer  gepflegt,  mit  dieser  Sorgfalt 
zuerst  mündlich,  dann  schriftlich  von  Geschlecht  zu  Geschlecht 
überliefert  worden,  wenn  nicht  mehr  in  ihnen  läge,  als  unsere 
einseitige  Stellung  denselben  abzugewinnen  vermag.  Wer 
würde  wohl  über  die  Bedeutung,'  die  Schönheit  und  den 
ästhetischen'  Wert  einer  Oper  abzuurteilen  sich  getrauen,  von 
der  ihm  nichts  als  das  Textbuch  bekannt  wäre?  Ein  solcher 
ästhetischer  und  das  Gemüt  erbauender  Wert  war  aber  ohne 
Zweifel  auch  dem  Kultus  der  Brahmanen  eigen,  und  wir 
können  uns  von  dem  Gepränge  der  Aufzüge,  der  Priester- 
kleidungen und  Geräte,  von  der  Schönheit  der  Rezitation  und 
des  Gesanges,  von  der  Feierlichkeit  und  Weihe  der  Handlung 
keinen  ausreichenden  Begriff  mehr  machen.  Was  aber  die 
symbolischen  Ausdeutungen  und  Identifikationen  betrifft,  die 
freilich  für  unser  Gefühl  in  das  Spielende  ausarten  und  oft 
alles  Mafs  zu  überschreiten  scheinen,  so  ist  doch  nicht  zu  ver- 
gessen, dafs  dies  alles  nur  die  Kehrseite  und  praktische  Um- 
setzung eines  Gedankens  ist,  dessen  philosophische  Bedeutung 
uns  noch  beschäftigen  wird,  des  Gedankens,  dafs  das,  was  der 
Inder  in  dem  Worte  brahman  zusammenfafst  und  in  Opfer 
und  Gebet  praktisch  betätigt,  das  Höchste  und  Edelste  auf 
der  Welt,  der  Mittelpunkt  alles  Seins,  ja  das  Prinzip  aller  Dinge 
ist.  So  wenig  wir  somit  geneigt  sind,  über  der  Literatur  der 
Brähmana's  als  einem  „theologischen  Gefaselu  und  über  dem 
sie  erzeugenden  Zeitalter  als  einem  geistlosen  und  in  Formel- 
kram erstarrten  den  Stab  zu  brechen,  so  sehr  müssen  wir 
doch  in  der  philosophischen  Verwertung  ihrer  Angaben  vor- 
sichtig sein.  Denn  die  Sucht,  alles  dabei  symbolisch  umzu- 
deuten und  auszudeuten,  kennt,  wie  gesagt,  keine  Grenzen, 
und  wir  dürfen  nicht  alles,  wozu  sich  der  Verfasser  fortreifsen 
läfst,  als  ernst  gemeint  und  den  Ausdruck  einer  philosophischen 
Überzeugung  nehmen.  So  klingt  es  sehr  philosophisch  und 
wie  ein  erstes  Aufdämmern  des  Upanishadgedankens,  wenn 
wir  Qatap.  Br.  4,5,9,2  lesen:  „Prajäpati  ist  das  Selbst  (ätmu 
vai  Prajäpatih)",  und  Qatap.  Br.  4,5,9,8   sogar:    „diese   ganze-. 
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Welt  ist  das  Selbst  (sarvam  ra  idam  ätmä  jagat)";  aber  diese 
Aufserungen  verlieren  sehr  an  Gewicht,  wenn  wir  sie  in  dem 
Zusammenhange  auffassen,  in  dem  sie  stehen.  Nämlich  das 
Qatapatha-Brähmanam  handelt  im  vierten  Buche  (dem  soge- 
nannten graha-Mnda)  von  den  verschiedenen  Schöpfungen 
(graha),  mittels  deren  der  gekelterte  und  abfliefsende  Soma- 
trank  in  Gefäfsen  aufgefangen  wird,  und  deren  jede  ihre 
mystische  Bedeutung  hat.  Hierbei  heifst  es  von  der  am  vierten 
Tage  der  zwölftägigen  Somapressung  zuerst  vorzunehmenden, 
agrayana  genannten  Libation,  4,5,9,2:  „dann  schöpft  er  die 
Spenden,  indem  er  mit  dem  Agrayana  beginnt;  denn  dieser 
vierte  Tag  gehört  dem  Prajäpati;  nun  ist  die  Agrayana-SipeTi&e 
das  Selbst  (ätman),  das  Selbst  aber  ist  Prajäpati;  darum 
schöpft  er  die  Spenden,  indem  er  mit  dem  Agrayana  beginnt". 
Ebenso  heifst  es  beim  neunten  Tage,  4,5,9,8:  „dann  schöpft 
er  die  Spenden,  indem  er  mit  dem  Agrayana  beginnt;  denn 
dieser  neunte  Tag  gehört  der  jagaü  (dem  Metrum  dieses 
Namens);  nun  ist  die  Agrayana- Spende  das  Selbst  (ätman), 
das  Selbst  aber  ist  diese  ganze  Welt  (jagat,  Wortspiel  mit 
jagaü);  darum  schöpft  er  die  Spenden,  indem  er  mit  dem 
Agrayana  beginnt".  Es  ist  klar,  dafs  die  hier  vorkommende 
Identifikation  des  Prajäpati  und  der  Welt  mit  dem  Ätman 
keinen  gröfsern  Wert  hat,  als  die  danebenstehende  des  Ätman 
mit  dem  Agrayana;  dafs  wir  es  mithin  hier  nur  mit  symbolischen 
Spielereien  und  nicht  mit  philosophischen  Erkenntnissen  zu 
tun  haben.  In  ähnlicher  Weise  wird  in  den  Brähmarms 
gelegentlich  alles  Mögliche  mit  allem  Möglichen  gleichgesetzt: 
so  ist  allein  im  Qatapathabrähmanam  Prajäpati  der  Reihe 
nach:  das  Weltall  (1,3,5,10),  der  Ätman  (4,5,9,2),  die  Soma- 
pflanze  (angu,  4,6,1,1),  der  Mond  (6,1,3,16),  Hiranyagarbha 
(6,2,2,5),  der  Präna  (7,5,1,21),  das  Jahr  und  zugleich  das  Opfer 
(11,1,1,1),  das  Jahr  (11,1,6,13),  das  Opfer  (11,1,8,3),  Savitar 
(12,3,5,1),  das  brahman  (13,6,2,8).  Diese  Gleichsetzungen 
können  unmöglich  alle  ihre  philosophische  Bedeutung  haben, 
und  doch  können  sie  wiederum  auch  nicht  alle  unbeachtet 
bleiben;  darin  liegt  die  Schwierigkeit.  So  klingt  es,  um  nur 
noch  ein  Beispiel  anzuführen,  höchst  bedeutsam,  wenn  Qatap. 
-Br:  11,2,3,6  gesagt  wird,   dafs   die  Götter,   anfangs  sterblich, 
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«s  durch  das  Brahman  erlangt  hätten,  dafs  sie  unsterblich 
geworden;  aber  dieser  schöne,  auf  die  Upanishadlehre  hin- 
deutende Gedanke  verliert  sehr,  wenn  wir  uns  erinnern,  dafs 
zehn  Seiten  früher  11,1,2,12  mit  denselben  Worten  gelehrt 
wird,  dafs  die  Götter,  anfangs  sterblich,  es  durch  das  Jahr 
(samvatsara)  erlangt  hätten,  dafs  sie  unsterblich  geworden. 
Nun  kann  man  sich  zwar  helfen,  indem  man  samvatsara  = 
Prajdpati  =  brahman  setzt,  aber  eine  besonnene  Kritik  wird 
sich  nicht  wohl  zu  solchen  luftigen,  wiewohl  durch  die  Bräh- 
mana's selbst  überall  vorgenommenen  Kombinationen  ver- 
stehen. 

Bieten  nach  dieser  Seite  hin  die  Brähmana's  für  unsern 
Zweck  zu  viel,  so  enthalten  sie  in  anderer  Hinsicht  wieder 
zu  wenig,  denn  gewifs  war  das  sie  hervorbringende  Zeit- 
alter nicht  ohne  Philosophie,  nur  dafs  diese  in  den  Brähmana's, 
ihrem  Zwecke  gemäfs,  keine  Aufnahme  fand  und  nur  in  ge- 
legentlichen und  unsichern  Aufserungen  durchblickt;  ja,  wir 
glauben  nachweisen  zu  können,  wie  wirkliche  philosophische 
Gedanken  von  den  Brähmana's  aufgenommen,  aber  im  Sinne  ihrer 
Opfersymbolik  umgeändert  und  entstellt  worden  sind.  Ein 
schlagendes  Beispiel  bietet  die  aus  der  Käthaka-Upanishad 
bekannte  Geschichte  des  Nacihetas,  welche  schon  in  einem 
altern  Texte,  Taittiriya-Brähmanam  3,11,8  erzählt  wird,  und 
zwar,  wie  wir  glauben,  in  liturgischem  Sinne  entstellt,  worüber 
wir  dem  Leser  selbst  ein  Urteil  ermöglichen  wollen,  indem 
wir  diese  uns  ohnehin  für  einen  spätem  Zusammenhang  not- 
wendige Erzählung  zunächst  hier  aus  Taitt.  Br.  3,11,8  wort- 
getreu übersetzen. 

Taittiriya-brähmanam  3,11,8,1 — 6. 
„Freiwillig  gab  Väjagravasa  seine  ganze  Habe  [den  Brahmanen 
als  Opferlohn]  dahin.  Ihm  war  ein  Sohn,  mit  Namen  Naciketas. 
Ihn.  der  noch  ein  Knabe  war,  überkam,  da  die  Opferlohnkühe 
fortgeführt  wurden,  der  Glaube  [an  die  durch  Opfer  nicht  erreich- 
bare Erlösung,  wie  in  der  Käthaka-Upanishad?  oder  nur  an  die 
Wirksamkeit  des  Allhabe-Opfers?],  und  er  sprach  [der  vergeblichen 
Bemühung  des  Vaters  spottend?  oder,  um  das  Allhabe-Opfer  voll- 
ständig zu  machen?]:  «Vater!  wem  wirst  du  mich  geben?»  —  so 
sprach    er    zum    zweiten-,    zum    drittenmal.      Ihm    antwortete    [vom 
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Zorn]  ergriffen  der  Vater:  « Dem  Tode  gebe  ich  dich.»  —  Zu 
diesem,  nachdem  er  [vom  Opfer]  aufgestanden,  spricht  eine  Stimme: 
«Gautama!  den  Knaben!»  —  Da  sprach  er:  «Gehe  hin  zu  den 
Wohnstätten  des  Todes;  denn  dem  Tode  habe  ich  dich  gegeben. 
Er  wird  aber,  wenn  du  zu  ihm  kommst,  verreist  sein»,  fuhr  er 
fort,  «und  dann  sollst  du  drei  Nächte,  ohne  zu  essen,  in  seinem 
Hause  weilen.  Wenn  er  dich  darauf  fragt:  'Knabe,  wieviele 
Nächte  hast  du  geweilt?'  so  sollst  du  antworten:  'drei!'  Fragt  er,, 
was  du  die  erste  Nacht  gegessen?  so  antworte  ihm:  'deine  Nach- 
kommenschaft'; was  die  zweite?  'deine  Herden';  was  die  dritte? 
'dein  gutes  Werk'.»  —  Als  er  nun  zu  ihm  kam,  war  der  Tod  ver- 
reist; er  aber  weilte  drei  Nächte,  ohne  zu  essen,  in  seinem  Hause. 
Da  traf  ihn  der  Tod  an  und  fragte:  «Knabe,  wieviele  Nächte  hast 
du  geweilt?»  —  Er  antwortete:  «drei!»  —  «Was  hast  du  die  erste 
Nacht  gegessen?»  —  «Deine  Nachkommenschaft»,  sprach  er.  — 
«Was  die  zweite?»  —  «Deine  Herden.»  —  «Was  die  dritte?»  — 
«Dein  gutes  Werk.»  —  Da  sprach  der  Tod:  «Verehrung  sei  dir,, 
ehrwürdiger  [Brahmane] !  —  Wähle  ein  Geschenk !  »  —  «  So  lafs  mich 
lebend  zum  Vater  wiederkommen.»  —  «Wähle  noch  ein  Geschenk!»  — 
Er  sprach :  « so  lehre  mich  die  Unzerstörbarkeit  [durch  den  Tod] 
der  Opfer  und  frommen  Werke!»  —  Da  lehrte  er  ihm  jenes  Naci- 
ketas-Feuer;  dadurch  wurden  seine  Opfer  und  frommen  Werke 
nicht  [durch  den  Tod]  zerstört  [alcshiyete  falsche  Form  für  akshi- 
yetäni].  Dessen  Opfer  und  fromme  Werke  werden  nicht  [durch  den 
Tod]  zerstört,  der  das  Naciketas-Feuer  schichtet,  und  auch  dessen, 
welcher  es  also  weifs.  —  «Wähle  noch  ein  drittes  Geschenk!»  — 
Da  sprach  er:  «so  lehre  mich  die  Abwehr  des  Wiedersterbens ! »  — 
Da  lehrte  er  ihm  jenes  Naciketas-Feuer;  damit,  fürwahr,  wehrte 
er  das  Wiedersterben  ab.  Der  wehrt  das  Wiedersterben  ab, 
der  das  Naciketas-Feuer  schichtet,  und  auch  der,  welcher  es  also 
weifs!"  — 

Diese  Form  der  Erzählung  unterscheidet  sich  von  der  in 
der  Käthaka-Upanishad  hauptsächlich  dadurch,  dafs  dort  als 
Erfüllung  des  dritten  Wunsches  die  Einheit  der  Seele  mit 
Brahman  gelehrt  wird,  indem,  wer  diese  kennt,  von  dem 
Wiedersterben  entbunden  und  der  ewigen  Erlösung  teilhaft 
wird.  Hier  hat  die  spätere  Form  der  Käth.  Up.  den  ur- 
sprünglichen Sinn  der  Erzählung  bewahrt,  während  die 
ältere  Form  im  Taitt.  Br.  dieselbe  im  liturgischen  Interesse 
entstellt  hat.     Denn   offenbar  mufs  ursprünglich  in  den  drei 
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Wünschen  eine  Steigerung  gelegen  haben.  Der  erste  bezieht 
sich  auf  irdisches  Wohlergehen.  Der  zweite  auf  die  Ver- 
geltung der  guten  Werke  nach  dem  Tode;  ist  sie  erfolgt,  ist 
der  Schatz  der  guten  Werke  verbraucht,  so  mufs  die  Seele 
zu  einem  neuen  Leben  und  neuen  Sterben  auf  die  Erde 
zurückkehren  [akshiti  ist  daher  nicht  absolute  Unvergänglich- 
keit,  sondern  nur  Fortbestehen  über  den  Tod  hinaus,  da  sie 
das  „Wiedersterben"  nicht  zu  hindern  vermag].  Dieser  Wunsch 
wird  erfüllt  durch  Schichtung  und  Kenntnis  des  Naciketas- 
Feuers,  d.  h.  durch  die  richtige  Ausführung  des  Opferdienstes. 
Nun  folgt  der  dritte  Wunsch,  welcher,  mit  der  jenseitigen 
Vergeltung  und  Wiederkehr  zum  Erden  dasein  nicht  zufrieden, 
nach  dem  Mittel  fragt,  das  Wiedersterben  abzuwehren.  Dieses 
Mittel  aber  kann  nicht  wiederum  das  Naciketas -Feuer  sein, 
eben  weil  es  das  Mittel  zu  dem  zweiten  Zwecke  war,  - —  ganz 
abgesehen  von  der  Sinnlosigkeit,  die  darin  liegt,  nochmals  zu 
lehren,  was  eben  erst  gelehrt  worden  —  es  mufs  also  wohl 
hier  schon  in  der  ursprünglichen  Erzählung  die  Lehre  von 
der  ewigen  Erlösung  im  Sinne  der  Upanishad's  gestanden 
haben,  welche  jedoch  von  dem  Verfasser  des  Taitt.  Br.  als 
zu  seinen  Zwecken  nicht  passend  beseitigt  und. (plump  genug) 
durch  die  nochmalige  Erwähnung  des  Naciketas-Feuers  ersetzt 
wurde.  Wer  aus  der  vorliegenden  Gestalt  einer  Erzählung^ 
auch  wo  sie  entstellt  wurde,  den  ursprünglichen  Sinn  herauszu- 
fühlen vermag,  für  den  dürfte  der  Beweis  erbracht  sein,  dafs 
hier  die  philosophische  Wendung  die  ursprüngliche  war,  die 
vorliegende  liturgische  hingegen  die  sekundäre,  im  Geiste  der 
Brähmanatheorie ,  welche  nichts  Höheres  als  Werke  und 
Werklohn  kennt,  umgeänderte.  —  Ja,  man  kann  in  dieser 
Umänderung  eine  bewufste  Polemik  gegen  die  aufkommende 
Theorie  der  Erlösung  durch  das  blofse  Wissen  finden.  Der 
Opferkultus  genügt,  um  die  Vergeltung  der  Werke  im  Jen- 
seits zu  sichern,  der  Opferkultus  mufs  auch  für  alle  weiteren 
Ziele  des  Menschen,  dafern  es  solche  gibt,  genügen.  Dies 
ist  der  gegen  den  Upanishadstandpunkt  polemisierende  Stand- 
punkt der  Brähmana's. 

Als    ein    anderes    Beispiel    für    das    Vorhandensein    und 
Durchschimmern  philosophischer  Gedanken  in  den  Brähmana's, 
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so  jedoch,  dafs  sie,  dem  Zwecke  dieser  Texte  gemäfs,  zurück- 
gedrängt werden  und  halb  latent  bleiben,  mag  folgendes  dienen. 
Der  Grundgedanke  der  spätem  Upanishadlehre,  die  Identität 
der  Seele  mit  Gott,  des  individuellen  Ätman  (Selbstes)  mit 
dem  höchsten  Ätman,  zerlegt  sich  in  folgende  drei  Momente: 
1)  Von  allen  Gliedern,  aus  denen  der  Leib  besteht,  wird 
unterschieden  der  Atman  (das  Selbst,  die  Seele).  2)  Von 
allen  Erscheinungen  und  Kräften,  aus  denen  das  Universum 
besteht,  wird  in  analoger  Weise  unterschieden  der  Atman,  das 
Selbst  der  Welt.  3)  Die  Glieder  des  Universums  werden 
mit  den  Gliedern  des  Leibes  parallelisiert  und  identifiziert: 
und  ebenso  wird  der  höchste  Ätman  mit  dem  individuellen 
Atman  als  identisch  gesetzt  und  als  in  ihm  gegenwärtig  er- 
kannt. —  Über  die  Durchführung  und  den  philosophischen 
Wert  dieses  Gedankens  werden  wir  später  handeln.  Hier 
wollen  wir  nur  konstatieren,  dafs  eine  der  ältesten,  möglicher- 
weise die  älteste  Stelle,  in  der  er  uns  entgegentritt,  keine 
philosophische,  sondern  eine  rituelle  ist.  Nämlich  Taitt. 
Br.  3,10,8  ist  von  einer  dem  Todesgotte  (Mrityu),  um  ihn 
fern  zu  halten,  darzubringenden  Libation  die  Kede,  deren 
Rest  der  Priester  trinkt  und  dabei  unter  andern  folgende 
Worte  spricht :  „Agni  ist  in  meiner  Rede  beruhend,  die  Rede 
im  Herzen,  das  Herz  in  mir,  ich  im  Unsterblichen,  das  Un- 
sterbliche in  dem  Brahman.u  Ebenso  heifst  es  weiter,  indem 
jedesmal  der  hervorgehobene  Refrain  wiederkehrt:  „Väyu  ist 
in  meinem  Odem  beruhend  usw.,  Sürya  in  meinem  Auge,  der 
Mond  in  meinem  Manas,  die  Himmelsgegenden  in  meinem 
Ohre,  die  Wasser  in  meinem  Samen,  die  Erde  in  meinem 
Leibe,  die  Kräuter  und  Bäume  in  meinen  Haaren,  Indra  in 
meiner  Kraft,  Parjanya  in  meinem  Haupte,  der  Herr  (tcana} 
Qiva  =  Rudra)  in  meiner  Zornmütigkeit,  der  Atman  in 
meinem  Ätman,  der  Ätman  im  Herzen,  das  Herz  in  mir,  ich 
im   Unsterblichen,  das   Unsterbliche  in  dem  Brdlima». 

Zurück  soll  mir  der  Leib,   das  Leben  kommen, 
Zurück  der   Odem  und  zurück  Bewufstsein ; 
Vaigvänara,   durch  seine   Strahlen   schwellend, 
Bleib'   in  mir  des  Unsterblichen  Behüter!"  — 
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Hier  tritt  der  Gedanke  auf,  dafs,  wie  die  Naturgötter  in 
meinen  Gliedern,  so  der  Ätman  in  meinem  Ätman,  die 
Weltseele  in  meiner  individuellen  Seele*  beruhend 
sei,  —  aber  gewifs  haben  wir  hier  nicht  das  erste  Auftauchen, 
sondern  nur  eine  rituelle  Verwendung  dieses  schon  vorher 
vorhandenen,  hochbedeutsamen  Gedankens  vor  uns. 

Wir  kommen  zum  Schlüsse.  Die  Brähmana's  enthalten, 
wie  die  angeführten  Proben  zeigen,  für  unsern  Zweck  teils 
zu  viel,  teils  zu  wenig.  Einerseits  bemerken  wir  in  ihnen 
mafslose  Übertreibungen,  anderseits  Verkümmerungen,  Ent- 
stellungen, ja  Verschweigungen  philosophischer  Gedanken, 
und  unter  diesen  Umständen  wird  es  allerdings  eine  sehr 
problematische  Aufgabe  sein  und  noch  lange  bleiben,  aus 
diesen  Urkunden  die  philosophische  Weltanschauung  des  Zeit- 
alters herauszuschälen  und  so  die  Brücke  zu  schlagen  zwischen 
der  klar  vorliegenden  Philosophie  des  Rigveda  und  der  ebenso 
klar  ausgebreiteten  Upanishadlehre ,  selbst  wenn  man  die 
philosophischen  Hymnen  des  Atharvaveda,  bei  denen  ähnliche 
Schwierigkeiten  bestehen  (unten  S.  209  fg.),  gebührend  mit  ver- 
wendet. Vielleicht  gelingt  es  noch  einmal  einem  Spezialforscher, 
der  in  das  weitschichtige  Material  tiefer  eingedrungen  ist,  als 
es  uns  bis  jetzt  möglich  war,  hier  bestimmtere  Aufschlüsse  zu 
gewinnen.  Wir  müssen  uns  mit  allgemeinen  Umrissen  be- 
gnügen, indem  wir,  anknüpfend  an  die  Philosophie  des  Rig- 
veda  und  die  aus  ihr  hervorgegangenen  Grundbegriffe  Prajäpati, 
Vigvakarman,  Brahmanaspati  und  Purusha,  die  Entwicklung 
dieser  Begriffe  zu  verfolgen  suchen  bis  zu  dem  Punkte,  wo 
sie  in  der  Atmanlehre  der  Upanishad's  absorbiert  werden. 
Unter  ihnen  ist  am  wenigsten  zu  sagen  von  Vigvakarman,  der 
nur  sporadisch  auftritt  und  zumeist  mit  Prajäpati  oder  Brah- 
manaspati zerfliefst;  seine  Gestalt  war  zu  abstrakt,  der  Begriff 
des  „Allschöpfers"  pafste  zu  sehr  auf  jedes  andere  schöpferische 
Prinzip,  um  sich  nicht  mit  Leichtigkeit  in  dasselbe  aufzulösen, 
nnd  die  Hymnen  Rigv.  10,81.  82  waren  zu  dunkel  und  un- 
populär,  als  dafs  eine  greifbare  Gestalt  auf  ihnen  sich  hätte 
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,Leib"  schon  vorher  da  war. 
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aufbauen  können.  Wir  beschränken  uns  daher  darauf,  die 
Geschichte  des  Prajäpati,  Brahmanaspati  und  Purusha  (an  den 
sich  die  verwandten  Begriffe  des  Präna  und  Atman  anschliefsen) 
ihren  allgemeinen  Umrissen  nach  aus  den  Brähmana's  und  dem 
Atharvaveda  in  der  Kürze  zu  skizzieren.  Als  allgemeines 
Schema  und  als  Typus  dieses  Entwicklungsganges  können  drei 
Worte  aus  dem  Qatapathabrähmanam  dienen: 

1)  Prajäpatir  vä'  idam  agra'  äsit  (11,5,8,1). 

2)  Brahma  vä'  idam  agra'  äsit  (11,2,3,1). 

3)  Atmä  eva  idam  agra'  äsit  (14,4,2,1). 

Wie  diese  Worte  andeuten,  durchläuft  die  Entwicklung  der 
Brähmanazeit  drei  in  einander  übergreifende  Perioden,  in  deren 
erster  Prajäpati  als  Prinzip  aller  Dinge  an  der  Spitze  steht, 
während  er  in  der  zweiten  in  den  Hintergrund  tritt  vor  dem 
aus  Brahmanaspati  hervorgegangenen  Begriff  des  Brahman. 
bis  in  der  dritten  der  aus  dem  Purusha  abzuleitende  Begriff 
des  Atman  die  Hegemonie  übernimmt.  Hiermit  ist  der  Upani- 
shadstandpunkt  erreicht,  für  welchen  Brahman  und  Atman 
durchaus  Synonyma  sind,  während  Prajäpati  nur  noch  gelegent- 
lich und  nebenbei  vorkommt  und  in  den  Upanishad's  eine 
ähnliche  Rolle  spielt,  wie  ^sö?  und  ^sot  bei  Piaton.  Wir 
nehmen  also,  ganz  im  allgemeinen  betrachtet,  ein  zeitliches 
Fortschreiten  von  dem  Mythologischen  (Prajäpati)  zum  Ri- 
tuellen (Brahman),  und  von  diesem  zum  Philosophischen 
(Atman)  an,  und  wenn  von  den  genannten  drei  Stellen  die 
über  Prajäpati  zufällig  später  als  die  über  Brahman  steht,  so 
ändert  dies  an  der  Sache  nichts  und  mag  nur  dienen,  uns  zu 
erinnern,  dafs  auf  dem  Gebiete  der  religiösen  Entwicklung 
das  Alte  in  der  Regel  nicht  beseitigt  wird,  sondern  als  ein 
Unantastbares,  wiewohl  Abgestorbenes,  neben  dem  Neuen  sich 
erhält;  daher,  wie  das  Neue  Testament  nicht  mit  dem  Alten 
aufräumt,  so  auch  die  Upanishad's  nicht  mit  den  Brähmana's, 
wodurch  dann  die  jungem  und  gereiftem  Religionsurkunden 
so  viel  des  innerlich  Widersprechenden  und  philosophisch 
Unverdaulichen  neben  dem  Grofsen  und  Neuen,  welches  sie 
bieten,  zu  enthalten  pflegen. 
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Der  unbekannte  Gott,  der  nach  Rigv.  10,121  die  Urwasser 
schuf  und  selbst  als  goldner  Keim  aus  ihnen  hervorging,  um 
die  Dinge  zu  schaffen,  zu  beseelen  und  zu  regieren,  dieser  im 
Schlufsverse  mit  dem  Namen  Prajäpati  „Herr  der  Geschöpfe", 
bezeichnete  Gott,  ist  (auf  Grund  dieses  Hymnus,  wie  wir 
annehmen  müssen)  in  der  Brähmanazeit  zum  Prinzip  aller 
Dinge  und  zum  obersten  Gotte  des  vedischen  Pantheons  ge- 
worden, welcher  alle  Wesen  erschaffen  hat,  nicht  sowohl  in- 
dem er  sie  aus  sich  heraussetzte,  als  vielmehr  indem  er  sich 
(oder  einen  Teil  von  sich)  in  dieselben  umwandelte,  und  der 
dann  weiter  die  von  ihm  geschaffene,  unsterbliche  und  sterb- 
liche Welt  innerlich  beseelt  und  regiert.  Weiter  aber  sehen 
wir  in  den  Brähmana's  mannigfache  Versuche  auftreten,  über 
Prajäpati  hinauszukommen,  teils  indem  man  ihn  aus  einem 
noch  ursprünglichem  Prinzip  ableitet,  teils  indem  man  sein 
Wesen  im  einen  oder  andern  Sinne  umzudeuten  bemüht  ist. 
Wir  wollen  versuchen,  diesen  Entwicklungsgang,  so  weit  wie 
möglich,  im  einzelnen  klar  zu  legen. 

1.   Prajäpati  als  Schöpfer. 

„Vrajäpatir  akämayata:  (.qwajäyeya,  bhüyän  syämr)  iti.  Sa 
tapo  'tapyata;  sa  tapas  taptvä  imän  loMn  aspjata."  „Prajäpati 
begehrte:  «ich  will  mich  fortpflanzen,  will  vielfach  sein».  Er 
übte  Tapas;  nachdem  er  Tapas  geübt,  schuf  er  diese  Wel- 
ten." —  Mit  dieser  oder  ähnlichen  Formeln  wird  an  zahlreichen 
Stellen  der  verschiedenen  Brähmana's  ein  Hervorgehen  der 
Welt  aus  Prajäpati  in  immer  neuen  Variationen  geschildert. 
Und  doch  kommt  es  nirgendwo  zu  einer  wirklich  durchge- 
führten Schöpfungstheorie,  sondern  die  Sache  läuft  gewöhnlich 
auf  die  Verherrlichung  irgendeines  Ritus  hinaus,  den  Prajä- 
pati geschaffen,  oder  dessen  er  sich  gar  zur  Schöpfung  der 
Welt  bedient  haben  soll.  Um  dies  zu  verstehen,  müssen  wir 
uns  erinnern,  dafs  die  Brähmana's,  so  wenig  sie  philosophische, 
ebensowenig  auch  mythologische,  sondern  vielmehr  liturgische 
Urkunden  sind,  welche  eine  Mythologie  nicht  sowohl  lehren 
als  vielmehr  voraussetzen  und  für  ihre  jedesmaligen  Zwecke 


182  HI-    Geschichte  des  Prajäpati. 

mit  grofser  Freiheit  dienstbar  machen.  Zur  Veranschaulichung 
dieses  Verfahrens  wollen  wir  einige  Stellen  aus  den  ver- 
schiedenen Brähmana's  mitteilen  und  nur  vorher  noch  die 
Frage  zu  beantworten  suchen:  was  heifst  jenes  so  oft  vor- 
kommende: sa  tapo  atapyata,  was  ist  jenes  tapas,  durch  dessen 
Ausübung  der  Schöpfer  sich  zur  Weltschöpfung  anschickt?  — 
Die  älteste  Philosophie  denkt  in  Bildern  und  Symbolen.  Nun 
gibt  es  für  die  erste  Schöpfung  der  Dinge,  für  das  Hervor- 
gehen der  Mannigfaltigkeit  der  Dinge  aus  einem  einheitlichen, 
homogenen  Urgründe  kein  so  nahe  liegendes  Beispiel  und 
Symbol  in  der  Natur  wie  das  Hervorgehen  des  mannigfach 
gegliederten  Vogels  aus  dem  scheinbar  ganz  homogenen  Ei 
unter  dem  blofsen  Einflüsse  der  Bruthitze.  Daher  die  schon 
Rigv.  10,129,3  von  uns  nachgewiesene  und  in  der  Folgezeit 
unzähligemal  wiederholte  Vorstellung  von  dem  Weltei,  dessen 
beide  Schalen  zu  Himmel  und  Erde  werden;  und  daher 
die  im  Zusammenhang  mit  ihm  auftretende  Vorstellung  (zu 
Rigv.  10,129,3,  oben  S.  122)  von  der  Tätigkeit  des  Schöpfers 
als  einer  Ausbrütung  dieses  Welteies,  welches  er  als  Hiran- 
yagarblia  (oben  S.  130)  selbst  ist.  Ist  dieser  Gesichtspunkt 
der  richtige,  so  wird  die  genaueste  Übersetzung  des  tapo 
atapyata  heifsen  müssen:  „er  erhitzte  sich  in  Erhitzung"  in 
dem  Sinne  von  „er  brütete  Brütung",  nur  dafs  hier  Brütendes 
und  Gebrütetes  nicht  zwei,  sondern  ein  und  dasselbe  Wesen 
sind,  welches  die  Hitze  (tapas),  die  zu  seiner  Ausbrütung  er- 
forderlich ist,  nicht  von  aufsen  empfängt,  sondern  aus  sich 
selbst  erzeugt.  Nun  aber  in  dem  Mafse,  wie  der  Begriff  tapas 
(Hitze)  im  heifsen  Indien  zum  Symbol  der  Anstrengung  und 
Qual  wurde,  spielte  auch  jenes  tapo  atapyata  über  in  den  Be- 
griff der  Selbstkasteiung  und  trat  dadurch  in  Zusammenhang 
mit  der  Vorstellung,  der  wir  noch  begegnen  werden,  dafs  die 
Schöpfung  von  seiten  des  Schöpfers  ein  Akt  der  Selbstent- 
äufserung  ist.  Beide  Vorstellungen  also,  die  der  Bebrütung 
und  die  der  Selbstkasteiung,  werden  wir  immer  gegenwärtig 
halten  müssen,  wo  von  dem  tapas  die  Rede  ist  in  den  Stellen, 
die  wir  als  Proben  der  brahmanischen  Kosmogonie  aus  den 
verschiedenen  Brähmana's  hier  mitteilen  wollen. 
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Aitareya-brähmanam  5,32. 

„Prajäpati  begehrte:  «ich  will  mich  fortpflanzen,  ich  will 
mehrfach  sein».  Er  erhitzte  sich  (tapo  Hapyata)\  nachdem  er  sich 
erhitzt,  schuf  er  diese  Welten:  die  Erde,  den  Luftraum,  den  Himmel. 
Diese  "Welten  überbrütete  er  (abhyatapat);  aus  ihnen,  nachdem  sie 
überbrütet,  entstanden  die  drei  Lichter:  nämlich  Agni  aus  der 
Erde,  Väyu  [der  Wind  als  Vertreter  des  hellen  Luftraums]  aus 
dem  Luftraum,  Äditya  aus  dem  Himmel.  Diese  Lichter  überbrütete 
er;  aus  ihnen,  nachdem  sie  überbrütet,  entstanden  die  drei  Veden, 
nämlich  der  Rigveda  aus  Agni,  der  Yajurveda  aus  Väyu,  der  Säma- 
veda  aus  Äditya.  Diese  Veden  überbrütete  er;  aus  ihnen,  nach- 
dem sie  überbrütet,  entstanden  die  drei  Klarheiten,  nämlich  bhür 
aus  dem  Rigveda,  bhuvar  aus  dem  Yajurveda,  svar  aus  dem  Säma- 
veda.  Diese  Klarheiten  überbrütete  er;  aus  ihnen,  nachdem  sie 
überbrütet,  entstanden  die  drei  Buchstaben  (varna),  nämlich  a,  u, 
m.  Diese  fafste  er  in  eins  zusammen,  das  war  das  Wort  Om. 
Darum  summt  [der  Priester]  Om!  Om!  Denn  Om  ist  die  Himmels- 
welt, Om  ist  er,  der  dort  glüht  [die  Sonne].  Dann  breitete  Pra- 
jäpati das  Opfer  aus;  das  ergriff  er  und  opferte  es.  Mit  dem 
Rigveda  vollzog  er  den  Hotardienst,  mit  dem  Yajurveda  den 
Adhvaryudienst,  mit  dem  Sämaveda  den  Udgätardienst;  was  an 
dieser  dreifachen  Wissenschaft  die  Klarheit  ist,  daraus  machte  er 
den  Brahmändienst"  usw.  [Es  folgt  dann  weiteres  über  den 
Gebrauch  von  bhür,  bhuvar,  svar,  um  Mifsgriffe  beim  Opfer  wieder 
gut  zu  machen.] 

Pancavinga-brahmanam  6,1. 

„Prajäpati  begehrte:  «ich  will  vieles  sein,  will  mich  fort- 
pflanzen». Da  erschaute  er  diesen  Agnishtoma  [eine  liturgische 
Handlung];  den  ergriff  er,  mit  dem  schuf  er  diese  Geschöpfe. 
Nämlich  mit  dem  elften  Lobgesange ,  der  beim  Agnishtoma  vor- 
kommt, schuf  er  sie  und  mit  dem  elften  Monate  des  Jahres,  und 
ebendieselben  nahm  er  in  Pflege  durch  den  zwölften  Lobgesang 
des  Agnishtoma  und  durch  den  zwölften  Monat  des  Jahres.  Daher 
die  Geschöpfe,  nachdem  sie  zehn  Monate  die  Leibesfrucht  getragen, 
gebären  sie  um  den  elften;  darum  halten  sie  es  den  zwölften  nicht 
durch;  denn  im  zwölften  wurden  sie  in  Pflege  genommen.  Darum, 
wer  solches  weifs,  der  nimmt  die  gebornen  Geschöpfe  in  Pflege 
und  zeugt  der  gebornen  noch  weitere.  Von  diesen,  da  er  sie  in 
Pflege  nahm ,  entlief  ihm  die  Mauleselin ;  er  sprang  ihr  nach  und 
nahm   ihren    Samen    weg;    den   verpflanzte    er  in   die    Stute,    daher 
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die  Stute  zweisamig  ist.  Darum  ist  die  Mauleselin  unfruchtbar: 
denn  der  Same  ist  ihr  weggenommen.  Darum  eben  ist  sie  auch 
nicht  als  Opferlohn  zu  geben.  Denn  weil  sie  bei  dem  Opfer  [des 
Prajäpati]  überschofs,  darf  sie  nur  bei  dem  Überschüssigen  Opfer- 
gabe sein,  gemäfs  der  Entsprechung,  und  bei  dem  [letzten]  Lob- 
gesang des  sechzehnteiligen  Opfers  gegeben  werden;  denn  das 
sechzehnteilige  Opfer  ist  [um  eins]  überschüssig;  beim  überschüssigen 
also  mag  man  die  Überschüssige  spenden.  —  Da  begehrte  er:  «ich 
will  das  Opfer  schaffen ! »  Da  schuf  er  aus  seinem  Munde  das 
dreigeflochtene  [aus  Rigv.  9,11  durch  Verflechtung  der  Verse  1.  4. 
7.  2.  5.  8.  3.  6.  9.  gebildete]  Loblied;  ihm  nach  wurde  geschaffen 
die  Gäyatri  als  Metrum,  Agni  als  Gottheit,  der  Brahmane  als  Mensch, 
der  Frühling  als  Jahreszeit.  Darum  ist  das  dreigeflochtene  der 
Mund  [das  Erste]  unter  den  Lobliedern,  die  Gäyatri  unter  den 
Metren,  Agni  unter  den  Göttern,  der  Brahmane  unter  den  Menschen, 
der  Frühling  unter  den  Jahreszeiten.  Darum  übt  der  Brahmane 
seine  Wirksamkeit  durch  den  Mund;  denn  aus  dem  Munde  ist  er 
geschaffen.  Der  übt  Wirksamkeit  durch  den  Mund,  wer  solches 
weifs.  —  Da  schuf  er  aus  seiner  Brust,  nämlich  seinen  Armen,  das 
fünfzehnfache  Loblied;  ihm  nach  wurde  geschaffen  die  Trishtubh 
als  Metrum,  Indra  als  Gottheit,  der  Räjanya  als  Mensch,  der 
Sommer  als  Jahreszeit.  Darum  gehört  dem  Räjanya  das  fünfzehn- 
fache Loblied,  die  Trishtubh  als  Metrum,  Indra  als  Gottheit,  der 
Sommer  als  Jahreszeit.  Darum  auch  übt  er  seine  Wirksamkeit 
durch  die  Arme;  denn  aus  den  Armen  ist  er  geschaffen.  Der  übt 
Wirksamkeit  durch  die  Arme,  wer  solches  weifs.  —  Da  schuf  er 
aus  seiner  Mitte,  nämlich  seinem  Zeugungsgliede,  das  siebzehnfache 
Loblied;  ihm  nach  wurde  geschaffen  die  Jagati  als  Metrum,  die 
Vicve  Deväs  als  Gottheit,  der  Vaicya  als  Mensch,  die  Regenzeit 
als  Jahreszeit.  Darum  vergeht  der  Vaigya  nicht,  soviel  auch  an 
ihm  gezehrt  wird;  denn  er  ist  aus  dem  Zeugungsgliede  geschaffen. 
Darum  ist  er  auch  reich  an  Vieh;  denn  er  gehört  den  Vicve  Deväs 
an  und  der  Jagati,  und  die  Regenzeit  ist  seine  Jahreszeit.  Darum 
sollen  Brahmanen  und  Räjanya's  an  ihm  zehren,  denn  zum  Unter- 
tan ist  er  erschaffen.  —  Da  schuf  er  aus  seinen  Füfsen,  nämlich 
aus  seinem  Untergestell,  das  einundzwanzigfache  Loblied;  ihm  nach 
wurde  geschaffen  die  Anushtubh  als  Metrum,  gar  keine  als  Gott- 
heit, der  Qüdra  als  Mensch;  daher  der  Qüdra,  auch  wenn  er  viel 
Vieh  hat,  doch  nicht  opferfähig  ist,  denn  er  ist  ohne  Gottheit, 
denn  ihm  nach  wurde  gar  keine  Gottheit  geschaffen.  Darum  kann 
er   nicht   höher   als   bis    zum  Füfsewaschen   befördert  werden,    denn 
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aus  den  Füfsen  ist  er  geschaffen.  Darum  ist  das  einundzwanzig- 
fache unter  den  Lobliedern  das  Untergestell;  denn  aus  dem  Unter- 
gestelle ist  es  geschaffen;  darum  darf  die  Anushtubh  mit  den 
übrigen  Metren  ihren  Platz  nicht  tauschen;  damit  auseinanderge- 
halten bleibe  das  Schlechte  und  das  Bessere.  Dem  wird  zuteil 
Auseinanderhaltung  des  Schlechten  und  des  Bessern,  der  solches 
weifs." 

Taittiriya-brähmanam,  3,1,6. 
„Prajäpati  begehrte:  «möge  mir  ein  Selbsthaftes  werden!» 
Da  opferte  er,  und  es  wurde  ihm  ein  Selbsthaftes,  nämlich  Agni, 
Väyu  und  Aditya.  Die  sprachen:  «Prajäpati  hat  geopfert,  damit 
ihm  ein  Selbsthaftes  werden  möge,  und  wir  sind  ihm  geworden. 
Möge  denn  auch  uns  ein  Selbsthaftes  werden!»  so  sprachen  sie 
und  opferten  für  die  Lebenshauche  Agni,  für  den  Leib  Väyu,  für 
das  Auge  Aditya.  Da  entstand  aus  ihrem  Geopferten  eine  Kuh. 
Um  deren  Milch  gerieten  sie  in  Streit,  denn  sie  sprachen:  «aus 
meinem  Geopferten  ist  sie  entstanden,  —  nein,  aus  meinem!»  Sie 
gingen,  den  Prajäpati  zu  befragen.  Und  Aditya  sprach  zu  Agni: 
«wenn  einer  von  uns  beiden  obsiegt,  so  soll  sie  uns  beiden  ge- 
meinsam gehören.»  Prajäpati  sprach:  «wofür  hat  der  eine,  wofür 
der  andere  geopfert?»  —  «Ich  für  die  Lebenshauche»,  sprach 
Agni.  «Ich  für  den  Leib»,  sprach  Väyu.  «Ich  für  das  Auge», 
sprach  Aditya.  —  Er  sprach:  «wer  für  die  Lebenshauche  geopfert 
hat,  aus  dessen  Geopfertem  ist  sie  entstanden;  sie  ist  aus  dem 
Geopferten  des  Agni  entstanden».  —  Das  ist  das  Agnihotrasein 
(das  Wesen)  des  Agnihotram.  Eine  Kuh  ist  das  Agnihotram.  Wer 
solches  weifs,  dafs  das  Agnihotram  eine  Kuh  ist,  der  macht  für 
seinen  Einhauch  und  Aushauch  den  Agni  gedeihen.  Nicht  unge- 
deihend  ist  an  Einhauch  und  Aushauch,  wer  solches  weifs.  —  Zu 
den  beiden  sprach  Väyu:  « lafst  mich  teilnehmen!»  —  Sie  sprachen: 
«was  [von  der  Milch],  wenn  man  sie  auf  dem  Gärhapatyafeuer 
aufgesetzt  hat,  zu  dem  Ahavaniyafeuer  hinläuft  (lies:  abhyuddravat), 
damit  erfreut  man  dich».  —  Darum,  wenn  man  sie  auf  dem  Gär- 
hapatyafeuer aufgesetzt  hat,  so  läuft  sie  zu  dem  Ahavaniyafeuer 
hin;  damit  erfreut  man  den  Väyu.  —  Prajäpati  also,  da  er  die 
Götter  schuf,  hat  den  Agni  als  erste  der  Gottheiten  geschaffen. 
Dieser,  da  er  kein  anderes  Opfertier  zum  Schlachten  fand,  kehrte 
sich  gegen  den  Prajäpati.  Der  fürchtete  sich  vor  dem  Tode. 
Darum  schuf  er  aus  seinem  Selbst  (Leibe)  jene  Sonne.  Die 
opferte  jener  und  liefs  von  ihm  ab.  So  wehrte  Prajäpati  den  Tod 
ab.    —   Der  wehrt   den  Tod   ab,   wer   solches   weifs.     Darum   auch, 
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wenn  sie  für  einen,  der  solches  weifs,  sei  es  einen  Tag,  sei  es  zwei 
Tage,  nicht  opfern,  so  ist  von  ihm  doch  geopfert;  denn  jene  Sonne 
ist  sein  Agnihotram." 

Taittirlya-brähmanam  2,2,7. 

„Prajäpati  schuf  die  Geschöpfe;  diese,  nachdem  sie  geschaffen, 
klumpten  zusammen.  Da  ging  er  in  sie  ein  mit  der  Gestalt  (riqjam); 
darum  sagt  man:  fürwahr,  Prajäpati  ist  die  Gestalt.  Da  ging  er 
in  sie  ein  mit  dem  Namen  (näman) ;  darum  sagt  man :  fürwahr, 
Prajäpati  ist  der  Name.  [Vgl.  das  spätere  nämarüpam,  Erschei- 
nungswelt.] Darum  auch  zwei  Feinde,  die  zusammentreffen,  wenn 
sie  sich  mit  dem  Namen  anrufen,  so  werden  sie  Freunde  [sie  erinnern 
sich,  dafs  sie  gleichen  Wesens,  dafs  sie  beide  Menschen  sind].  — 
Prajäpati  hatte  die  Götter  und  Dämonen  erschaffen;  den  Indra 
aber  hatte  er  noch  nicht  erschaffen.  Da  sprachen  die  Götter  zu 
ihm:  «schaffe  uns  den  Indra!»  Da  erschaute  er  in  seinem  Selbst 
(Leibe)  den  Indra.  Den  schuf  er,  und  in  den  ging  die  Trishtubh 
als  Tapferkeit  ein,  und  der  fünfzehnspitzige  Donnerkeil  kam  in 
seine  Hand;  mit  diesem  bewaffnet  streckte  er  sie  aus  und  über- 
wältigte die  Dämonen.  Wer  solches  weifs,  der  überwältigt  seine 
Nebenbuhler.  Die  Götter,  nachdem  sie  [im  Kampfe]  mit  den 
Dämonen  gesiegt  hatten,  gingen  ein  in  die  Himmelswelt.  Aber 
sie  litten  Hunger  in  jener  Welt  und  sprachen :  « von  dort  her 
kommt  die  Opfergabe;  wie  (als  welche)  sollen  wir  [ohne  sie  hier] 
leben!»  Da  schufen  sie  das  Opfer  mit  sieben  Priestern  und  sandten 
den  Ayäsya  Angirasa  aus,  damit  er  es  dort  unten  für  sie  ein- 
richtete. Fürwahr,  dieses  hier  ist  seine  Einrichtung.  Alles  was 
in  der  Welt  ist,  wer  solches  weifs,  dem  fällt  es  zu.  Dieses,  für- 
wahr, ist  unter  den  Menschen  das  Opfer  mit  sieben  Priestern;  und 
den  Göttern,  welche  in  jener  Welt  sind,  führt  es  die  Opfergabe 
zu.  Wer  solches  weifs,  dem  neigt  das  Opfer  sich  zu.  Er  aber 
[Ayäsya]  erwog :  « gewifs  werden  die  Menschen  nun  sich  aus  dieser 
Welt  nach  jener  Welt  hinsehnen».  Da  sprach  er  den  Spruch: 
Väcaspate,  hriä(vidhe  näman),  «o,  Redeherr,  Herz(-ordnender  ge- 
nannt», anders  Maitr.  Käth.).  Darum  ist  der  Sohn  das  Herz. 
Darum  sehnen  sie  sich  nicht  aus  dieser  Welt  nach  jener  Welt  hin. 
Denn  der  Sohn  ist  das  Herz"  [Polemik  der  Brähmana's  gegen  die 
aufkommende  Weltfluchtlehre   der  Upanishad's;  vgl.  Brih.  1,5,16]. 

Qatapatha-brähmanam,  2,2,4. 
„Prajäpati   war    diese  Welt    zu  Anfang  nur   allein;    der  erwog: 
«wie    kann    ich   mich   fortpflanzen?»     Er   mühte    sich   ab,   er  übte 


1.    Prajäpati  als  Schöpfer,  (^atap.  Br.  2,2,4.  187 

Tapas;  da  erzeugte  er  aus  seinem  Munde  Agni  (das  Feuer);  weil 
er  ihn  aus  seinem  Munde  erzeugte,  darum  ist  Agni  Speiseverzehrer^ 
Wer  also  diesen  Agni  als  Speiseverzehrer  weifs,  der  wird  selbst 
ein  Speiseverzehrer."  Es  folgt  eine  etymologische  Erklärung  des 
Wortes  agni.  —  „Prajäpati  erwog:  «als  Speiseverzehrer  habe  ich 
diesen  Agni  aus  mir  erzeugt;  aber  es  ist  hier  nichts  andres  aufser 
mir  vorhanden,  was  er  essen  könnte  [na  pleonastisch] » ;  denn  die 
Erde  war  damals  ganz  kahl  beschaffen;  es  gab  keine  Kräuter  und 
keine  Bäume;  das  war  ihm  in  Gedanken.  Da  kehrte  sich  Agni 
mit  aufgerissenem  Rachen  gegen  ihn.  Von  ihm,  da  er  sich  fürchtete, 
entwich  die  ihm  eigene  Gröfse;  die  Rede  (väc)  nämlich  ist  an  ihm. 
die  ihm  eigene  Gröfse;  die  Rede  also  entwich  von  ihm."  (Er- 
klärung, warum  die  Handflächen  ohne  Haare  sind.  Etymologie 
von  oshadhi  Pflanze;  sodann  von  dem  Opferrufe  svähä:)  „Da  sprach, 
zu  ihm  die  ihm  eigene  Gröfse:  «opfere!»  und  Prajäpati  erkannte: 
«  die  mir  eigene  (sva)  Gröfse  hat  zu  mir  gesprochen  (aha) » ;  und 
er  opferte  mit  dem  Rufe  svähä;  darum  wird  mit  dem  Rufe  svähä 
geopfert.  Darauf  stieg  Er  empor,  der  dort  glüht  (die  Sonne); 
darauf  erhob  sich  Er,  der  hier  läutert  (der  Wind).  Da  wandte 
sich  Agni  von  Prajäpati  weg.  So  hat  also  Prajäpati  dadurch,  dafs 
er  opferte,  sich  fortgepflanzt  und  zugleich  vor  dem  Tode,  der  als 
Agni  ihn  fressen  wollte,  sich  selbst  gerettet;  wer  das  Agnihotram 
opfert,  indem  er  es  also  weifs  [nämlich  als  Agni-ho-tram,  „Rettung 
vor  dem  Feuer  durch  Opfern"],  der  pflanzt  sich  mit  derselben 
Nachkommenschaft  fort,  mit  der  Prajäpati  sich  fortpflanzte,  und 
rettet  ebenso  wie  er  sich  selbst  vor  dem  Tode,  wenn  er  als  Agni 
ihn  fressen  will.  Wenn  nun  einer  stirbt,  und  wenn  sie  ihn  auf 
das  Feuer  legen,  dann  wird  er  aus  dem  Feuer  wieder  geboren; 
denn  nur  seinen  Leib  verbrennt  das  Feuer,  aber  wie  man  von 
einem  Vater  oder  einer  Mutter  geboren  wird,  also  wird  er  aus  dem 
Feuer  wieder  geboren;  aber  durchaus  nicht  wieder  ersteht*,  wer 
das  Agnihotram  nicht  opfert;  darum  ist  das  Agnihotram  zu  opfern." 
[Weiter  von  der  Entstehung  der  Kuh  und  dem  Streit,  um  ihre 
Milch,  ähnlich  wie  Taitt.  Br.  2,1,6,  oben  S.  185.] 

Qatapatha-brähmanam  2,5,1,1. 
„Prajäpati  war   diese  Welt   zu  Anfang    nur    allein.     Er  erwog: 
« wie   kann   ich    mich   fortpflanzen  ? »      Er   mühte    sich    ab ,    er   übte 


*  Hier  ist  noch  keine  Seelenwanderuug,   wohl  aber  ein  erster  Ansatz 
zu  dieser  Lehre. 
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Tapas,  da  schuf  er  Geschöpfe.  Diese  Geschöpfe,  die  er  geschaffen, 
gingen  zugrunde;  es  waren  so  Vögel;  nämlich  der  Mensch  steht 
dem  Prajäpati  am  nächsten,  der  Mensch  aber  ist  zweifüfsig,  darum 
sind  die  Vögel  zweifüfsig.  Da  erwog  Prajäpati:  «so  wie  ich  vor- 
her allein  war,  so  bin  ich  auch  jetzt  noch  allein«.  Und  er  schuf 
abermals  Geschöpfe;  und  auch  die  gingen  ihm  zugrunde;  es  war 
so  kleines  Kriechzeug,  ohne  die  Schlangen.  Und  er  schuf  zum 
drittenmal  Geschöpfe,  so  sagen  sie;  und  auch  die  gingen  ihm 
zugrunde;  es  waren  so  Schlangen.  Diese  [erstgeschaffenen]  hat 
allerdings  Yäjnavalkya  für  zweifach  erklärt,  für  dreifach  hingegen 
erklärt  sie  [der  Rishi]  durch  einen  Vers  [Rigv.  8,101,14,  s.  u.]. 
Prajäpati,  lobsingend  und  sich  abmühend,  erwog:  «wie  kommt  es, 
dafs  mir  diese  Geschöpfe ,  nachdem  sie  geschaffen ,  zugrunde 
.gehen?»  Da  erkannte  er  dieses:  «weil  sie  nichts  zu  essen  haben, 
gehen  die  Geschöpfe  mir  zugrunde».  Da  liefs  er  aus  sich  zuvor 
in  den  Brüsten  Milch  quellen;  und  dann  schuf  er  Geschöpfe;  diese 
■Geschöpfe,  nachdem  er  sie  geschaffen,  indem  sie  zu  seinen  Brüsten 
gelangten,  so  blieben  dieselben  weiterhin  bestehen,  und  diese 
gingen  nicht  zugrunde.  Darum  ist  dieses  von  dem  Rishi  (Rigv. 
8,101,14)  gesprochen  worden:  «Vorüber  gingen  dreimal  die  Ge- 
schöpfe » ,  nämlich  die ,  welche  zugrunde  gingen ,  von  denen  ist 
■dieses  gesagt;  «doch  andre  lagerten  rings  um  den  Glanz  sich»; 
nämlich  der  Glanz  ist  Agni,  und  jene  Geschöpfe,  welche  nicht 
wieder  zugrunde  gingen,  die  lagerten  sich  rings  um  den  Agni, 
•auf  sie  bezieht  sich  dieses ;  « grofsmächtig  stand  er  in  der  Wesen 
Mitte»,  dies  bezieht  sich  auf  Prajäpati;  «einging  er,  der  da  läutert, 
in  die  Falben»;  die  Falben  sind  die  Himmelsgegenden;  in  sie  ging 
er,  der  da  läutert,  nämlich  der  Wind,  ein.  Von  ihnen  also  ist 
dieser  Vers  gesprochen  worden.  Und  nun  werden  die  Geschöpfe 
hier  in  derselben  Weise  geboren,  wie  Prajäpati  sie  geschaffen  hat. 
Denn  so  ist  es:  wenn  einem  Weibe  die  Brüste  schwellen  oder  den 
Tieren  das  Euter,  dann  wird  geboren,  was  geboren  wird;  und  in- 
dem sie  sodann  an  die  Brüste  gelangen,  bleiben  sie  bestehen. 
Darum  ist  die  Nahrung  die  Milch;  denn  diese  hat  zu  Anfang 
Prajäpati  als  Nahrung  hervorgebracht;  und  darum  sind  die  Ge- 
schöpfe Nahrung,  denn  durch  Nahrung  bestehen  sie;  nämlich  bei 
■denen,  welche  Milch  haben,  gelangen  sie  an  die  Brüste,  und  davon 
bestehen  sie;  die  aber,  welche  keine  Milch  haben,  die  ätzen  die 
Gebornen,  darum  bestehen  dieselben  aus  Nahrung,  darum  sind  die 
■Geschöpfe  Nahrung." 


1.    Prajäpati  als  Schöpfer,  Qfttap.  Br.  7,5,2,6.  189 

Qatapatha-brahmanam  7,5,2,6  fg. 

„Prajäpati  war.  diese  Welt  zu  Anfang  nur  allein.  Er  be- 
gehrte: «ich  will  Nahrung  schaffen,  will  mich  fortpflanzen».  Da 
schuf  er  aus  seinen  Lebenshauchen  die  Tiere,  nämlich  aus  dem 
Manas  den  Menschen,  aus  dem  Auge  das  Pferd,  aus  dem  Odem 
die  Kuh,  aus  dem  Ohre  das  Schaf,  aus  der  Rede  die  Ziege.  Weil 
er  sie  aus  den  Lebenshauchen  geschaffen  hat,  darum  sagt  man: 
die  Tiere  sind  die  Lebenshauche.  Das  Manas  nun  ist  der  erste 
unter  den  Lebenshauchen.  Weil  er  aus  dem  Manas  den  Menschen 
geschaffen  hat,  darum  sagt  man,  der  Mensch  ist  das  erste  unter 
den  Tieren,  nämlich  das  stärkste;  ja,  alle  Lebenshauche  sind  Manas, 
denn  in  dem  Manas  sind  alle  Lebenshauche  gegründet.  Weil  er 
aus  dem  Manas  den  Menschen  gebildet  hat,  darum  sagt  man:  alle 
Tiere  sind    der  Mensch;    denn    dem  Menschen  gehören    sie   alle  an." 

Qatapatha-brähmanam  11,5,8,1  fg. 

„Prajäpati  war  diese  Welt  zu  Anfang  nur  allein.  Er  begehrte: 
«ich  will  [vieles]  sein,  will  mich  fortpflanzen».  Er  mühte  sich  ab, 
er  übte  Tapas.  Aus  ihm,  da  er  sich  abmühte  und  Tapas  übte, 
wurden  die  drei  Welten  geschaffen,  die  Erde,  der  Luftraum  und 
der  Himmel.  Er  bebrütete  diese  drei  Welten.  Aus  ihnen,  da  er 
sie  bebrütete,  entstanden  die  drei  Lichter,  nämlich  Agni,  der  da 
reinigt,  und  die  Sonne";  usw.  wie  Ait.  Br.  5,32,  oben  S.  183. 


Diese  Proben  aus  den  drei  altern  Veden  mögen  genügen, 
um  eine  Anschauung  zu  geben  über  die  Art,  wie  die  Schöpfung 
der  Welt  durch  Prajäpati  von  den  Brähmana's  nicht  sowohl 
gelehrt,  als  vielmehr  vorausgesetzt  und  ihren  liturgischen  Inter- 
essen gemäfs  verwertet  wird.  Im  Atharvaveda  erscheint  der 
Standpunkt  der  Weltschöpfung  durch  Prajäpati  bereits  als 
veraltet,  und  die  Samhitä  wie  das  Brähmanam  erwähnen  (von 
einzelnen  mythologischen  Floskeln  abgesehen,  die  für  sich 
nichts  bedeuten)  den  Prajäpati  nur,  um  ihn  umzudeuten  oder  auf 
ein  anderes  Prinzip  zurückzuführen;  so  Atharvav.  10,7  und  10,8 
auf  den  SJeambha,  11,4  auf  den  Prdna,  11,5  auf  den  Brah- 
macärin,  11,7  auf  den  Ucchishta  (masc),  19,53  auf  den  Kala, 
von  denen  später  zu  handeln  sein  wird.  Eine  förmliche  Ab- 
setzung des  Prajäpati  kann  man  darin  finden,  dafs  Atharvav.  4,2 
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sein  Hymnus  Rigv.  10,121  wiederholt  wird  mit  Auslassung  des 
letzten  Verses,  in  dem  allein  sein  Name  vorkommt,  und  hierzu 
stimmt,  dafs  das  zum  Atharvaveda  gehörige  Gopathabrähmanam 
in  dem  nicht  mehr  von  Prajäpati,  sondern  von  dem  Brahman 
(neutr.)  ausgehenden  Schöpfungsmythus  1,1  den  Atharvan  für 
Prajäpati  erklärt:  „Zu  diesem  Atharvan  sprach  Brahman:  «o 
Herr  der  Geschöpfe  {Prajäpate,  so  zu  lesen),  schaffe  Geschöpfe 
und  behüte  sie!»  Weil  er  sprach:  «o  Herr  der  Geschöpfe, 
schaffe  Geschöpfe  und  behüte  sie»,  darum  ward  er  (Atharvan) 
zu  Prajäpati:  dies  ist  das  Prajäpatisein  des  Prajäpati;  für- 
wahr, der  Atharvan  ist  Prajäpati.  Der  glänzt  wie  ein  Prajäpati 
in  allen  Welten,  der  solches  weifs."  —  Diese  Erscheinungen 
weisen  darauf  hin,  dafs  die  Atharvasamhitä  ihrem  Haupt- 
bestande nach  jünger  als  die  ältesten  Teile  der  Brähmana's  ist. 
Ehe  wir  Prajäpati  als  Weltschöpfer  verlassen,  müssen  wir 
noch  der  wunderlichen,  oft  vorkommenden  Vorstellung  seiner 
durch  das  Weltschaffen  bewirkten  Erschöpfung  gedenken. 
Wie  er,  um  die  Welt  zu  schaffen,  sich  anstrengt  und  Tapas 
übt,  so  ist  er  nach  der  Weltschöpfung  „aufser  Atem"  (atämyat, 
Paiicav.  Br.  10,2,1),  „fühlt  sich  ausgemolken,  ausgeleert"  (dng- 
dJio  riricäno  'manyata,  Paiicav.  Br.  9,6,7.  Qatap.  Br.  3,9,1,2)  und 
„mager"  (ritksha,  Paiicav.  Br.  24,13,2);  seine  Glieder  lösen  sich 
auf  (Qatap.  Br.  1,6,3,35.  4,6,4,1.  10,1,1,1 — 3),  die  Lebensodem 
entweichen  aus  ihm  (Qatap.  Br.  8,1,1,3),  sein  Leib  schwillt  an 
(Qatap.  Br.  13,4,4,6),  —  worauf  dann  die  Sache  in  der  Regel  auf 
die  Empfehlung  irgendeines  Opfergebrauches  hinausläuft,  durch 
den  Prajäpati  sich  wieder  gestärkt  haben  soll,  oder  durch  den 
ihm  die  Menschen  wieder  aufhelfen;  so  Pancav.  Br.  21,4,2:  „Das 
Auge  des  Prajäpati  schwoll  (agvayat),  es  fiel  heraus,  es  ward 
ein  Rofs  (a$va);  das  ist  die  Rofsheit  des  Rosses;  die  Götter 
-setzten  durch  ein  Rofsopfer  sein  Auge  wieder  ein.  Fürwahr, 
der  macht  den  Prajäpati  wieder  ganz,  welcher  das  Rofsopfer 
darbringt."  —  Aber  diesem  Mythus  dürfen  wir  vielleicht  doch 
eine  tiefere  Bedeutung  zuschreiben,  wenn  wir  lesen  (z.  B. 
<^atap.  Br.  10,1,1,1 — 3),  dafs  Prajäpati  das  Jahr  (wovon  weiteres 
später),  und  dafs  seine  zerfallenden  Glieder  die  Tage  und 
Nächte  des  Jahres  seien.  Das  Jahr  ist,  hier  wie  oft,  die  Zeit 
als   die   allgemeine   Form   des   Weltlebens.     Die   Einheit   des 
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schöpferischen  Prinzips  ist  in  die  Vielheit  der  Welterscheinungen 
zerfallen,  und  auf  dem  Wege  der  religiösen  Andacht  (Opfer 
usw.)  erheben  wir  uns  von  dieser  Vielheit  zur  ewigen  Ein- 
heit und  stellen  sie  wieder  her.  Hieran  schliefst  sich  der 
Gedanke,  dafs,  wie  später  das  Brahman  (Taitt.  Up.  2,6.  Brih. 
Up.  2,3),  so  auch  schon  Prajäpati  zwei  Seiten  hat,  die  eine 
als  Welt,  die  andere  an  sich,  welche  daher  unfafsbar  und  un- 
aussprechlich ist,  Qatap.  Br.  14,1,2,18:  „Fürwahr,  dieses  Opfer 
ist  Prajäpati;  denn  Prajäpati  ist  beides,  ausgesprochen  und 
unausgesprochen,  ermessen  und  unermessen.  Darum,  was  der 
Priester  mit  dem  Opferspruche  vollbringt,  damit  weiht  er,  was 
-an  jenem  die  ausgesprochene  und  ermessene  Form  ist;  und 
was  er  schweigend  vollbringt,  damit  weiht  er,  was  an  jenem 
die  unausgesprochene,  unermessene  Form  ist." 

2.    Prajäpati  als  Erhalter  und  Regierer. 

Der  indische  Schöpfungsbegriff  unterscheidet  sich  von  dem 
im  Abendlande  üblichen  unter  anderm  dadurch,  dafs  Gott  (wie 
schon  Rigv.  1,90.  121.  129)  nicht  sowohl  eine  Welt  aufser  sich 
setzt,  als  vielmehr  sich  selbst  ganz  oder  teilweise  (d.  h.  un- 
beschadet seines  selbständigen  Fortbestehens)  in  die  Natur 
und  ihre  Erscheinungen  umwandelt.  Dies  gilt,  trotz  seiner 
persönlichen  Fassung,  auch  schon  von  Prajäpati,  von  dem  es 
z.  B.  heifst  (Väj.  Samh.  8,36): 

Er,  über  dem  nichts  Höh'res  ist  vorhanden, 
Der  eingegangen  in  die  Wesen  alle, 
Prajäpati,  mit  Kindern  sich  beschenkend, 
Durchdringt  die  drei  Weltlichter  sechzehnteilig. 

Die  drei  Weltlichter  sind  Agni,  Väyu  und  Sürya,  welche  in 
der  Brähmanazeit  die  drei  Regenten  der  Erde,  des  Luftraums 
und  des  Himmels  sind;  sechzehnteilig  durchdringt  sie  Prajä- 
pati als  die  Einheit  des  sechzehnteiligen  psychischen  Organs; 
nach  andern  Stellen  ist  er  das  über  die  Körperteile  hinaus 
als  siebzehntes  bestehende  Lebensprinzip  (Qatap.  Br.  10,4,1,16). 
„Er  hat  die  Kreaturen,  nachdem  er  sie  erschaffen,  mit  Liebe 
durchdrungen"  (Taitt.  Samh.  5,5,2,1),  wie  er  denn  noch  in 
späterer  Zeit    speziell    derjenige    ist,    welcher    den   Keim   im 
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Mutterleibe  ausbildet  (Väj.  Samh.  31,19.  Qatap.  Br.  14,9,4,20). 
Er  hat  alles  erschaffen,  was  vorhanden  ist  (Qatap.  Br.  6,1,2,11), 
er  hat  die  Götter  aus  seinem  Selbst  geformt  (ätmano  nira- 
ni'niuta,  Taitt.  Br.  1,7,1,5);  aber  neben  den  unsterblichen  Göt- 
tern sind  auch  die  sterblichen  Menschen  aus  ihm  entsprungen; 
„von  diesem  Prajäpati  ward  die  Hälfte  sterblich,  die  Hälfte 
unsterblich;  das  was  an  ihm  sterblich  war,  damit  fürchtete  er 
sich  vor  dem  Tode",  den  er  vorher  selbst  als  den  Fresser 
erschaffen  hat  (Qatap.  Br.  10,1,3,1).  Als  dritte  aufser  Göttern 
und  Menschen  (Qatap.  Br.  14,8,2,1)  hat  er  die  Asurd's,  d.  h.  die 
Dämonen  erschaffen;  ihr  Name  „der  Lebendige"  bedeutet  im 
Rigveda  noch  den  Gott,  erst  in  einigen  spätem  Hymnen  den 
Dämon;  in  den  Brähmana's  ist  viel  von  den  Asura's  die  Rede, 
und  ihr  Wettstreit  mit  den  Göttern,  aus  dem  diese  als  Sieger 
hervorgehen,  ist  eines  der  beliebtesten  Themata.  Ihre  Bosheit 
scheint  ihnen  ursprünglich  von  Prajäpati  anerschaffen  zu  sein, 
und  eine  merkwürdige  Stelle  erzählt,  wie  Prajäpati  den  Göttern, 
Vätern  (Manen),  Menschen  und  Dämonen  ihre  Bestimmung 
zuteilt,  in  folgender  Weise: 

(jdapatha-brähmanam  2,4,2,1 — 6. 

„Zu  Prajäpati  nahten  sich  die  Wesen,  denn  [seine]  Geschöpfe 
sind  die  Wesen,  und  sprachen:  «Verordne  uns,  wie  wir  leben 
sollen!»  Da  geschah  es,  dafs  [zuerst]  die  Götter,  mit  der  Opfer- 
schnur bekleidet  und  das  rechte  Knie  beugend,  sich  ihm  nahten. 
Zu  denen  sprach  er:  «Das  Opfer  sei  eure  Speise,  eure  Unsterblichkeit 
sei  eure  Lebenskraft,  die  Sonne  sei  euer  Licht!»  —  Da  geschah  es, 
dafs  die  Väter,  mit  der  Opferschnur  über  der  rechten  Schulter  [wie 
sie  beim  Manenopfer  getragen  wird]  und  das  linke  Knie  beugend,  sich 
ihm  nahten.  Zu  denen  sprach  er:  «Monatlich  sei  euer  Essen,  euer 
Labetrank  sei  eure  Gedankenschnelle,  der  Mond  sei  euer  Licht!»  — 
Da  geschah  es,  dafs  die  Menschen,  bekleidet  und  einen  Schofs  machend 
[mit  beiden  Knien  einknickend],  sich  ihm  nahten.  Zu  denen  sprach 
er:  «Abends  und  morgens  sei  euer  Essen,  eure  Nachkommenschaft 
sei  euer  Tod  [ihr  sollt  in  euren  Nachkommen  fortleben],  das  Feuer 
sei  euer  Licht!»  —  Da  geschah  es,  dafs  die  Tiere  sich  ihm  nahten. 
Denen  liefs  er  freie  Wahl  und  sprach:  «Wann  irgend  ihr  etwas  finden 
mögt,  sei  es  zur  Zeit,  sei  es  zur  Unzeit,  dann  mögt  ihr  essen!» 
Daher  kommt   es,    dafs  diese,    wann  irgend  sie  etwas  finden,  sei  es- 
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zur  Zeit,  sei  es  zur  Unzeit,  so  essen  sie  es.  —  Da  geschah  es,  so 
sagen  sie,  dafs  sich  ihm  sogar  (gagvat)  die  Dämonen  nahten.  Denen 
verlieh  er  Finsternis  (tamas)  und  hösen  Zauber  (rnäyä);  denn 
freilich  gibt  es  so  etwas,  was  man  dämonischen  Zauber  nennt. 
Und  freilich  sind  jene  Geschöpfe  umgekommen;  aber  diese  Ge- 
schöpfe hier  leben  so ,  wie  es  jenen  Prajäpati  verordnet  hat.  Die 
Götter  übertreten  sein  Gebot  nicht,  noch  auch  die  Väter,  noch 
auch  die  Tiere;  die  Menschen  sind  die  einzigen,  welche  es  über- 
treten. Darum  wenn  ein  Mensch  sich  mästet,  das  ist  nicht  schön, 
dafs  er  sich  mästet;  denn  er  watschelt  und  ist  nicht  imstande  zu 
gehen;  denn  er  hat  unrecht  getan,  dafs  er  sich  mästete.  Darum 
soll  man  nur  abends  und  morgens  essen.  Wer  solches  wissend 
abends  und  morgens  ifst,  der  kommt  zu  vollem  Alter,  und  alles, 
was  er  durch  die  Rede  äufsert,  das  trifft  zu;  denn  er  beobachtet 
die  Wahrheit  des  Gottes  [Prajäpati];  und  das  ist  es,  was  man  den 
brahmanischen  Glanz  nennt,  dafs  einer  der  Satzung  desselben 
nachzuleben   vermag." 

Nach  dieser  Stelle  scheint  den  Dämonen  die  Finsternis 
(tamas)  als  ihr  Gebiet,  die  arglistige  Zauberkunst  (mäyä)  als 
ihre  natürliche  Tätigkeit  anerschaffen  zu  sein,  und  eben  darauf 
läuft  es  hinaus,  wenn  an  andern  Stellen  z.  B.  als  das  vom 
Vater  Prajäpati  erhaltene  Erbe  der  Götter  und  Dämonen  die 
helle  und  die  dunkle  Monatshälfte  bezeichnet  wird  (Qatap. 
Br.  1,7,2,22),  oder  wenn  Prajäpati  (Qatap.  Br.  11,1,6,7)  die 
Götter  aus  dem  Hauche  seines  Mundes  und  die  Dämonen  aus 
dem  entgegengesetzten  avän  pränah  schafft,  wobei  es  ihm 
dunkel  wird,  und  er  begreift:  „gewifs  habe  ich  ein  Übel  er- 
schaffen, da  es  mir  beim  Schaffen  dunkel  wurde".  —  Wir  be- 
finden uns  eben  in  einer  Periode,  wo  der  Menschheit  die 
grofse  Frage :  to^sv  xb  xaxcv,  noch  nicht  aufgegangen  war.  — 
Sind  nun  so  auch  alle  Wesen,  Götter,  Menschen  und  Dämonen, 
von  Prajäpati  erschaffen,  so  ist  er  doch  speziell  der  Vater  und 
Helfer  der  Götter;  er  ist  zu  den  dreiunddreifsig  Göttern  der 
vierunddreifsigste  (Qatap.  Br.  5,1,2,13)  und  thront  über  den 
drei  Welten,  Erde,  Luftraum  und  Himmel,  als  der  vierte 
(Qatap.  Br.  4,6,1,4).  [In  späterer  Zeit,  wo  er  seinen  Platz  an 
das  Brahman  hat  abtreten  müssen,  befindet  sich  seine  Welt 
(loka)  zwischen  Brahmaldka  und  Gandharvaloka  (Qatap.  Br. 
14,6,6,1).]     Er  ist   der  Hausherr   (grihapati)   der  Götter   (Ait. 
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Br.  5,25),  die  oftmals  in  ihren  Nöten,  z.  B.  wenn  sie  von  den 
Dämonen  bedrängt  werden  (Pancav.  Br.  18,1,2),  oder  wenn  sie 
sich  vor  dem  Tode  fürchten  (Pancav.  Br.  22,12,1),  sich  an 
Prajäpati  wenden,  der  ihnen  dann  in  der  Regel  durch  Mit- 
teilung eines  rituellen  Spruches  oder  Gebrauches,  der  gerade 
empfohlen  werden  soll,  zu  helfen  pflegt,  übrigens  aber,  wie 
ein  Vater  seinen  Söhnen,  sich  den  Göttern  hilfreich  erweist, 
ohne  von  ihnen  einen  Gegenlohn  zu  fordern  (Qatap.  Br.  8,4,1,4). 
Speziell  unterstützt  er,  durch  Mitteilung  gewisser  Sprüche,  den 
Indra  in  seinem  Kampfe  gegen  die  Dämonen  (Pancav.  Br. 
12,13,4  u.  ö.);  ihm  hat  er  die  Siegessprüche  (jaya)  verliehen 
(Taitt.  Samh.  3,4,4,1),  ihm  auch  die  Krone  (sraj)  als  Symbol 
seiner  Herrschaft  über  die  Götter  gereicht  (Pancav.  Br.  16,4,3). 
Aber  auch  den  Agni  nimmt  er  „als  seinen  lieben  Sohn" 
an  die  Brust  (Qatap.  Br.  9,2,3,50),  und  die  Ribhu's  haben 
„seine  Liebe  gewonnen"  (Qänkh.  Br.  16,1).  Bei  Streitigkeiten 
zwischen  den  Göttern  entscheidet  er;  so  zwischen  Indra  und 
Väyu  (Qatap.  Br.  4,1,3,14)  und  zwischen  Agni,  Väyu  und 
Äditya  (Taitt.  Br.  2,1,6,  oben  S.  185);  so  auch  in  dem  Rang- 
streite zwischen  Manas  (Verstand)  und  Vdc  (Rede),  den  wir 
aus  Qataj).  Br.  1,4,5,8 — 11  hier  übersetzen: 

„Es  geschah  einmal,  dafs  der  Verstand  und  die  Rede  sich  um 
den  Vorrang  stritten.  Der  Verstand  sprach:  «Ich  bin  besser  als 
du;  denn  du  sprichst  nichts,  was  ich  nicht  vorher  erkannt  hätte. 
Dieweil  du  nun  so  nachmachst,  was  ich  tue,  und  in  meinem  Geleise 
läufst,  so  bin  ich  besser  als  du».  Da  sprach  die  Rede:  «Ich  bin 
besser  als  du;  denn  was  du  erkannt  hast,  das  tue  ich  kund,  das 
mache  ich  bekannt».  Sie  gingen  den  Prajäpati  um  Fragent- 
scheidung an.  Prajäpati  stimmte  dem  Verstände  bei  und  sprach: 
«Allerdings  ist  der  Verstand  besser  als  du;  denn  was  der  Verstand 
tut,  das  machst  du  nach  und  läufst  in  seinem  Geleise;  es  pflegt 
aber  der  Schlechtere  nachzumachen,  was  der  Bessere  tut,  und 
in   seinem  Geleise  zu   laufen»." 

3.    Versuche,  den  Prajäpati  aus  einem  noch  höhern  Prinzip 
abzuleiten. 

Der  Prajäpatihymnus,  Rigv.  10,121,  lehrte,  wie  wir  sahen 
(oben  S.  128 — 133),  dafs  Prajäpati  auch  schon  die  Urwasser 
aus  sich  hervorbrachte,  um  dann  als  goldner  Keim  (hiranya- 
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garbha)  selbst  in  ihnen  zu  entstehen.  Hiernach  ist  Prajäpati 
das  schlechthin  oberste  Prinzip,  und  in  diesem  Sinne  behandeln 
ihn  auch  die  bisher  mitgeteilten  Brähmanastellen.  Aber  schon 
in  jenem  Schöpfungshymnus  war  das  Hervorgehen  der  Ur- 
wasser  aus  Prajäpati  nur  nebenbei  erwähnt,  und  im  übrigen 
die  Entstehung  des  Prajäpati  aus  den  Urwassern  so  sehr  in 
den  Vordergrund  gestellt  worden,  dafs  eine  zu  einem  mate- 
riellen Urprinzip  hinneigende  Richtung  sehr  wohl  hieran  an- 
knüpfen konnte,  um  mit  allem  andern  auch  den  Prajäpati  aus 
den  Wassern  als  letztem  Prinzip  abzuleiten. 

Apas  —  Prajäpati. 

Dieses  Streben  zeigt  sich  schon  in  einigen  Stellen  der 
Taittiriya-samhitä.  So  in  dem  Schöpfungsmythus,  Taut.  Samh. 
5,6,4,2: 

„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang,  ein  Gewoge 
(salilam,  Rigv.  10,129,3);  Prajäpati  aber  als  Wind  (vgl.  dnid  arä- 
tavn ,  Rigv.  10,129,2)  wiegte  sich  auf  einem  Lotosblatte;  er  fand 
keinen  Standort;  da  erblickte  er  dieses  Nestwerk  der  Wasser,  auf 
dem  schichtete  er  das  Feuer,  das  ward  zu  dieser  Erde;  da  stützte 
er  sich  darauf"  usw. 

Ebenso  Taut.  Samh.  7,1,5,1: 

„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang,  ein  Gewoge;  auf 
diesem  fuhr  Prajäpati  als  Wind  dahin;  da  sah  er  diese  Erde;  die 
bolte  er  als  Eber  [in  dem  Grunde  der  Wasser  wühlend]  herauf,  die 
rieb  er  als  Vicvakarman  (Rigv.  10,82,1  oben  S.  138),  dafs  sie  trocken 
"wurde;  dadurch  ward  sie  breit,  ward  zur  Erde  (prithivi,  eigentlich 
„die  breite");  das  ist  der  Erde  Erdesein.  Dabei  mühte  sich  Prajä- 
pati ab;    da  schuf  er  die  Götter"  usw. 

Deutlicher  tritt  das  Oppositionelle,  ja  Polemische  dieses 
Standpunktes  hervor,  wo  den  weltschaffenden  Wassern  die- 
selben asketischen  Bemühungen  zugeschrieben  werden  wie 
früher  dem  Prajäpati,  wiewohl  sie  nur  bei  diesem,  als  einem 
persönlichen  Wesen,  einigen  Sinn  haben.  So  (Jatap.  Br.  11,1,6,1: 

„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang,  ein  Gewoge. 
Diese  Wasser  begehrten:  «wie  könnten  wir  uns  wohl  fortpflanzen?» 
Sie  mühten  sich  ab,  sie  übten  Tapas.  In  ihnen,  da  sie  Tapas 
übten,  entstand  ein  goldnes  Ei.  Nämlich  das  Jahr  [die  Zeit]  war 
damals    noch    nicht    entstanden.     Dieses    goldene    Ei,     solange    die 
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Dauer  eines  Jahres  ist,  solange  schwamm  es  umher.  Darauf  wäh- 
rend des  Jahres  entstand  [in  dem  Ei]  ein  Mann  (purusha),  der  ist 
Prajäpati.  Daher  auch  erst  in  einem  Jahre  eine  Frau  oder  Kuh 
oder  Stute  gebiert,  denn  in  einem  Jahre  wurde  Prajäpati  geboren. 
Da  zerbrach  er  jenes  goldene  Ei,  nämlich  damals  gab  es  noch 
keinen  Standort;  daher  jenes  goldene  Ei,  solange  wie  die  Dauer 
eines  Jahres  ist,  ihn  tragend  umherschwamm.  Nach  einem  Jahr 
verlangte  er  zu  sprechen,  und  er  sprach:  bhür,  da  ward  die  Erde; 
bhuvar,  da  ward  der  Luftraum;  svar,  da  ward  der  Himmel.  Darum 
auch  ein  Knabe  nach  einem  Jahre  zu  sprechen  verlangt,  denn  nach 
einem  Jahre  hat  Prajäpati  gesprochen." 

Dasselbe  Motiv  wird  in  charakteristischer  "Weise  in  der 
zugehörigen  Upanishad  variiert,  (Jatap.  Br.  14,8,6,1: 

„Wasser  nur  war  diese  Welt  zu  Anfang;  diese  Wasser  schufen 
die  Wahrheit,  die  Wahrheit  schuf  das  Brahman,  d.  i.  den  Prajäpati, 
Prajäpati  die  Götter." 

Hier  wird,  dem  Upanishadstandpunkte  entsprechend,  das 
goldne  Ei  mit  der  Wahrheit,  Prajäpati  mit  Brahman  identi- 
fiziert. —  Gleichfalls  einem  viel  fortgeschrittenern  Standpunkte 
gehört  der  Schöpfungsmythus  im  Taittiriya-äranyakam  1,23 
(p.  141 — 149)  an;  doch  schliefst  er  sich,  wenigstens  der  Form 
nach,  an  die  vorherigen  Stellen  an,  da  auch  er  aus  den 
Wassern  Prajäpati,  aus  Prajäpati  alles  andere  hervorgehen 
läfst;  daher  wir  ihn  hier  übersetzen  wollen,  um  so  mehr,  als 
er  eine  passende  Vorbereitung  auf  das  Folgende  bildet,  das 
er  vielfach  antizipiert  oder  vielmehr  voraussetzt,  seiner  spä- 
tem Stellung  in  einem  Aranyakam  entsprechend. 

Taittiriya-äranyakam  1,23. 
„Wasser  fürwahr  war  diese  Welt,  ein  Gewoge,  da  entstand 
Prajäpati  allein  auf  einem  Lotosblatte.  In  dessen  Geiste  fmanas) 
ging  hervor  ein  Verlangen  (JcämaJ:  «ich  will  diese  Welt  schaffen!» 
Darum,  was  ein  Mann  mit  seinem  Geiste  erstrebt,  das  spricht  er 
aus  durch  die  Rede,  das  vollbringt  er  durch  die  Tat.  Darüber 
ist  dieser  Vers  [Rigv.  10,129,4;  eine  abweichende  Auffassung  oben 
S.  123  fg.]: 

« Da  ging  aus  ihm  zuerst  hervor  Verlangen, 
« Des  Geistes  erster  Samengufs  war  dieses.  — 
«Des  Daseins  Wurzelung  im  Nichtsein  fanden 
«Die  Weisen,  forschend,  in  des  Herzens  Triebe.» 
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Dem  neigt  sich  zu,  wonach  er  Verlangen  trägt,  wer  solches  weifs!  — 
Er  (Prajäpati)  übte  Tapas ;  nachdem  er  Tapas  geübt,  schüttelte  er 
seinen  Leib  von  sich  ab.  Was  das  Fleisch  war,  daraus  entstanden 
die  Arunaketu'1  s,  die  windumgürteten  (vätararana)  Rishi's;  aus  seinen 
Nägeln  (nahhaj  die  Vaikhänasd's,  aus  seinen  Haaren  (väla)  die 
Välakhüyä's;  und  was  sein  Saft  war,  der  blieb  im  Wasser;  aus 
dem  entstand  eine  Schildkröte;  zu  dieser,  da  sie  umherkroch, 
sprach  er:  «Du  bist  ja  doch  aus  meinem  Fleisch  entstanden!» 
(lies:  mama  vai  tvam  mänsät  samabhüh).  —  «0  nein»,  sprach  sie, 
«sondern  ich  war  schon  vorher  (pürvam)  hier!»  Daher  kommt 
der  Name  Purusha.     Dieser  (Rigv.  10,90,1), 

« Der  Purusha  mit  tausendfachen  Häuptern, 
«Mit  tausendfachen  Augen,   tausend  Füfsen,» 

entstand  und  erhob  sich.  Zu  ihm  sprach  er:  «Ja  wirklich,  du 
bist  vorher  gewesen;  so  mache  als  Vorheriger  diese  Welt.»  [Prio- 
rität des  Purusha  vor  Prajäpati.]  Da  nahm  derselbe  von  hier  Wasser 
mit  den  [als  Zeichen  der  Verehrung]  zusammengehaltenen  hohlen 
Händen  und  schüttete  davon  nach  vorne  mit  den  Worten:  evä  hi 
eva  (Taitt.  Ar.  1,20,1.  1,25,3);  daraus  entstand  die  Sonne;  das 
war  die  östliche  Himmelsgegend.  Darauf  schüttete  Arunaketu  da- 
von nach  rechts  mit  den  Worten:  evä  hi  agne;  daraus  entstand 
das  Feuer;  das  war  die  südliche  Himmelsgegend.  Darauf  schüttete 
Arundketu  davon  nach  hinten  mit  den  Worten:  evä  hi  väyo;  daraus 
entstand  der  Wind ;  das  war  die  westliche  Himmelsgegend.  Darauf 
schüttete  Arunaketu  davon  nach  links  mit  den  Worten:  evä  hi  indra; 
daraus  entstand  Indra;  das  war  die  nördliche  Himmelsgegend. 
Darauf  schüttete  Arunaketu  davon  in  die  Mitte  mit  den  Worten: 
evä  hi  püshan;  daraus  entstand  Püshan;  das  war  hier  diese  Himmels- 
gegend. Darauf  schüttete  Arunaketu  davon  nach  oben  mit-  den 
Worten:  evä  hi  deväh;  daraus  entstanden  die  Götter,  Menschen, 
Väter,  Gandharva's  undApsaras';  das  war  die  Himmelsgegend  nach 
oben.  Die  Tropfen,  die  dabei  wegspritzten,  aus  denen  entstanden 
die  Dämonen,  Kobolde  und  Gespenster;  darum  gingen  diese  ver- 
loren, weil  sie  aus  den  Tropfen  entstanden  sind.  Darum  heifst  es 
(Rigv.  10,121,7,  verändert): 

«Als  ehemals  die  grofsen  Wasser  kamen, 

«Keimschwanger,  Daksha  -  schwanger,  zeugend  den  Svayambhü, 

« Da  sind  aus   ihm  die  Schöpfungen  entstanden, 

« Denn  aus  dem  Wasser  ist  dies  All  geworden. 

«Darum  ist  dieses  All  Brahma  Svayambhu.v 
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Darum  war  dieses  All  gleichsam  flüssig,  gleichsam  unfest.  Aber 
wahrlich,  diese  Welt  ist  Prajäpati;  sich  selbst  durch  sich  selbst 
bauend,  ging  er  in  dieselbe   ein.      Darum  heilst  es: 

«Die  Welten  bauend,   die  Wesen  bauend, 

«Die  Zwischenpole  bauend    und   die  Pole, 

« Prajäpati,   der  Ordnung  Erstgeborner, 

«Ging  durch  sich  selber  fätmanä)  in  sich  selber  (ätmänamj  ein.» 

Der  durchdringt  diese  ganze  Welt,  der  umschliefst  sie  und  geht 
in  dieselbe  ein,   wer  solches  weifs." 

—  Die  weltschaffenden  Mächte  sind  nach  diesem  Mythus 
der  Purusha  in  Gestalt  der  Schildkröte  und  der  Rishi  Aruna- 
ketu.  Beide  aber  sind  aus  dem  Saft  und  Fleisch  des  Prajä- 
pati entsprungen,  der  daher  auch  am  Schlüsse  als  Weltschöpfer 
gefeiert  wird,  nur  dafs  er  hier  die  Priorität  den  Wassern  ein- 
geräumt hat,  aus  denen  Prajäpati  als  das  Brahma  Svaya/mbhu 
(„das  durch  sich  selbst  seiende  Brahman",  —  freilich  eine 
harte  contradictio  in  adjecto:  „zeugend  den  durch  sich  selbst 
Seienden",  janayanüh  svayambhuvam !)  entstanden  ist;  auch 
scheint  Prajäpati  demjenigen  Teile  von  sich  selbst,  welcher 
als  Purusha  auftritt,  die  Priorität  vor  allem  übrigen  zuzu- 
gestehen. Wir  sehen  also  hier  die  beiden  Prinzipien,  Brahman 
und  Purusha  (Atman),  die  uns  weiter  unten  behchäftigen 
werden,  gleichsam  aus  dem  Prajäpati  herauswachsen. 

Asad  —  Prajäpati  (~  Purusha)  —  Brahman. 

Einen  weitern  Schritt  in  der  Depossedierung  des  Prajä- 
pati bezeichnen  zwei  Mythen,  in  denen  er  aus  dem  Nicht- 
seienden  (asad)  als  oberstem  Prinzip  abgeleitet  wird,  Qatap. 
Br.  (5,1,1  und  Taitt.  Br.  2,2,9.  Wir  stellen  den  erstem  voran, 
weil  er  noch  aus  dem  Prajäpati  das  Brahman  entspringen  läfst, 
während  der  letztere,  einen  Schritt  weiter  gehend,  dem  mit 
Manas  identifizierten  Brahman  die  Priorität  vor  Prajäpati  zu- 
erkennt, womit  dessen  Schicksal,  nur  noch  als  mythologischer 
Zierat  (gleichsam  als  mediatisierter  Fürst  mit  allen  Ehren, 
aber  ohne  Einflufs)  fortzubestehen,  besiegelt  wird. 
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Qatapatlia-hralimanam  <>, LI. 
„Om!  Nichtseiend  (asad)  fürwahr  war  diese  Welt  am  Anfang. 
Da  sagen  sie:  was  war  dieses  Nichtseiende?  Nun,  das  Nichtseiende 
am  Anfang  waren  diese  Rishi's.  Und  wer  sind  die  Rishi's?  Die 
Lebenshauche  (pränäh)  sind  die  Rishi's.  Weil  sie  vor  dieser  ganzen 
Welt,  dieselbe  wünschend,  durch  Abmühung  und  Tapas  litten 
(arisJian),  darum  heifsen  sie  Rishi's.  Der  Lebenshauch  hier  in  der 
Mitte,  der  ist  Indra;  der  hat  diese  Lebenshauche  von  der  Mitte 
her  durch  Kraft  (indriya)  entzündet.  Weil  er  sie  entzündete 
fainddha),  darum  heifst  er  Indha;  denn  eigentlich  heifst  er  Indlia, 
aber  sie  nennen  ihn  Indra  um  des  Geheimnisvollen  willen,  denn 
die  Götter  lieben  das  Geheimnisvolle.  Jene  Lebenshauche  also, 
nachdem  sie  entzündet,  liefsen  aus  sich  sieben  verschiedene  Purusha's 
hervorgehen.  Und  sie  sprachen:  « Gewifs  werden  wir,  so  seiend, 
uns  nicht  fortpflanzen  können;  lafst  uns  aus  diesen  sieben  Purusha's 
einen  Purusha  machen ! »  Da  machten  sie  aus  diesen  sieben 
Purusha's  einen  Purusha;  was  [der  Rumpf]  oberhalb  des  Nabels 
ist,  dazu  drückten  sie  zwei  zusammen,  was  unterhalb  des  Nabels, 
dazu  wieder  zwei;  die  eine  [Arm-] Seite  ein  Purusha,  die  andre 
ein  Purusha,  und  das  Untergestell  noch  einer.  Was  aber  von 
jenen  sieben  Purusha's  die  Schönheit  (gri),  was  ihr  Saft  (rasa) 
war,  den  schoben  sie  nach  oben  zusammen,  das  ward  sein  Haupt 
fgi-rasj.  Weil  sie  die  Schönheit  zusammenschoben,  darum  heifst 
es  giras;  in  ihm  lagerten  sich  fagrayantaj  die  Lebenshauche,  und 
auch  darum  heifst  es  giras;  und  weil  sich  die  Lebenshauche  in  ihm 
lagerten,  darum  heifsen  auch  die  Lebenshauche  griyah  (Schönheiten); 
aber  weil  sie  sich  auch  in  dem  Ganzen  lagerten,  darum  heifst  das- 
selbe gariram  (der  Leib).  Dieser  Purusha  war  Prajäpati.  Und 
was  jener  Purusha  Prajäpati  war,  das  ist  eben  dieser,  der  [beim 
Agnicayanam]  als  dieses  Feuer  geschichtet  wird.  Denn  dieser  be- 
steht aus  sieben  Purusha's;  und  aus  sieben  Purusha's  [nämlich 
sieben  Mannslängen  im  Quadrat]  besteht  dieser  Purusha  [der  in 
Vogelgestalt  zu  schichtende  Backsteinaltar  des  Agnicayanam],  sofern 
vier  seinen  Rumpf,  drei  seine  Flügel  und  den  Schwanz  bilden; 
denn  vier  [quadratische  Mannslängen]  bilden  ja  den  Rumpf  dieses 
Purusha  [des  vogelgestaltigen  Altars],  und  drei  seine  Flügel  und 
den  Schwanz  [siehe  die  Abbildung  bei  Weber,  Ind.  Stud.  XIII,  235]. 
Nämlich  wenn  man  den  Rumpf  um  einen  Purusha  [eine  Mannsqua- 
dratlänge] gröfser  macht,  so  geschieht  es,  weil  mittels  dieser  Ver- 
stärkung der  Rumpf  die  Flügel  und  den  Schwanz  ausstreckt  (regiert). 
Das    Feuer   aber,    welches    auf   dem    [so]    geschichteten   [Altar]   auf- 
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gelegt  wird,  in  dem  schieben  sie  von  jenen  sieben  Purusha's  die 
Schönheit  und  den  Saft  nach  oben  zusammen;  darum  bildet  es  sein 
[des  vogelgestaltigen  Altars]  Haupt  (ciras) ,  in  diesem  haben  alle 
Götter  sich  gelagert  (crita),  denn  in  ihm  opfert  man  allen  Göttern, 
darum  ist  es  das  Haupt.  —  Dieser  Purusha  Prajäpati  begehrte: 
«ich  will  vielfach  sein,  will  mich  fortpflanzen!»  Er  mühte  sich 
ab,  er  übte  Tapas;  nachdem  er  sich  abgemüht  und  Tapas  geübt, 
schuf  er  als  Erstgebornes  das  Brahman,  d.  h.  die  dreifache  Wissen- 
schaft \trayi  vidgä,  nämlich  des  Big-,  Säma-  und  Yajur-Veda], 
die  ward  ihm  zur  Grundlage;  darum  sagt  man:  das  Brahman  ist 
die  Grundlage  dieser  ganzen  Welt.  Darum,  wer  [den  Veda]  stu- 
diert hat,  der  ist  wohlgegründet;  denn  das  Brahman  ist  seine 
Grundlage.  Auf  dieser  Grundlage  gegründet,  übte  [Prajäpati] 
Tapas;  da  schuf  er  das  Wasser,  und  zwar  aus  seiner  Bede  als  Ort; 
nämlich  diese  seine  Bede  ergofs  sich  und  erfüllte  diese  ganze  Welt, 
was  immer  vorhanden  ist.  Weil  sie  sie  erfüllte  (äpnot),  darum 
heifst  es  äpas  (Wasser);  weil  sie  sie  bedeckte  (avrinotj,  darum  vär 
(Wasser).  —  Er  begehrte:  «aus  diesen  Wassern  heraus  will  ich 
geboren  werden».  Da  ging  er  mitsamt  dieser  dreifachen  Wissen- 
schaft in  das  Wasser  ein;  daraus  entstand  ein  Ei.  Das  betastete 
[zerklopfte]  er:  «es  sei!»  so  sprach  er,  «es  sei!  es  sei  mehr!» 
Also  sprach  er,  da  ergofs  sich  als  erstes  das  Brahman,  nämlich 
die  dreifache  Wissenschaft;  darum  sagt  man:  das  Brahman  ist  das 
Erstgeborne  dieser  Welt;  denn  auch  vor  diesem  Purusha  vorher 
ist  das  Brahman  [aus  dem  Ei,  in  welches  beide  eingegangen  waren] 
erschaffen  worden ;  denn  als  sein  Mund  wurde  es  erschaffen ;  darum 
sagt  man  von  einem,  der  den  Veda  studiert  hat,  er  sei  gleich  wie 
Feuer,  denn  das  Brahman  ist  der  Mund  des  Feuers  [des  als  Feuer 
hervortretenden  Purusha].  Nämlich  der  Keim,  der  in  [dem  Ei] 
war,  der  wurde  geboren  als  Agri;  weil  er  als  der  Anfang  (agram) 
dieser  ganzen  Welt  geboren  wurde,  darum  heifst  er  agr-i  [etwa: 
«der  Vorangehende»];  nämlich  dieser  Agri  ist  es,  den  sie  Agni 
(Feuer)  nennen  um  des  Geheimnisvollen  willen,  denn  die  Götter 
lieben  das  Geheimnisvolle.  Aber  die  Tränen  (acru),  die  [von 
dem  weinenden  Neugebornen?]  zusammenflössen,  die  wurden  zu 
agru  (masc);  nämlich  dieser  Agru  ist  es,  den  sie  Agva  [das  Kofs, 
als  höchstes  Opfertier]  nennen  um  des  Geheimnisvollen  willen,  denn 
die  Götter  lieben  das  Geheimnisvolle.  Und  was  es  gleichsam 
schrie  [arasat,  oder  etwa:  sabberte,  wegen  des  folgenden  rasa 
Saft],  das  ward  zum  Räsabha  (Eselhengst);  aber  der  Saft,  der  an 
der    Schale    klebte,    der    ward    zur    Ziege    (aja,    auch    Ungeborner); 
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was  aber  die  Schale  selbst  war,  die  ward  zur  Erde.  Da  begehrte 
er  [Prajäpati]:  «aus  diesen  Wassern  will  ich  diese  [Erde]  heraus- 
wachsen lassen».  Da  quetschte  er  sie  in  den  Wassern  zusammen 
und  trieb  sie  empor.  Der  Saft  von  ihr,  der  dabei  nach  unten 
ausquoll,  wurde  zur  Schildkröte;  aber  was  nach  oben  ausspritzte, 
■das  ist  dies,  was  oberhalb  aus  den  Wassern  sich  bildet  [Wolken, 
Regen];  aber  diese  ganze  Erde  hat  sich  erst  nachträglich  aus  den 
Wassern  ausgeschieden,  denn  diese  Welt  zeigte  sich  [ursprünglich] 
nur  als  eine  Gestalt,  nämlich  als  Wasser.  Da  begehrte  er:  «sie 
soll  mehreres  sein ,  soll  sich  fortentwickeln ! »  Und  er  mühte  sich 
ab  und  übte  Tapas;  und  indem  er  sich  abmühte  und  Tapas  übte, 
schuf  er  den  Schaum.  Da  erkannte  er:  «das  ist  schon  eine  andere 
Gestalt,  eine  weitere;  ich  will  mich  noch  mehr  abmühen!»  Da 
schuf  er,  indem  er  sich  abmühte  und  Tapas  übte,  den  Lehm,  den 
Schlamm,  die  Salzsteppe,  das  Geröll,  das  Gestein,  das  Erz,  das 
Gold,  die  Kräuter  und  Bäume;  mit  denen  überdeckte  er  diese  Erde, 
das  sind  zusammen  neun  Schöpfungen.  Diese  Erde  war  geschaffen 
worden  [und  sie  ist  dreifach,  tisro  vä'  imäh  prithivyah,  Catap.  Br. 
5,1,5,21];  darum  sagt  man,  das  Feuer  ist  dreifach  [GärJiapatya, 
Dakshina,  AhavaniyaJ ';  denn  das  Feuer  ist  diese  Erde;  denn  auf 
ihr  wird  alles  Feuer  geschichtet.  Weil  sie  zum  Standort  ward 
(abhütj,  darum  ward  sie  zur  bhümi  (Erde),  weil  er  sie  breit 
machte  (aprathayat) ,  darum  zur  prithivi  (Erde).  Dieselbe,  indem 
sie  sich  ganz  und  vollständig  fühlte,  so  sang  sie;  weil  sie  sang 
fagäyatj,  darum  ist  sie  die  Gäyatri  (das  Metrum);  —  oder  auch 
sie  sagen:  Agni,  der  auf  ihrem  Rücken  ist,  da  er  sich  ganz  und 
vollständig  fühlte,  so  sang  er;  weil  er  sang,  darum  ist  er  Agni 
Gäyatra.  Daher  kommt  es  auch,  dafs  wer  sich  ganz  und  voll- 
ständig fühlt,  der  singt  entweder  oder  er  freut  sich  am  Gesänge."  — 

Weiter  wird  erzählt,  wie  Prajäpati  als  Agni  mit  der  Erde 
unter  andern  Nebenprodukten  den  Väyu  und  den  Luftraum 
zeugt,  sodann  als  Väyu  mit  dem  Lufträume  den  Aditya  und 
den  Himmel,  endlich  als  Aditya  mit  dem  Himmel  den  Mond 
und  die  Himmelsgegenden.  Hierauf  zeugt  er  ebenso  als  Manas 
mit  der  Väc  (sa  manasä  eva  väcam  mithunam  samabhavat,  6,1» 
2,7)  die  acht  Vasu's,  elf  Budra's,  zwölf  Aditya's  und  die 
Vigve  deväh. 

„Ferner  sagt  man:  Prajäpati,  nachdem  er  diese  Welten  ge- 
schaffen, gründete  sich  auf  die  Erde;  da  wurden  ihm  die  Kräuter 
hier  als  Speise    reifen  gelassen;    die  afs  er;    da    ward    er  schwanger 
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und  schuf  auB  den  obern  Lebenshauchen  die  Götter  und  aus  den* 
untern  die  sterblichen  Geschöpfe.  Nun,  auf  welche  dieser  Arten 
er  sie  erschaffen  hat,  so  hat  er  sie  erschaffen;  jedenfalls  hat  Prajä- 
pati allein  alles   dieses  erschaffen,  was  irgend  vorhanden  ist." 

—  Weiter  folgt  die  Erzählung,  wie  Prajäpati  infolge  der 
grofsen  Anstrengung  (sarvam  äjim  itvä)  zerfallen  sei,  worüber 
wir  oben  (S.  190  fg.)  gesprochen  haben. 

Nach  diesem  Mythus  ist  zwar  auch  Prajäpati  geworden, 
hat  aber  noch  die  Priorität  vor  dem  Brahman,  welches  er 
schafft,  um  sodann  mit  demselben  in  das  Weltei  einzugehen. 
Aus  demselben  aber  ergiefst  sich  zuerst  das  Brahman,  und  erst 
nach  ihm  tritt  Prajäpati  in  Gestalt  des  Agni  hervor.  Diese 
empirische  Priorität  des  Brahman  über  Prajäpati  wird  in  der 
folgenden  Erzählung  zur  absoluten,  welche  daher  das  Ende 
der  Herrschaft  des  Prajäpati  bezeichnet. 

Asad  —  Manas  (=  Brahman)  —  Prajäpati. 
Taittiriya  -  brähmanam  2,2,9. 

„Diese  Welt  fürwahr  war  zu  Anfang  gar  nichts.  Kein  Himmel 
war,  keine  Erde,  kein  Luftraum.  Dieses  nur  nichtseiend  Seiende 
tat  einen  Wunsch  [manas  =  brahman,  s.  u.]:  «ich  möge  sein!» 
Es  ühte  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Rauch.  Es  übte 
weiter  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Feuer.  Es  übte 
weiter  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Licht.  Es  übte 
weiter  Tapas ;  aus  dieser  Tapasübung  entstand  Flamme.  Es  übte 
weiter  Tapas;  aus  dieser  Tapasübung  entstanden  die  Lichtwellen. 
Es  übte  weiter  Tapas ;  aus  dieser  Tapasübung  entstanden  die  Nebel- 
dünste. Es  übte  weiter  Tapas;  da  wurde  es  wie  ein  Gewölk  zu- 
sammengetrieben. Da  zerrifs  es  die  Eihaut  (vasti ,  hier  djxvtov,. 
nicht  xÜGTiq)  ;  daraus  entstand  der  Ozean.  Darum  trinken  sie  nicht 
von  dem  Ozean;  denn  sie  betrachten  ihn  als  eine  Ausgeburt  [jpra- 
jananam,  ein  Gebärungsprodukt] ;  darum,  wenn  ein  Tier  geboren 
wird,  so  fliefsen  zuvor  die  [Frucht-] Wasser  ab.  Darauf  wurde  so- 
dann der  Dacahotar  [ein  liturgischer  Abschnitt,  dessen  Verherr- 
lichung die  ganze  Stelle  bezweckt;  ein  neuer  Beleg  zu  dem  S.  172  fg., 
181  Gesagten]  geboren;  denn  der  Dagahotar  ist  Prajäpati.  —  Wer, 
also  die  Macht  des  Tapas  wissend,  dasselbe  übt,  der  bleibt  be- 
stehen. —  Die  Welt  also  war  Wasser ,  ein  Gewoge.  Da  weinte 
Prajäpati    und    sprach:     «wozu    bin    ich    geboren,    wenn    zu    dieser 
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Standortlosigkeit !  »  Da  ward,  [von  seinen  Tränen]  was  ins  Wasser 
fiel,  zur  Erde,  was  er  wegwischte,  zum  Luftraum,  was  er  nach  oben 
wischte,  zum  Himmel.  Weil  er  geweint  hat  (arodit),  darum  heifsen 
sie  rodasi  (oben  S.  84).  —  Wer  solches  weifs,  in  dessen  Hause 
weint  man  nicht.  —  Dieses  also  ist  die  Entstehung  dieser  Welten.  — 
Wer  also  die  Entstehung  dieser  Welten  weifs,  der  gerät  in  diesen 
Welten  nicht  in  Bedrängnis.  —  So  hatte  er  [Prajapati]  also  diese 
Erde  als  Standort  gewonnen.  Nachdem  er  sie  als  Standort  ge- 
wonnen, so  begehrte  er:  «ich  will  mich  fortpflanzen!»  und  übte 
Tapas.  Da  ward  er  trächtig.  Da  gebar  er  aus  seinem  Hinterteil 
die  Dämonen.  Denen  molk  er  in  einem  tönernen  Gefäfse  Nahrung. 
Was  aber  dieser  Teil  seines  Leibes  gewesen  war,  den  stiefs  er  von 
sich  ab,  der  ward  zur  dunkeln  Nacht.  —  Da  begehrte  er:  «ich 
will  mich  fortpflanzen!»  und  übte  Tapas.  Da  ward  er  trächtig. 
Da  gebar  er  aus  seinem  Zeugungsgliede  die  [irdischen]  Geschöpfe; 
darum  sind  deren  am  meisten;  denn  aus  seinem  Zeugungsgliede 
sind  sie  entstanden.  Denen  molk  er  in  einem  hölzernen  Gefäfse 
Milch.  Was  aber  dieser  Teil  seines  Leibes  gewesen  war,  den  stiefs 
er  von  sich  ab,  der  ward  zum  Mondlichte.  —  Da  begehrte  er: 
«ich  will  mich  fortpflanzen!»  und  übte  Tapas.  Da  ward  er  trächtig. 
Da  gebar  er  aus  seinen  Achselgruben  die  Jahreszeiten.  Denen 
molk  er  in  einem  silbernen  Gefäfse  Schmelzbutter.  Was  aber  dieser 
Teil  seines  Leibes  gewesen  war,  den  stiefs  er  von  sich  ab,  der 
ward  zur  Dämmerung.  —  Da  begehrte  er :  « ich  will  mich  fort- 
pflanzen!» und  übte  Tapas.  Da  ward  er  trächtig.  Da  gebar  er 
aus  seinem  Munde  die  Götter.  Denen  molk  er  in  einem  gelben 
[goldnen]  Gefäfse  den  Soma.  Was  aber  dieser  Teil  seines  Leibes 
gewesen  war,  den  stiefs  er  von  sich  ab,  der  ward  zum  Tage.  — 
Dieses  fürwahr  sind  die  Melkungen  des  Prajapati;  wer  solches 
weifs,  der  melkt  die  Geschöpfe.  [Die  Götter  sprachen:]  «Fürwahr, 
unsere  [Schöpfung]  war  am  Tage  (divä) » ;  daher  das  Göttersein  der 
Götter  fdeväh).  Wer  also  das  Göttersein  der  Götter  weifs,  der 
wird  götterhaft.  Dieses  fürwahr  ist  auch  die  Entstehung  des 
Tages  und  der  Nacht.  Wer  also  die  Entstehung  des  Tages  und  der 
Nacht  weifs,  der  gerät  nicht  in  Bedrängnis  bei  Tage  und  bei 
Nacht.  —  [Zum  Schlüsse  folgende  Rekapitulation:]  Aus  dem  Nicht- 
seienden  wm-de  das  Manas  erschaffen.  Das  Manas  hat  den 
Prajapati  erschaffen.  Prajapati  hat  die  Geschöpfe  erschaffen. 
Darum  fürwahr  ist  diese  Welt  im  Manas  zuhöchst  gegründet,  was 
auch  immer  vorhanden  ist.  Und  eben  dieses  [Manas]  ist  das 
Brahman,    genannt    das    Zukunfts-Besserung-bringende.  — 
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Dem  bringt  jeder  neu  aufleuchtende  Morgen  Besseres  und  immer 
Besseres ,  der  pflanzt  sich  fort  an  Nachkommenschaft  und  Herden, 
der  erlangt  das  volle  Mals  des  Allerhöchsten  {paramcshthin  =  Pra- 
jäpati,  Schol.),  wer  solches  weifs!" 

4.   Versuche,  den  Prajäpati  durch  Uindeutnng  zu  beseitigen. 

Weiter  gehend  als  diese  Herabrückungen  des  Prajäpati 
in  zweite  Linie  und  daher  später  als  sie  zu  besprechen  sind 
die  Versuche,  den  Prajäpati  dadurch  zu  beseitigen,  dafs  man 
ihn  in  einen  fafslichern  Begriff  umdeutete.  Solche  Umdeu- 
tungen  des  Prajäpati  (unbeschadet  seines  Fortbestehens  als 
mythologische  Figur)  sind  in  späterer  Zeit  ganz  gewöhnlich. 
Die  Atharva-Samhitä  versäumt  bei  keinem  der  von  ihr  auf- 
gestellten philosophischen  Prinzipien  (Jcäla,  rohita,  skambha, 
brahmacärin,  präna,  ucchishta  u.  a.),  zu  versichern,  dafs  dieses 
Prajäpati  sei  (vgl.  oben  S.  189  fg.);  ebenso  wird  er  in  den  Upani- 
shad's  umgedeutet,  worüber  es  genügt  zu  verweisen  auf  Brih. 
Up.  3,9,6,  wo  Indra  als  Donner  und  Donnerkeil,  Prajäpati  als 
Opfer  und  Opfertier  erklärt  wird,  oder  auf  Ait.  Up.  3,3  (p.  241), 
wo  es  heifst,  der  Atman  sei  Brahman,  Indra,  Prajäpati  und 
alle  Götter;  und  diesem  Kreise  der  abgeschlossenen  Brahman- 
Atman-Lehre  mag  es  auch  schon  angehören,  wenn  Qatap.  Br. 
13,6,2,7 — 8  erklärt  wird,  Brahman  sei  das  Höchste  in  dieser 
ganzen  Welt,  und  sogleich  darauf:  „Prajäpati  ist  Brahman, 
denn  Prajäpati  ist  von  Brahman-Art". 

Interessanter  wäre  es,  die  Vorstufen  dieser  Wegerklärung 
des  Prajäpati  in  den  Brähmana's  aufzusuchen;  aber  hier  be- 
wegen wir  uns,  bei  der  in  diesen  Texten  herrschenden  Iden- 
tifikationslust, auf  sehr  unsicherem  Boden,  und  ein  Blick  auf 
die  Zusammenstellung  oben  S.  174,  die  sich  leicht  vermehren 
liefse,  zeigt,  dafs  wir  hier  nicht  jede  gelegentliche  Gleichung 
für  eine  philosophische  halten  dürfen.  So  taucht  z.  B.  in  dieser 
Periode  neben  Prajäpati  ein  anderes,  durch  den  Namen  als 
Höchstes  gekennzeichnetes  Prinzip  auf,  der  ParamesMhin  (noch 
nicht  im  Rigveda,  aber  vielleicht  angelehnt  an  Rigv.  10,129,7 
yo  asya  adhyakshah  parame  vyoman,  oben  S.  126),  welcher  bald 
mit  Prajäpati  identifiziert,  bald  ihm  über-  oder  untergeordnet 
wird,  so  dafs  eine  klare  Vorstellung  sich  nicht  gewinnen  läfst. 
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Unter  diesen  Umständen  wollen  wir  uns  auf  die  wichtigsten 
Umdeutungen  des  Prajäpati  als  Manas  und  Väc  und  als  Sam- 
vatsara  und  Yajna  beschränken. 

t)    .a     ,•       f  Manas 
Prajäpati  =  J 

Ursprünglich  sind  Manas  (Verstand,  Wille)  und  Väc  (Rede) 
psychische  Organe  (Tcarmäni)  und  als  solche,  wie  alles  andere, 
von  Prajäpati  erschaffen  (Qatap.  Br.  14,4,3,30).  Wir  sahen 
oben  (S.  194),  wie  Manas  und  Väc  als  solche  Organe  um  den 
Vorrang  stritten,  und  wie  dieser  Streit  von  Prajäpati  als 
oberstem  Schiedsrichter  zugunsten  des  Manas  entschieden 
wurde.  Ähnlich  nun  aber,  wie  der  X6yo£  svSicföeTo?  (manas) 
und  Xo-yos  xpocpopixoc  (väc)  der  Stoiker  später  eine  metaphysische 
Bedeutung  erhalten,  indem  sie  von  Philo  Alexandrinus  auf  die 
Ideenwelt  und  die  Erscheinungswelt  als  Ausdruck  derselben 
bezogen  werden,  ähnlich  erwachsen  auch  Manas  und  Väc  aus 
psychischen  zu  metaphysischen,  das  Weltganze  konstituierenden 
Faktoren;  und  diese  Umwandlung  war  durch  Stellen  wie 
Rigv.  1,164,18  devam  manas  und  10,129,4  manaso  retah  (oben 
S.  112.  123)  einerseits,  durch  den  Hymnus  der  Väc  (Rigv.  10, 
125,  vgl.  1,164,37—45,  oben  S.  146  fg.,  116  fg.)  anderseits 
genugsam  vorbereitet.  Zunächst  noch  erscheinen  Manas  und 
Väc  als  zwei  innerhalb  des  Prajäpati  wirkende,  schöpferische 
Kräfte.     So  Fancav.  Br.  7,6: 

„Prajäpati  begehrte:  «ich  will  vieles  sein,  will  mich  fort- 
pflanzen!« Da  meditierte  er  schweigend  in  seinem  Manas;  was  in 
seinem  Manas  war,  das  bildete  sich  zum  Brihat  [Name  eines 
Säman];  da  bedachte  er:  «dies  liegt  als  eine  Leibesfrucht  in  mir, 
die  will  ich  durch  die  Väc  gebären».  Da  schuf  er  die  Väc,  sie 
folgte  hinter  dem  [zugleich  erschaffenen]  Iiathantaram  [Name  eines 
andern  Säman]  her.  Weil  dieses,  o  Menschen,  schnell  sich  auf 
den  Wagen  (ratha)  schwang  (atärit)  [nämlich  auf  den  Götterwagen 
Väc],  darum  heifst  es  Bathantaram.  Ihm  nach  wurde  das  Brihat 
geboren.  Weil  dieses,  o  Menschen,  eine  grofse  (brihat)  Zeitlang 
in  ihm  verblieb,  darum  heifst  es  Brihat.  Gleichwie  ein  ältester 
Sohn,  so  steht  das  Brihat  zu  Prajäpati."  — 

Klarer  als  in  dieser  Stelle,  welche  den  sich  in  dem  Manas 
des  Prajäpati   entwickelnden   und   durch   die   Hebammenhilfe 
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der  Väc  zur  Geburt  gelangenden  Keim  auf  liturgische  Ver- 
hältnisse bezieht,  tritt  die  Verselbständigung  von  Manas  und 
Väc  hervor  in  der  (S.  201  besprochenen)  Stelle  Qatap.  Br.  0,1, 
2,7,  wonach  Prajäpati  als  Manas  mit  der  Väc  den  Zeugungs- 
akt vollzieht  (sa  manasd  eva  väcam  mithunam  samdbhavat),  aus 
dem  die  verschiedenen  Götter  entspringen.  Manas  und  Väc 
sind  zwei  Ausdrucksformen  für  den  göttlichen  Willen,  und  es 
hätte  nahe  gelegen,  durch  Hypostasierung  der  einen  oder  andern 
die  Mythologie  in  Philosophie  zu  verwandeln,  indem  man  an 
die  Stelle  des  wollenden  Weltschöpfers  den  weltschaf- 
fenden Willen  setzte.  Dieses  Ziel  wird  jedoch  nicht  erreicht, 
und  nur  einige  demselben  zustrebende  Stufen  sind  noch  er- 
kennbar; erstlich  von  Seiten  des  Manas,  indem  dieses  über 
Prajäpati  erhoben  und  als  erstes  Produkt  des  Asad  betrachtet, 
zugleich  jedoch  mit  dem  Brahman  identifiziert  wird  (oben 
S.  202),  endlich  auch,  jedoch  nur  vorübergehend,  mit  Prajäpati 
(Qähkh.  Br.  26,3),  oder  auch  mit  dem  weder  Nichtseienden 
noch  Seienden  des  Schöpfungshymnus  Rigv.  10,129,1  identisch 
erklärt  wird  (Qatap.  Br.  10,5,3,1);  zweitens  von  seiten  der 
Väc,  indem  diese  in  einigen  Stellen  eine  zunehmende  und 
schliefslich  dem  Prajäpati  gefährliche  Selbständigkeit  anzu- 
nehmen droht.     So  heifst  es  Pancav.  Br.  20,14,2: 

„Prajäpati  war  diese  Welt  allein;  die  Väc  war  sein  Selbst 
(svam),  die  Väc  sein  Zweites  [sein  alter  ego];  er  erwog:  «ich  will 
diese  Väc  hervorgehen  lassen,  und  sie  soll  hingehen,  dieses  All  zu 
durchdringen»;  da  liefs  er  die  Väc  hervorgehen,  und  sie  ging  hin, 
indem  sie  dieses  All  erfüllte." 

Ähnlich  drückt  sich  eine  von  Weber  (Ind.  Stud.  9,477) 
mitgeteilte  Stelle  aus  dem  Kätßiakam  (12,5)  aus: 

„Prajäpati  fürwahr  war  diese  Welt;  ihm  war  die  Väc  sein 
Zweites  [sein  alter  ego];  mit  ihr  pflog  er  Begattung;  sie  wurde 
schwanger;  da  ging  sie  von  ihm  aus,  da  schuf  sie  diese  Geschöpfe, 
und  dann  ging  sie  wieder  in  Prajäpati  zurück." 

—  In  ähnlichem  Sinne  heifst  Prajäpati  Qatap.  Br.  5,1,1,16 
Väcas  pati  (der  Herr  oder  Gatte  der  Väc),  ja  Qatap.  Br.  5,1, 
3,11  wird  der,  allerdings  vom  Verfasser  nicht  gutgeheifsene, 
Gedanke  geäufsert:  „wenn  es  noch  etwas  Höheres  als  Prajä- 
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pati  gibt,  so  ist  es  die  Väc";  und  eben  diese  wird  Qatap. 
Br.  8,1,2,9  mit  Vicvakarman,  dem  Allschöpfer,  gleichgesetzt: 
„die  Väc  fürwahr  ist  der  weise  Vicvakarman,  denn  durch  die 
Väc  ist  diese  ganze  Welt  gemacht" ;  hierzu  stimmt  Qatap.  Br. 
11,1,6,18,  wo  Indra,  um  zum  All  zu  werden,  zur  Väc  wird: 
„denn  die  Väc  ist  diese  ganze  Welt". 

—  Wenn  man  bedenkt,  dafs  Manas  (Entschlufs)  und  Väc 
(Rede)  nichts  andres  als  der  sich  zum  Ausdruck  bringende 
Wille  sind,  dafs  somit  der  Versuch,  eines  oder  das  andre 
von  Prajäpati  zu  emanzipieren  und  als  selbständiges  Prinzip 
der  Welt  hinzustellen,  im  Grunde,  wie  schon  oben  bemerkt, 
darauf  hinausläuft,  an  Stelle  des  wollenden  Weltschöpfers  den 
weltschöpferischen  Willen  zu  setzen,  so  mag  man  es  wohl  be- 
dauern, dafs  dieser  so  fruchtbare  philosophische  Gedanke  in 
Indien  so  bald  nach  seinem  Auftreten  wieder  in  den  Hinter- 
grund gedrängt  wurde.  Aber  das  Zeitalter  war  zu  sehr  von 
liturgischen  Interessen  beherrscht,  als  dafs  der  philosophische 
Gedanke  sich  dem  hätte  entziehen  können;  und  ein  ursprüng- 
lich liturgischer  Begriff,  das  Brahman,  ist  es,  um  welchen  sich, 
so  gut  und  so  schlecht  dies  gehen  mochte,  alles  konzentrieren 
sollte,  was  das  vedische  Zeitalter  an  philosophischen  Gedanken 
hervorgebracht  hat. 

Frajapati  =  \ 

{    Yajna. 

Wiederholt  schon  sahen  wir,  dafs  der  aus  Rigv.  10,121 
entsprungene  Prajäpati  auch  diejenigen  Bestimmungen  an  sich 
trägt,  welche  die  übrigen  philosophischen  Hymnen  des  Rig- 
veda  der  Weltursache  beilegen.  Prajäpati  ist  der  „hauchlos 
Atmende"  Rigv.  10,129,2  (oben  S.  195),  der  Purusha  Rigv. 
10,90  (oben  S.  197.  199),  der  Vicvakarman  Rigv.  10,81.  82 
(Qatap.  Br.  7,4,2,5  „fürwahr,  Prajäpati  ist  Vicvakarman"),  und 
so  ist  er  denn  auch  der  Weltenvater,  welchen  wir  schon  in 
dem  Einheitsliede  des  Dirghatamas  Rigv.  1,164  auftreten  sehen. 
Von  diesem  Vater  hiefs  es  Rigv.  1,164,11 — 12,  er  sei  einerseits 
verkörpert  (purishin)  in  des  Himmels  jenseitiger  Hälfte  als 
das  Rad  der  Weltordnung,  auf  dem  die  Tage  und  Nächte  als 
720  Söhne   stehen,   anderseits   aber   sei   er  auch  der  niedern 
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Sphäre  als  weitleuchtendes  Opferfeuer  eingefügt  (oben  S.  110  fg.). 
Auf  Anschauungen,  wie  sie  in  diesem  Liede  hervortreten, 
welches  in  der  Opferordnung  das  Abbild  der  Weltordnung 
sieht,  beruht  es,  dafs  Prajäpati  (nachdem  er  schon  Rigv.  10,190 
dem  Jahre  mit  seinen  Tagen  und  Nächten  gleichgesetzt  worden 
war,  oben  S.  133 — 134),  in  den  Brähmana's  einerseits  als  das 
Jahr  (samvatsara),  anderseits  als  das  Opfer  (yajna),  noch 
öfter  aber  als  Jahr  und  Opfer  zugleich  bezeichnet  wird. 
Der  ursprüngliche  Sinn  dieser  Gleichsetzung  mufs  gewesen 
sein,  dafs  man  in  den  Jahresprodukten  sowie  auch  in  der  pro- 
duktiven Tätigkeit  des  Opferns  ein  Ebenbild  der  Schöpfer- 
tätigkeit des  Prajäpati  sah;  gatap.  Br.  11,1,6,13:  „Prajä- 
pati erwog:  «fürwahr,  dieses  habe  ich  als  ein  Ebenbild 
meiner  selbst  erschaffen,  was  das  Jahr  ist»;  darum 
sagen  sie:  Prajäpati  ist  das  Jahr,  denn  als  ein  Ebenbild  seiner 
selbst  hat  er  es  erschaffen";  und  ganz  analog  heifst  es  gatap. 
Br.  11,1,8,3,  Prajäpati  habe  sein  Selbst  den  Göttern  zum  Opfer 
hingegeben;  „und  indem  er  den  Göttern  sein  Selbst  dahingab, 
schuf  er  dieses  als  Ebenbild  seiner  selbst,  was  das 
Opfer  ist;  darum  sagen  sie:  Prajäpati  ist  das  Opfer,  denn 
als  ein  Ebenbild  seiner  selbst  hat  er  es  erschaffen".  Weiter 
aber  wird  Prajäpati  geradezu  identifiziert  mit  dem  Jahre 
(gatap.Br.  1,5,1,16.  1,6,3,35.  5,1,2,9.  8,4,3,20. 10,4,2,2.  10,4,1,16), 
mit  dem  Opfer  (gatap.  Br.  1,1,1,13.  1,5,2,17.  1,6,1,20.  2,5,1,7. 
4,3,4,3.  4,5,5,1.  5,1,1,2.  5,1,2,11.  5,1,2,12.  5,1,4,1.  11,5,2,1.  Pafi- 
cav.  Br.  7,2,1),  mit  dem  Jahre  und  dem  Opfer  zugleich 
(gatap.  Br.  1,5,3,2.  1,9,2,34.  5,4,5,20.  5,4,5,21);  vgl.  gänTch. 
Br.  6,15: 

„Dieses,  der  Prajäpati  seiende,  vierundzwanzigteilige  [in  24 
Halbmonate  eingeteilte]  Jahr  ist,  was  die  Viermonatsopfer  sind; 
Prajäpati  ist  das  All,  und  die  Viermonatsopfer  sind  das  All; 
darum  erlangt  das  All  durch  das  All,  wer  [die  Viermonatsopfer 
bringend]   solches  weifs." 

Das  Motiv  dieser  Identifikationen  liegt  nicht  fern;  Prajä- 
pati, der  Herr  der  Geschöpfe,  ist  eine  Personifikation  der 
Schöpferkraft  der  Natur,  wie  sie  im  Verlaufe  des  Jahres  durch 
die  Produkte  der  Jahreszeiten  zum  Ausdrucke  kommt.  Wie 
aber   die  Menschen  von   den  Erzeugnissen   des  Jahres  leben, 
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so  leben  die  Götter  von  den  im  Kreislaufe  des  Jahres  sich 
wiederholenden  Opfern  (Manu  4,25 — 26:  dem  agnihotram, 
dargapwrnarnäsau,  nava-sasya-isMi,  cäturmäsyäni,  dem  halbjähr- 
lichen pagu,  dem  jährlichen  soma).  Nun  ist  Prajäpati  nicht 
nur  der  Erhalter  der  Menschen,  sondern  auch  der  der  Götter. 
Wie  er  daher  das  Jahr  und  seine  Produkte  für  die  Menschen, 
so  schuf  er  für  die  Götter  das  Opfer,  bis  er  schlief slieh  sich 
in  diese  seine  Schöpfungen  auflöst  und  so  (nachdem  schon  im 
Purusha-Hymnus  Rigv,  10,90  und  in  den  Vicvakarman-Liedern 
die  Weltschöpfung  als  Opfer  erschienen  war)  in  strengem 
Parallelismus  selbst  zu  dem  Jahre  und  zugleich  zu  dem 
Opfer  wird. 

5.   Anhang  zur  Geschichte  des  Prajäpati: 
Die  Hymnen  des  Atharvaveda  an  Kala,  Rohita,  Anadyän,  Vaca. 

Die  philosophischen  Hymnen  des  Atharvaveda  nehmen 
den  Rigveda-Hymnen,  Brähmana's  und  Upanishad's  gegenüber 
vielfach  eine  isolierte  Stellung  ein,  die  es  nicht  immer  möglich 
macht,  sie  an  Vorhergehendes  mit  Sicherheit  anzuknüpfen; 
und  noch  weniger  gelingt  es,  das  Nachfolgende,  die  Upani- 
shadlehre  aus  ihnen  abzuleiten.  Sie  stehen  nicht  sowohl  inner- 
halb des  grofsen  Entwicklungsganges,  als  vielmehr  ihm  zur 
Seite,  und  auch  hier  macht  es  den  Eindruck,  als  wenn  die 
Atharvandichter  in  Indien  nicht  ganz  „zur  guten  Gesellschaft" 
gezählt  worden  seien.  Sie  rächen  sich,  wie  die  Exkludierten 
sich  zu  rächen  pflegen :  sie  lassen  es  an  Ehrerbietung  gegen  das 
Hergebrachte  fehlen,  zeigen  sich  skeptisch,  rationalistisch  und 
fortschrittlich,  und  ihre  philosophischen  Anschauungen  werden 
dadurch  oft  exzentrisch,  bizarr  und  mafslos,  was  in  Indien 
gewifs  viel  heifsen  will.  Um  ihres  absonderlichen  Charakters 
willen  verdienen  sie  eine  monographische  Behandlung;  wir 
wollen  uns  hier  auf  das  Wichtigste  beschränken  und  dasselbe, 
so  gut  es  gehen  will,  an  das  Grundgewebe  anschliefsen.  Zur 
Lehre  von  Prajäpati  stellen  wir  die  Hymnen  über  Kala,  Rohita, 
Anadvdn  und  Vagä,  wozu  sie  schon  selbst  auffordern,  sofern 
von  jedem  dieser  Prinzipien  versichert  wird,  dasselbe  sei 
selbst  Prajäpati,  oder  auch,   es  habe  diesen  hervorge- 
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bracht:  so  von  Kala  19,53,8.  10;  von  Rohita  13,2,39.  13,3,f>; 
vom  Änadvän  4,11,7.  11;  von  der  Vagä  10,10,30.  Aber  auch 
innere  Gründe  treten  für  diese  Anschliefsung  ein,  sofern  Pra- 
jäpati als  Samvatsara  (Jahr)  und  Yajfia  (Opfer),  wie  wir  sahen, 
auch  den  Brähmana's  geläufig  ist.  Samvatsara  aber  ist  in 
abstrakterer  Fassung  Kala  (die  Zeit),  an  den  Atharvav.  19,53.  54 
gerichtet  sind,  während  der  Rohita  Atharvav.  13,1.  2.  3  im 
Texte  selbst  für  Kala  erklärt  wird  (13,2,39),  somit  viel- 
leicht die  Sonne  als  konkreter  Repräsentant  der  Zeit  ist. 
Anderseits  lassen  sich  an  Prajäpati  als  Yajna  die  Hymnen  an 
Anadvän  (Ochse)  4,11  und  Vagä  (Kuh)  10,10  insofern  an- 
knüpfen, als  diese  Tiere  hier  als  symbolische  Vertreter  der 
in  der  Natur  wie  im  Opfer  verwirklichten  zeugenden  und 
erhaltenden  Kraft  zu  figurieren  scheinen. 

Zwei  Hymnen  an  Kala,  die  Zeit. 

Atharvaveda  19,53. 

1.  Die  Zeit  fährt  hin,  ein  Rofs  mit  sieben  Zügeln1, 
Mit  tausend  Augen 2 ,  ewig,  reich  an  Samen ; 
Auf  ihn  [den  Wagen]  steigen  weise  Seher3, 
Und  seine  Räder  sind  die  Wesen  alle. 

1.  Die   sieben   Planeten   (oben   S.  111)    oder   die    sieben   Aditya's   (oben   S.  108)? 

2.  Der  durch  seine  Umdrehung  die  Zeit  regelnde  Sternenhimmel.  3.  Nur  die 
Weisen  sind  Wagenlenker,  alle  andern  Wesen  sind  die  passiven  Räder. 

2.  Es  fährt  dies  Rofs  der  Zeit   der  Räder  sieben l 
Mit  sieben  Naben,   ewig  ist  die  Achse; 
Herwärts 2  kommt  sie  zu  allen  diesen  Wesen, 
So   eilt  die   Zeit  hin  als  der  Götter  erster. 

1  Vielleicht  eine  der  Rigv.  1,164,1 — 5  genannten  Siebenheiten,  oder  blofse  Zahlen- 
spielerei ?  Jedenfalls  ist  die  Anschauung  von  v.  1 ,  nach  dem  alle  Wesen  die 
Räder  sind,  hier  verlassen,  vgl.  die  Anmerkung  zu  Rigv.  1,164,13  (oben  S.  111). 
2.    Als  Zukunft. 

3.  Es  kommt  die  Zeit  mit  vollem  Krug  beladen1, 
Wir  seh'n  ja,  wie  sie  ihn  ausschüttet  vielfach  2; 
Und  wegwärts  3  geht  sie  dann  von  allen  Wesen ; 
Man  rühmt  die  Zeit  im  höchsten  Himmelsraume. 

1.  Das  Füllhorn  der  Zeit,  wie  wir  sagen  würden.  2.  In  der  Gegenwart.  3.  Als 
Vergangenheit. 
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4.  Sie  hat  hervorgebracht1   die  Wesen   sämtlich 
Und  überdauert2  auch  die  Wesen  sämtlich; 
Ihr   Vater  ist  sie  und  zugleich  ihr  Sohn3, 
Darum  ist  keine  höh're  Macht  als  diese. 

1.  Eigentlich  herbeigebracht.  2.  Eigentlich  umschritt,  überging.  3.  Sie  ist  vor 
ihnen  und  wird  nach  ihnen  sein. 

5.  Die  Zeit  schuf  einst  den  Himmel  dort, 
Die  Zeit  die  Erdenwelten  hier; 

Was  war,  was  sein  wird,  durch  die  Zeit 
Getrieben,  mufs  entfalten  sich. 

6.  Die  Zeit  erschuf  das  Erdenrund; 
Es  glüht  die  Sonne  in  der  Zeit; 
Die  Wesen  all  sind  in  der  Zeit, 
In  ihr,  was  nur  das  Auge  schaut. 

7.  Manas  und  Präna  sind  in  ihr, 

In  ihr  befafst  der  Name  ist1;  • 

Und  alle  Wesen  freuen  sich, 
Wenn  ihre  Zeit  gekommen  ist. 

1.  Bewufstsein  (manas),  Leben  (präna)  und  Sprache  (näman)  sind  in  der  Zeit  be- 
schlossen, kommen  nur  in  ihr  zur  Entwicklung. 

8.  Das  Tapas  auch  beschlossen  ist, 
Brahman,  das  Höchste,  in  der  Zeit; 
Sie  ist  des  Weltalls  Herrscherin, 
War  Mutter  des  Prajäpati l . 

1.    Wörtlich:    Herrscher  und  Vater,  da  Kala,  die  Zeit,  masculiuum  ist. 

9.  Durch  sie  erregt,  hervorgebracht, 
Besteht  in  ihr  allein  die  Welt; 
Die  Zeit,  Brahman  geworden,  trägt 

In  sich  den  Parameshthin  (oben  S.  204)  selbst. 

10.    Die  Zeit  schuf  der  Geschöpfe  Heer, 
Schuf  anfangs  den  Prajäpati; 
Svayambhü l  sowie  Kagyapa  2 
Und   Tapas 3  wurden  durch  die  Zeit. 

1.  Svayambhü  „der  durch  sich  selbst  Seiende",  später  als  Neutrum  Beiwort  des 
Brahman,  eine  Abstraktion,  ähnlich  der  des  Parameshthin,  nicht  sowohl  an  Rigv. 
10,83,4,  als  vielmehr  an  die  svadhä  „Selbstsetzung"  Rigv.  10,129,2.  5  anzuschliefsen. 

2.  Name  eines  vedischen  Sängers,  wie  auch  alter  Name  für  Schildkröte  (kacchapa). 
Vielleicht  auf  letzterer  Bedeutung  beruht  (in  dem  Sinne  wie  oben  S.  197)  die 
Vorstellung  des  Kagyapa  als  eines  letzten  Trägers  der  Welt,  analog  dem  Svayambhü 

14* 
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und  Parameshthin ,  und  wie  diese  vielfach  mit  andern  Prinzipien  identisch  ge- 
setzt. 3.  Tapas  als  ürprinzip  erschien  schon  Rigv.  10,190  (oben  S.  134).  —  Der 
Dichter  erhebt  sein  Prinzip  zum  höchsten,  indem  er  alle  früher  aufgestellten,  für 
welche  die  genannten  nur  als  Beispiele  dienen,  von  ihm  abhängig  macht.  —  Ebenso 
im  folgenden  Hymnus. 

Atharvaveda  19,54. 

1.  Die  Wasser  aus  der  Zeit  wurden, 
Brahman,  Tapas,  der  Weltenraum; 
Durch  sie  geschieht  der   Sonn-Aufgang, 
In  ihr  der  Sonne  Untergang. 

2.  Durch  sie  fährt  hin  der  Wind  läuternd, 
Durch  sie  streckt  sich  die  Erde  breit, 
In  ihr  der  weite  Himmel  ruht. 

3.  In  ihr,  was  war  und  was  sein  wird, 
Schuf  ehedem  das  heilige  Wort 1 ; 
Die  Hymnen  aus  der  Zeit  wurden, 
Die  Opfersprüche  aus  der  Zeit. 

1.    mantra,  d.  h.  das  brahman,  die  trayt  vidyä  als  schöpferisches  Prinzip  in  der  Zeit. 

4.  In  ihr  Opfer  man  aufbrachte, 
Der  Götter  unvergänglich  Teil; 
In  ihr  Gandharva's,  Apsaras', 

Die  Welten  selbst  gegründet  sind. 

5.  In  ihr  vom  Himmel  her  auftrat 
Angiras  und  Atharvan  hier; 

Sie  schuf  die  Erdenwelt,   die  höchste  Welt  auch, 
Schuf  reine  Welten,  reiner  Welt  Ausspannung. 

6.  Die  Zeit  gewann  durch  Brahman  alle  Welten; 
So   eilt  die  Zeit   hin  als  der  Götter  höchster. 


Die  Hymnen  an  Rohita. 
Taut.  Br.  2,5,2,1—8.     Atharvav.  13,1—3. 

Als  eine  andre  Umformung  des  Prajäpati,  oder  wenigstens 
als  eine  Gestalt,  welche  wesentliche  Züge  von  ihm  entlehnt 
hat,  ist  zu  betrachten  Rohita,  „der  Rote"  oder  (nach  der  in 
seinen   Hymnen  beliebten  Etymologie)   „der   [am  Firmament] 
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Emporgeführte",  das  heilst  ursprünglich  die  Sonne,  dann 
aber,  mit  Unterscheidung  der  körperlichen  Erscheinung  und 
der  in  ihr  wirkenden  Kräfte,  die  schöpferische  Sonnenkraft, 
der  Genius  der  Sonne,  welcher  mit  der  Sonne  selbst  bald 
als  identisch  betrachtet,  bald  wieder  von  ihr  unterschieden 
wird  (Taitt.  Br.  2,5,2,7  tasmin  gigriye  aja'  ekapäd  =  Atharvav. 
13,1,6;  vgl.  Atharvav.  13,1,22  rohita  neben  rohini  =  süri,  und 
v.  25,  wo  Rollita  als  die  strahlende  Kraft  erscheint,  welche 
der  Sonne  wie  dem  Feuer  gemeinsam  ist).  —  Schon  in  einer 
wichtigen,  auch  in  dem  Rohita-Liede  Atharvav.  13,2,35  reprodu- 
zierten Stelle  des  Rigv.  1,115,1  heifst  es  von  Sürya,  der 
Sonne : 

Es  stieg  empor  der  Götter  glänzend  Antlitz, 

Das  Auge  Mitra's,  Varuna's  und  Agni's, 

Und  überstrahlte  Himmel,    Erd'   und  Luftraum, 

Sürya,  das  Selbst  (ätman)  des,  was  sich  regt  und  feststeht. 

Aus  Stellen  wie  dieser,  welche  die  Sonne  als  das  Selbst,  die 
Seele  der  belebten  und  leblosen  Natur  feiert,  mochte  die 
Richtung  erwachsen,  welche  den  Rohita,  die  Sonne  oder  den 
Genius  der  Sonne,  für  das  schöpferische  Prinzip  der  Dinge 
erklärte  und  ihn  demgemäfs  mit  den  wesentlichen  Zügen  des 
Prajäpati  ausstattete,  so  dals  es  in  den  letzten  Ausläufern  dieser 
Entwicklung  von  ihm  heifst,  Atharvav.  13,2,39 — 41: 

Rohita  ward  zur  Zeit  (Kala)  anfangs,  Rohita  zu  Prajäpati, 
Er  ist  der  Opfer  Uranfang,  Rohita  brachte  uns  das  Licht. 

Rohita  ist  zur  Welt  worden,    er  überstrahlt  den  Himmelsglanz, 
Rohita  ist's,  der  durchwandert  mit  seinen  Strahlen  Erd'  und  Meer. 

Durchstreifend  jede  Weltgegend  ist  er  des  Himmels  Oberherr, 
Himmel,   Ozean  und  Meere,    alles,  was  ist,  behütet  er. 

Hier  werden  auf  Rohita  nicht  nur  die  Namen  Kala  und  Prajä- 
pati übertragen,  sondern  auch  die  beiden  Grundfunktionen 
des  letztern,  die  Schöpfung  und  Erhaltung  der  Welt,  und 
wenn  es  in  scheinbarem  Widerspruch  dagegen  Atharvav. 
13,3,23  heifst,   die  Götter  hätten    den  Rohita   erzeugt,   so   ist 
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daran  so  wenig  (mit  Muir  5,396)  Anstofs  zu  nehmen,  wie  an 
der  analogen  Äusserung  Rigv.  10,90,  die  Götter  hätten  durch 
Opferung  des  Purusha  die  Welt,  zu  der  sie  selbst  mit  gehören, 
hervorgebracht  (oben  S.  154);  an  beiden  Stellen  sind  die 
Götter  nur  mythologischer  Zierat  und  nichts  andres. 

—  Leider  ist  uns  diese  so  naturwahre  Lehre  von  Rohita, 
der  Sonnenkraft  als  dem  schöpferischen  und  belebenden  Prinzip 
der  Dinge,  nicht  mehr  in  ihrer  ursprünglichen  Gestalt  erhalten, 
sondern  nur  in  zusammengestoppelten  und  für  fremde  Zwecke 
dienstbar  gemachten  Fragmenten,  nämlich  in  den  beiden 
Stücken  Taitt.  Br.  2,5,2,1 — 8  und  in  den  Atharva-Liedern  13,1—3. 

Das  Taittiriya-brähmanam  2,5,2,1 — 8  verwendet  acht 
Verse  des  Rohita-Liedes  in  liturgischem  Sinne;  der  aus  dem 
Meere  aufsteigende  und  die  Welt  schaffende  und  erhaltende 
Rohita  soll  nach  Angabe  des  Scholiasten  der  Frajäpatirf<)><> 
'gvah  (p.  600)  oder  agvarüpah  Prajäpatih  (p.  602)  sein,  das 
heifst  Prajäpati  in  Gestalt  des  aus  dem  Wasser,  in  dem  es 
gebadet  wurde,  herausgeführten,  beim  Acvamedha  zu  opfern- 
den Rosses,  nachdem  schon  Taitt.  Samh.  7,5,25  (sowie  später 
Brih.  Up.  1,1)  das  Opferrofs  mit  dem  Weltall  symbolisch 
identifiziert  wurde.  In  dieser  Auffassung  des  Rohita  als 
Opferrofs,  von  deren  Ursprünglichkeit  nach  dem  ganzen 
Charakter  des  Textes  keine  Rede  sein  kann,  haben  wir  einen 
neuen  und  handgreiflichen  Beleg  für  die  (oben  S.  175  fg. 
nachgewiesene)  Art,  wie  die  Brähmana's  philosophische  Texte 
für  liturgische  Zwecke  zurechtschneiden  und  entstellen.  Den 
besten  Beweis  werden  die  Verse  selbst  bieten,  die  wir  hier 
.  übersetzen : 

Taittiriya-brähmanam  2,5,2,1 — <9. 

1.  Empor,  Kraftvoller,  der  du  weilst  in  Wassern! 
Und  dieses  Reich  betritt,  das  wonnevolle ! 

Ja,  Rohita,   der  diese  Welt  erschaffen, 
Mach'  uns  in  unsern  Reichen  wohlbehalten! 

2.  Der  Steigende  (rohita)  hat  Stieg'  um  Stieg'  erstiegen 
Wachstum   durch  Kinder,   der  Geschöpfe  Heimort, 
Er,  als  ihr  Inbegriff,  fand  die  sechs  Weiten, 

Hat,  ausschauend  nach  Bahn,  dies  Reich  erobert. 
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.3.    Erobert  hat   sich  Rohita  das  Reich  hier, 

Zerstreut  die  Feinde,  Freiheit  sei  von  Furcht  uns ! 
Mit  mächt'gen  Tönen  mögt  ihr,  Erd'  und  Himmel, 
Mit  reichen  Klängen  uns   dies  Reich   ermelken. 

4.  Rohita  überstreicht  die  Welt  allformig, 

Wenn  Anstieg  ihm   und  Aufstieg   sich  vollenden; 

Zum  Himmel  dringend   mit  gewalt'ger  Gröfse, 

Mög'  er  benetzen  uns  *das  Reich*  mit  seinem  Labtrank. 

5.  Die  Völker,  die  durch  deine  Glut  getreten 
Nach  deinem  Kalb,   der  Gäyatri,  ins  Dasein, 
Nimm  in  dich  auf  mit  ihrer  ganzen  Fülle, 
Zärtlich,  wie  Sohn  und  Mutter,  komme  zu  uns! 

6.  Und  ihr,   o  Marut's,  mächt'ge  Pricni-Söhne, 
Mit  Indra's  Hilfe  rafft  hinweg  die  Feinde; 
Gern  hört  euch  Rohita,  ihr  Himmelstürmende, 
Ihr  dreimal  sieben  Marut's,  Süfstranklustige ! 

7.  Rohita  schuf  den  Himmel  und  die  Erde, 

In  ihm  der  Höchste  spannt  des  Opfers  Faden, 

Auf  ihn  stützt  sich  der  ewige  Einfüfser  (die  Sonne), 

Er  hat  mit  Kraft  befestigt  Erd'  und  Himmel. 

8.  Rohita  hat  befestigt  Erd'  und  Himmel, 

Er  hat  gestützt  des  Himmels  Licht  und  Feste, 

Im  Mittelreich  den  Luftraum  ausgemessen, 

Des  Himmels  Licht  fanden  durch  ihn  die  Götter. 

Noch  weniger  als  das  eben  mitgeteilte  Brähmanastück 
können  die  Rohita-Hymnen  des  Atharvaveda  13,1-  2.  3 
darauf  Anspruch  machen,  die  ursprünglichen  Texte  der  Rohita- 
Lehre  zu  sein.  Vielmehr  sind  es  Verwendungen  gewisser  auf 
Rohita  bezüglicher  Bruchstücke  zu  Zwecken,  welche  dieser 
Lehre  ganz  fremd  sind.  —  Zunächst  nun  bedarf  es  kaum  des 
Hinweises  auf  die  Verschiedenheit  der  Versmafse,  die  Zu- 
sammenhanglosigkeit  des  Inhalts,  vielleicht  auch  die  Inkonse- 
quenz der  Anschauungen,  um  jedem  deutlich  zu  machen,  dafs 
alle  drei  Lieder  bunt  zusammengewürfelte  Fragmente  sind. 
So  unzweifelhaft  aber  dies  ist,  so  wenig  können  wir  uns  die 
Schnellfertigkeit  mancher  Vedaphilologen  in  Ausscheidung, 
Umstellung,  Zerlegung  solcher  überlieferter  Trümmer  zu  eigen 
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machen,  wenn  wir  uns  den  Prozefs  vergegenwärtigen,  dessen 
letzte  Ergebnisse  sie  sind.  Es  wurden,  so  dürfen  wir  an- 
nehmen, ursprünglich  Lieder  gesungen,  welche  den  Rohita, 
die  im  rötlichen  Schimmer  der  Sonne  wie  auch  des  Feuers 
sich  offenbarende  Kraft,  zum  Prinzip  der  Dinge  erhoben  und 
demgemäfs  mit  den  Zügen  des  Einheitsliedes  Rigv.  1,164,  der 
Vigvakarman-Lieder  10,81.  82  und  namentlich  des  Prajäpati- 
Hymnus  10,121  ausstatteten.  Die  Verschiedenheit  der  Metra 
wie  der  Anschauungen  weist  darauf  hin,  dafs  es  manche  dieser 
Lieder  gegeben  hat.  Sie  wurden  gesungen  und  wieder  ge- 
sungen, —  von  einer  schriftlichen  Aufzeichnung  kann  für  diese 
Zeit  keine  Rede  sein,  —  und  soweit  sie  Anklang  und  Ver- 
ständnis fanden,  prägten  sie  sich  dem  Gedächtnisse  ein. 
Manches  ging  hierbei  verloren,  in  der  Regel  wohl  das  Un- 
bedeutendere, mitunter  vielleicht  auch  das  Tiefste  und  Beste, 
weil  man  es  nicht  verstand.  Die  in  Gedächtnis  behaltenen 
Verse  der  verschiedenen  Lieder  klumpten  dann  nach  und  nach 
zu  gröfsern  Ganzen  zusammen,  wurden  mit  andern,  wirklich 
oder  nur  scheinbar  verwandten  Reminiszenzen  zu  Komplexen 
verbunden,  mit  deren  Zusammenstimmung  man  es  nicht  sehr 
genau  nahm,  und  diese  Komplexe  verdanken  ihre  Erhaltung 
oft  nur  dem  Umstände,  dafs  sie  in  den  Dienst  praktischer, 
oft  ganz  anderartiger  Zwecke  gestellt  wurden,  denen  dann  die 
Lieder  durch  ungehörige  Einschiebunge n  und  Abänderungen, 
so  gut  es  gehen  wollte,  angepafst  wurden.  So  verdanken 
wir  die  Erhaltung  des  besprochenen  Fragmentes  Taitt.  Br. 
2,5,2  seiner  Verwendung  beim  Rofsopfer,  und  ganz  ebenso 
stehen  die  im  Atharvaveda  erhaltenen  Bruchstücke  im  Dienste 
der  diesem  Veda  eigentümlichen  Zwecke.  —  Am  deutlichsten 
ist  dies  bei  dem  dritten  Liede,  Atharvav.  13,3,  welches  in 
schwungvollen,  aber  sehr  unzusammenstimmenden  Rhythmen 
und  mit  mannigfacher,  teils  wörtlicher,  Rückbeziehung  auf  die 
philosophischen  Hymnen  des  Rigveda  den  Rohita  feiert,  — 
nur  um,  wie  der  allen  Versen  angehängte  Refrain  sagt,  diesem 
zornmütigen  Gotte  als  ägas,  als  Objekt  des  Ärgernisses  und 
der  Rache,  als  dva^ejj.a  denjenigen  zu  weihen,  der  einen  Brah- 
manen  schindet  und  plagt.  Hier  kann  an  der  Verwendung 
älterer,   zum  Teil  auch  anderweit  wiederkehrender  Verse  zu 
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einem  ihnen  ganz  fremden  Zwecke  gar  kein  Zweifel  sein.  — 
Weniger  deutlich  ist  der  Zweck  des  zweiten  Liedes, 
Atharvav.  13,2.  Dasselbe  ist  seinem  Hauptbestande  nach  ein 
aus  vielen  Bruchstücken  zusammengesetzter  und  namentlich 
auch  reichlich  mit  Rigvedaversen  durchflochtener  Hymnus  an 
die  Sonne,  der  seine  Aufnahme  unter  die  Rohita-Lieder  wohl 
nur  der  Einschiebung  einiger  Rohita -Verse  13,2,25 — 26  und 
39 — 41  verdankt,  in  denen  allein  von  Rohita  die  Rede  ist.  — 
Am  rätselhaftesten  und  interessantesten  liegen  die  Verhältnisse 
bei  dem  ersten  Liede,  Atharvav.  13,1,  welches  aus  60  Versen 
besteht  und  sehr  heterogene  Bestandteile  enthält.  Wir  fangen 
bei  der  Analysis  am  besten  von  hinten  an.  Hier  lösen  sich 
zunächst  die  beiden  Gäyatristrophen  v.  59 — 60  ab,  welche 
um  Beharrlichkeit  im  sittlichen  und  rituellen  Wandel  den 
Indra  anflehen,  zu  Rohita  keine  nähere  Beziehung  haben  und 
hier  vielleicht  nur  gleichsam  als  Fufsnote  zur  Erklärung  des 
zwischen  Göttern  und  Menschen  ausgespannten  Opferfadens 
in  v.  6  dienen  sollen.  —  Vorhergehen  die  Verse  56 — 58,  ein 
Fluchlied  in  der  Manier  des  Atharvaveda  gegen  den,  welcher 
eine  Kuh  tritt,  pratyafi  simjam  mehati  (welches  auch  Hesiod 
schon  verbietet,  erga  v.  727  \xrfi  ocvt  itjsXiou  TSTpa[i;jivc?  bfäbc 
6\).iys,v>),  Feuer  und  Sonne  durch  Zwischentreten  abschneidet, 
ohne  weitere  Beziehung  auf  Rohita.  —  Das  vorhergehende  Stück 
v.  45 — 55  ist  ein  zusammenhängender,  nur  wenig  verderbter 
Hymnus,  in  welchem  der  mit  Sonne  und  Feuer  identisch  ge- 
setzte Rohita  als  Rishi  erscheint,  der  durch  sein  Gebet  die 
beiden  Opferfeuer,  Winter  und  Sommer,  anfacht,  auf  denen 
das  Leben  der  Natur  beruht.  —  Davor  steht  v.  36 — 44  ein 
Abschnitt,  welcher,  übrigens  selbst  ein  Aggregat  von  Frag- 
menten, das  Geheimnisvolle,  nur  dem  Weisen  Verständliche 
an  dem  wechselweisen  Erscheinen  und  Verschwinden  der  Sonne, 
des  Rohita,  mit  mehrfacher  Anlehnung  an  Rigv.  1,164,17.  19. 
41.  42  feiert.  —  Endlich  bleibt  übrig  als  Hauptbestand  des 
Liedes  der  Teil  v.  1 — 35,  der  zwar  keine  ursprüngliche  Ein- 
heit bildet,  aber  in  sekundärer  Weise  zu  einem  einheitlichen 
Zwecke  verschmolzen  ist;  er  bezieht  sich  nämlich  auf  einen 
König,  welcher  wiederholt  (v.  1.  5.  8.  34.  35)  angeredet  wird, 
dann  auch  wieder  selbst  zu  reden  scheint  (v.  12.  13.  14.  28. 
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30.  32),  und  welchem  Rohita,  der  König  der  Welt,  sein  Reich 
verleihen,  oder  erhalten,  oder  auch  wiederherstellen  soll. 
Hierbei  werden  auch  die  acht  Verse  Taitt.  Br.  2,5,2,1 — 8> 
denen  eine  solche  Beziehung  gänzlich  fehlt,  verwendet,  teil- 
weise in  anderer,  durch  die  Beziehung  auf  den  König  bedingter 
Form,  ohne  dafs  sich  mit  Sicherheit  entscheiden  liefse,  ob 
für  diese  ersten  Verse  die  Beziehung  auf  den  König  vom 
Atharvaveda  später  hineingetragen  worden,  oder  ob  sie  ur- 
sprünglich gewesen  ist  und  vom  Taittiriya-brähmanam  beseitigt 
wurde.  —  Wir  übersetzen  die  Lieder,  indem  wir  versuchen, 
die  Teile  und  Unterteile,  so  gut  dies  möglich  ist,  von  einander 
zu  sondern.  Die  mit  einem  Kreuz  bezeichneten  Verse  sind 
die  mit  dem  Taitt.  Br.  gemeinsamen;  die  hervorgehobenen 
Stellen  beziehen  sich  auf  den  König. 

Atharvaveda  13,1. 

A.    Vers  1—35. 

f  1.    Empor,  Kraftvoller,    der  du  weilst  in  Wassern, 
Und  dieses  Reich  betritt,  das  wonnevolle! 
Ja,  Rohita,  der  diese  Welt  gemacht  hat, 
Soll  wohlbehalten  Dich  dem  Reich   erhalten. 

2.    Die  Kraft  erschien,  die  in   den  Wassern  weilte; 
Steig'  über  Völkern  auf,  die  dir  entsprungen! 
Soma  enthaltend,  Wasser,  Kräuter,  Rinder, 
Vierfüfsiges  und  Zweifüfsiges,  bring'   es  her  uns! 

f  3.    Und  ihr,  o  Marut's,   mächt'ge  Pricni-Söhne, 
Zermalmt  mit  Indra's  Hilfe  unsre  Feinde! 
Gern  hör'  euch  Rohita,  ihr  Überquellende, 
Ihr  dreimal  sieben  Marut's,  Süfstranklustige ! 

j  4.    Die  Stiege  auf,   empor  stieg  Rohita, 

Das  Ammenkind1,  zu  der  Geschöpfe  Heimort; 
In  Windeln  ihn   auffanden  die  sechs  Weiten, 
Er  hat,  nach  Bahn  schauend,   dies  Reich  erobert. 
1.    Die  Ammen  sind  die  Stiege,  Anstiege  und  Aufstiege;  vgl.  v.  9. 

f  5.    Für  Dich  hat  Rohita  dies  Reich  erobert, 

Zerstreut  die  Feinde;   Freiheit  ward  von  Furcht  Dir; 
Mit  mächt'gen  Tönen  mögen  Erd'  und  Himmel, 
Mit  reichen  Klängen  Dir  den  Wunsch  ermelken. 
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f  6.    Rohita  schuf  den  Himmel  und   die   Erde, 

In  ihm  der  Höchste  spannt  des  Opfers  Faden, 

Auf  ihn  stützt  sich  der  ewige  Einfüfser  (die   Sonne), 

Er  hat  mit  Kraft  befestigt  Eid'   und   Himmel. 

f   7.    Rohita  hat  befestigt  Erd'  und  Himmel, 

Er  hat  gestützt  des  Himmels  Licht  und  Feste, 
Das  Mittelreichj   den  Luftraum  ausgemessen, 
Unsterblichkeit  fanden   durch  ihn  die  Götter. 

f  8.    Rohita  überstrich  die  Welt  der  Formen, 

Wenn  Anstieg  sich  und  Aufstieg  ihm  vollenden; 

Zum  Himmel  steigend  mit  gewalt'ger  Gröfse, 

So  möge  er  Dein  Reich  mit  Milch,  mit  Butter  salben. 

9.    Auf  deinen   Stiegen,  Anstiegen,  Aufstiegen 

Gehst  du  und  füllst  den  Himmel  und  den  Luftraum, 

Genährt  durch  ihr  Gebet,   durch  ihre  Milch,  sei 

Ein  Wächter  über  Volk  und  Reich  für  diesen!1 

1.    Lies:   rohita,  asya. 

f   10.    Die  Völker,   die  durch  deine   Glut  getreten 
.     Nach  deinem  Kalb,   der  Gäyatri,  ins  Dasein, 
Nimm  in  dich  auf  mit  mildgesinntem  Geiste, 
Zärtlich,  wie  Kalb  und  Mutter,  komme  zu  uns! 

11.    Hoch  steht  nun  Rohita  am  Firmamente, 

Jung  und  doch  weise,  schafft  er  alle  Formen, 
Mit  scharfem  Lichte  glänzt  herab  sein  Feuer, 
Im   dritten  Himmelsraum  schafft    er  uns  Freuden. 


(Die  folgenden  Verse  scheint  der  König  zu  sprechen.) 

12.  Der  Stier  mit  tausend  Hörnern,  Wesenkenner, 
Besprengt  mit  Opferbutter,  Soma,  mannhaft, 

Verlasse   nicht    mich!     Nicht  lass'  ich  dich,    dein   Schützling, 
Gieb  mir  Gedeihen  an  Rindern  und  an  Helden. 

13.  Rohita  ist  des  Opfers  Mund  und  Zeuger, 

Ihm  bring'  ich  opfernd  Rede,  Ohr  und  Herz  dar, 
Zu  Rohita  geh'n  Götter,  freudigen  Gemütes, 
Ansehen  geb'  er  in  der  Ratsversammlung  mir! 
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14.  Rohita  setzte  Vigvakarman's  Opfer  ein1, 
Daher  mich  diese  Kräfte  überkamen;  — 
Soweit  die  Welt  ist,  deine  Nabe2  möcht'  ich  rühmen! 

1.  Das  Selbst-Opfer  des  Viqedharman,  als  welches  Rigv.  10,81.  82  die  Weltschöpfung 
erschien.  2.  Die  Weltnabe,  auf  deren  Kad  nach  Rigv.  1,164,13.  10,82,6  alle  Wesen 
stehen. 

*  * 


15.    Dich  hat  bestiegen  Brihati  und  Pankti, 

Und  Kakubh  voller  Glanz,  o  Wesenkenner! 

Dich,  mit  der  Ushnihä  und  heil'gem  Laut,  der  Vashat-Euf, 

Dich  hat  bestiegen  Rohita  mit  seinem  Samen1. 

1.  Wie  oben  v.  10  die  Gäyatri  das  Erstgeborne  des  Rohita  war  (vgl.  S.  227,  v.  5), 
so  werden  bier  die  Metra  Bfihatt,  Puäkti,  Kakubh,  Uiknihä,  der  heilige  Laut  Um 
und  der  Opferruf  Vashat  sein  Same  genannt,  mit  dem  er  den  Jotacedas,  d.  h.  wohl 
das  (Opfer-)Feuer  besteigt.  Dürfte  man  ändern  (oder  Jätavedat  auf  den  Königs- 
thron beziehen),  so  könnte  es  eine  Anrede  an  den  Thron  desßönigs  sein, 
den  nach  Alt.  Br.  8,(>  bei  der  Königsweihe  die  Götter  mit  den  Metren  besteigen, 
indem  der  König  zum  Throne  spricht:  Jgnhh  fvä  Gäyatryä  sayuk  cfutndasä  ärohatu, 
SavitA  UthmhA,  8ome  AsuuhtubkA,  Brihaspatir  Bfihatt/a,  Miträ-Varunau  Panktya,  Indras 
Triihtabhä,  Pipw  rfetxä  Jagatyb.  Tim  nimm  <inu  rü/yäi/d,  sämrdjyCtya,  bhaujyaya,  «pA- 
rdjy&ya .  r<iirüj't/th/<i ,  pärameiktkyäya,  r&jyäya,  mähäräjy&ya,  ädhipaty&ya,  sn'tra^yAya 
atithfhiya  Ankam*.  Vgl.  Ait.  Br.  8.12.  wonach  der  Thron  des  Indra  ans  Metren 
besteht. 


16.    Er  hüllt  sich  in  den  Schofs  der  Erde, 
In  Himmel  sich  und  Luftraum  sich, 
Und  er  durchdringt  die  Himmelswelten 
Nach  jenseits  vom  Lichtrosse  aus  ' . 

1.    Hin  isoliertes  Fragment  eines  Rohita -Liedes. 


Vers  17 — 20.  Anrede  des  Priesters  an  den  König:  Väcap- 
jutti,  der  Genius  des  Lebens,  soll  alle  segnen,  besonders  aber 
soll  das  Oberhaupt  (parameshthin,  hier  der  König)  von  Agni. 
Rohita  und  dem  Priester  mit  Kraft  und  Glanz  umkleide! 
werden.  (Die  Verwendung  dieser  Verse  beim  god&nam  ist 
wohl  erst  ganz  sekundär.) 
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17.  0  Lebensherr!  gelind  sei  uns  die  Erde, 
Gelind  die  Heimstätte,  das  Lager  lieblich, 

Das  Leben  auch  weil'  hier  in  unsrer  Freundschaft,  — 
Und  Dich,  o  Oberhaupt,  soll  Agni 
Mit  Lebenskraft  und  Lebensglanz  umgeben! 

18.  0   Lebensherr!  unsre  fünf  Jahreszeiten, 
Die  Vicvakarman  schuf,  uns  zu  umblühen, 

Das  Leben  auch  weil'  hier  in  unsrer  Freundschaft,  — 
Und  Dich,  o  Oberhaupt,  soll  Rohita 
Mit  Lebenskraft  und  Lebensglanz  umgeben. 

19.  0  Lebensherr!  Frohsinn  und  Geist  verleih'  uns, 
Im  Kuhstall  Rinder,  in  den  Schöfsen  Kinder, 

Das  Leben  auch  weil'  hier  in  unsrer  Freundschaft,  — 
Und  Dich,  o  Oberhaupt,  will  selbst  ich  hier 
Mit  Lebenskraft  und  Lebensglanz  umgeben. 

20.  Um  Dich  sei  Savitar,  der  Gott,  und  Agni, 
Auf  Dir  Mitra  mit  Glanz  und  Varuna, 
Alle  Unholde   niedertretend,  nahe, 

Du  hast  dies  Reich  Dir  wonnevoll  bereitet. 


Vers  21 — 27  folgt  ein  Fragment,  welches  keine  erkennbare 
Beziehung  zur  Königsweihe  zeigt,  und  in  dem  neben  Rohita 
als  folgsame  Gattin  Rohini  oder  Süri,  d.  h.  wohl  der  farben- 
schillernde (prishaü)  Sonnenkörper,  tritt.  Rohita  ist  der 
zeugungskräftige  Stier,  Rohini  die  milchreiche,  willig  gewäh- 
rende Kuh  der  Götter.  —  Voran  steht,  gleichsam  als  Thema,, 
der  stark  veränderte  Vers  Rigv.  8,7,28.  . 

21.  Wenn  dich  im  Wagen,  Rohita! 
Als  Yorspannrofs  die  Bunte  fährt, 
Wandelst  du  schön,   strömst  Wasser  aus. 

22.  Dem   Rohita  zeigt  Rohini  sich  folgsam, 

Die  Sonnin,  kraftvoll,  grofs  und  schön  von  Farbe, 
Mit  ihr  lafst  uns  in  allen  Kämpfen  siegen, 
Mit  ihr  bewältigen  alle  Feindesheere. 
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23.  Dem  Rohita  dient  Rohini  zum  Wohnsitz, 

Dort  ist  sein  Pfad,  wo   sie,   die  Bunte,  wandelt, 
Sie  ziehn   Gandharva's,  Kagyapa's  nach  oben, 
Und  sie  behüten  Weise  unablässig. 

24.  Der  Sonne  gelbe,  strahlenreiche  Rosse 

Ziehn  ihren  leichten  Wagen  stets,  unsterblich, 

Und  Rohita,  von   Opferbutter  glänzend, 

Steigt  auf  zum  Himmel,   steigt  empor  zur  Bunten. 

25.  Rohita  ist  der  Stier  mit  scharfen  Hörnern, 
Die  um   das  Feuer,   um   die  Sonne  strahlen, 

Von  ihm,  der  Erd'  und  Himmel  festgestützt  hält, 
Von  ihm  her  schaffen  Schöpfungen  die  Götter. 

26.  Rohita  stieg  zum  Himmel  auf 
Dort  aus  dem  grofsen  Ozean, 
Alle  Aufstiege  Rohita  erklomm. 

27.  Der  Milch-  und  Butterreichen  brüll'  entgegen, 
Sie  ist  der  Götter  Milchkuh,  unversagend; 
Nun  trinkt  den  Soma  Indra,   Friede  walte, 
Agni  lobsinge,  Du  treib'  weg  die  Feinde!   — 


Vers  28 — 32.  Diese  Verwünschungen  der  Nebenbuhler 
können  wechselweise  dem  Könige  (v.  28.  30.  32)  und  einem 
einfallenden  Chore  (v.  29.  31)  zugeteilt  werden. 

28.  Nun  ist  entzündet,  flammt  empor 
Agni,  mit  Butter  reich  besprengt; 
Bewältigend,  allbewältigend 
Treff'  meine  Nebenbuhler  er ! 

29.  Er  treffe  sie,  versenge  den, 

Der  noch  als  Feind  uns  widersteht! 
Mit  Agni,  dem  fleischfressenden, 
Sengen  die  Nebenbuhler  wir. 

30.  Schlag'  nieder,   schlag*   zu  Boden  sie, 
Indra,  mit  deinem  Blitz  im  Arm, 
Durch  Agni's  Kraft  gebunden  sind 
Jetzt  meine  Nebenbuhler  mir. 
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31.  Wirf,  Agni,  seine  Nebenbuhler  uns  zu  Füfsen, 
Stürz'  um,  Brihaspati,   den  stolzen  Blutsverwandten, 
Hinab  lafst  fahren  sie,  Indra  und  Agni, 

Mitra  und  Varuna!   ohnmächtig  sei  ihr  Zürnen. 

32.  Gott  Sürya,   der  du  steigst  empor, 
Schlag'  meine  Nebenbuhler  ab, 
Mit  einem  Steinwurf  stürze  sie 
Hinab  in  tiefste  Finsternis!    — 


Vers  33 — 35  scheint  das  Königslied  mit  einem  Schlufs- 
segen  zu  Ende  zu  gehen. 

33.  Als  Kalb  der  Viräj  1  und  als  Stier  der  Lieder 
Bestieg  mit  lichtem  Bücken  er  den  Luftraum; 
Lobsingt  dem  Kalb  das  Lob  mit  Butterspende, 
Brahman  (Gebet)  ist  es,  durch  Brahman  macht  es  wachsen! 

1.  Rohüa  ist  das  Kalb  der  Viräj  (Urmaterie)  in  dem  Sinne,  den  wir  oben  S.  153 
besprachen.  (Eine  andere  Auffassung  wäre,  dafs  liohita,  wie  sogleich  durch  das 
Gebet,  so  hier  durch  das  Metrum   Viräj  genährt  würdet 

34.  Zum  Himmel  steige   und  zur  Erde  steige, 
Zum  Reiche  steige  und  zum  Reichtum  steige, 
Steig'  zu  Nachkommen,  zur  Unsterblichkeit  auf, 

Mit  Rohita  mög'st  Du  Dein  Selbst  verschmelzen1! 

1.  Der  Angeredete  mufs  der  König  sein,  so  schlecht  die  erste  Vershälfte  auf  ihn 
pafst.  Vielleicht  hiefs  es  ursprünglich,  in  einem  Gebete  an  Rohita:  rohita  nah, 
tanvam  samspriqasva,  „o  Rohita,  mit  uns  dein  Selbst  verschmelze!" 

35.  Die  Götter,  reichserhaltende,  die  um  die  Sonne   kreisen, 
Mit  diesen  im  Vereine  möge  Dir 

Wohlwollend  Rohita  das  Reich  gewähren!   — 

B.    Vers  36—44. 
Das  Sonnengeheimnis;  in  Fragmenten. 

36.  Dich  führen  Opfer,  durch  Gebet  geläutert, 
Empor,  als  Rosse  wandernd  ihre  Wege; 

Über  das  Meer  hin  überstrahlst  du  seine  Flut. 
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37.  Auf  Rohita  beruhen  Erd'  und  Himmel, 

Auf  ihm,  der  Güter,   Rinder  schafft  und  Beute; 
Du,   des  Nachkommen  tausend  sind  und  sieben 1 , 
Soweit  die  Welt  ist,  deine  Nabe  möcht'  ich  rühmen2! 

1.    Vielleicht  die  tausend  Fixsterne  und  die  sieben  Planeten.     2.    Vgl.  v.  14. 

38.  Herrlich  durchläufst  du  Pole,  Zwischenpole, 
Herrlich  der  Tiere  Welt  und  regen  Menschen; 
Herrlich  im  Schofs  der  Aditi,  der  Erde, 

0,  möchte  schön  wie  Savitar  ich  werden. 


39.  Wenn  drüben  du,  weifst  du  was  hier, 
Wenn  hier,   schaust  du  was  drüben  ist; 
Weit  schaut  von  hier  den  Himmel  man, 
An  ihm  den  weisen   Sonnengott. 

40.  Als  Gott  sengst  du  die  Götter  selbst,        \ 
Und  dennoch  wandelst  du  im  Meer; 

Ja,   alle  zünden  Agni  an, 

Doch  nur  sehr  Weise  kennen  ihn. 

41.  Abwärts  vom  Jenseits,  aufwärts  doch  vom  Diesseits 
Die  Kuh  emporklimmt  mit  dem  Kalbe  schwanger.  — 
Wohin  gewandt,  nach  welcher  Gegend  zog  sie? 

Wo  nur  gebiert  sie?  doch  nicht  in  der  Herde!1 
1.  =  Rigv.  1,164,17.     Die  Erklärung  oben  S.  112. 

42.  Einfüfsig  und  zweifüfsig  und  vierfüfsig, 
Achtfüfsig  dann  geworden  und  neunfüfsig 
Und  tausendsilbig  als  des  Weltalls  Metrum, 
Von  dem  herab  die  Meere  sich   ergiefsen  * . 

1.    Vgl.  Rigv.  1,164,41—42,  oben  S.  117. 

43.  Zum  Himmel  steigend  fördre,   Gott,  die  Rede  mir! 
Dich  führen   Opfer,   durch  Gebet  geläutert, 
Empor  als  Rosse,  wandernd  ihre  Wege. 

44.  Ich  weifs  es,   o  Unsterblicher, 
Was  dein  Aufstieg  am  Himmel  ist, 

Und  was  dein  Wohnsitz  ist  im  höchsten  Räume! 
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C.    Vers  45  —  55. 

Rohita  schafft  die  Welt  durch  Opferung;  ein  zusammen- 
hängendes Lied,  nachgebildet  dem  Purusha-Liede  Rigv.  10,90, 
doch  mit  bedeutsamer  Hervorhebung  des  Brahmanbegriffes. 

45.  Die  Sonne  überschaut  Erde  und  Himmel  und  die  Wasserflut, 
Die  Sonne  als  der  Welt  Auge  empor  zum  hohen  Himmel  stieg. 

46.  Die  Pole  waren  Grenzhölzer,   die   Erde  ward  zum   Opferbett, 
Wo  als  zwei  Feuer  anfachte  Kälte  und  Hitze  Rohita. 

47.  Als  Kalt'  und  Hitz'   er  anfachte,    zu   Opferpfosten  Berge   schuf, 
Als  Schmalz   Regen  gofs  lichtkundig  in  beide  Feuer  Rohita. 

48.  Durch  Rohita's,  des  lichtkund'gen,  Gebet  flammt  da  das  Opfer  auf, 
Durch  ihn  Hitze,    durch  ihn  Kälte,   durch  ihn   dies   Opfer  ward 

vollbracht. 

49.  Durch  sein  Gebet  die  zwei  Feuer  wuchsen,  beopfert  durch  Gebet; 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

50.  Im  Satyam l  angelegt  eines,    in  Wassern    bricht  das  andre  auf, 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

1.  Ob  Satyam  und  Wasser  sich  hier  verhalten  wie  das  Höchste  (vgl.  das  spätere 
satyaloha)  und  Tiefste,  oder  etwa  wie  causa  efficiens  und  materialis,  lassen  wir  dahin- 
gestellt. 

51.  Er,    den   der  Windgott  umschönert,    Indra    und  Brahmanaspati, 
Durch  Rohita's  Gebet  flammten,  des  lichtkund'gen,  der  Feuer  zwei. 

52.  Er,   der  als  Opferbett  Erde,  als   Opfergabe  Himmel  schuf, 

Als  Opferfeuer   schuf  Hitze,    Rohita,    Regen -Schmalz  schaffend, 
hat  alles  ätman -haft  gemacht. 

53.  Regen  ward  Schmalz,  Hitze  Feuer,  die  Erde  ward  zum  Opferbett, 
Dann  hob   die  Berge  hier  Agni  durch  Lobgesänge  hoch  empor. 

54.  Durch  Loblieder  sie  hochhebend,  sprach   dann  zur  Erde  Rohita: 
„Auf  dir  soll  alles  dies  werden,  was  ward,  und  was  in  Zukunft  ist." 

55.  Und  so  geschah  dies  Erst-Opfer,  es  war  und  wird  fortwährend  sein, 
Durch  ihn  erzeugt  ist  dies  Weltall,  und  alles  was  hienieden  glänzt, 

durch  den  allweisen  Rohita. 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I.  15 
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D.  Vers  56  —  58. 

Angehängte  Verfluchungsformeln. 

56.  Wer  eine  Kuh  tritt  mit  Füfsen,  Wasser  abschlägt  zur  Sonne  hin, 
Dir  hau'  ich  deine  Wurzel  ab,  wirf  künftig  keinen  Schatten  mehr. 

57.  Der  du,  beschattend  mich,  vortrittst  zwischen  das  Feuer  ein  und 

mich, 
Dir  hau'  ich  deine  Wurzel  ab,  wirf  künftig  keinen  Schatten  mehr. 

58.  Wenn    einer  heut',    o  Gott  Sürya,    sich  eindrängt  zwischen  dich 

und  mich, 
An  dem  wischen  wir  Angstträume  und  Unrat  ab  und  Ungemach. 

E.  Vers  59  —  60. 

Schlufsgebet,  an  Indra. 

59.  Nicht  lafs  vom  Weg  uns  weichen  ab,  vom  Somaopfer,  Indra,  nicht, 

lafs  nicht  Unholde  trennen  uns! 

60.  Der  Faden,   der  als  Opfer  geht  bis  zu   den  Göttern  ausgespannt, 

den  lafs  uns  opfernd  fassen  an! 

Atharvaveda  13,2. 

Dieses  an  die  Sonne  gerichtete  Lied  (vgl.  oben  S.  217) 
enthält  nur  zwei  auf  Rohita  bezügliche  Stellen,  von  denen  die 
eine  schon  oben  S.  213  mitgeteilt  wurde,  die  andre,  v.  25 — 26, 
welche  einen  Vic,vakarman-Vers  (Rigv.  10,81,3)  frei  benutzt, 
hier  noch  folgen  mag. 

25.  Rohita  ist,  an  Tapas  reich,  zum  Himmel  aufgestiegen, 
Und  er,  im  Mutterschofs  geboren  abermals, 

Ist  zu  der  Götter  Oberherrn  geworden. 

26.  Der  allerregend,  von  allen  Seiten  Antlitz  ist, 
Von  allen  Seiten  Hand,  Handfläche  allseits, 
Er  trägt  auf  seinen  Armen,  trägt  auf  Flügeln, 
Der  eine  Gott,   schaffend.   Himmel  und  Erde. 

Atharvaveda  13,3. 

Obgleich  dies  Lied  eine  Anzahl  von  Rohita -Versen  nur 
benutzt,    um   daraus    eine   Verfluchungsformel   zu    schmieden 
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gegen  den,  welcher  einen  Brahmanen  bedrängt,  so  sind  doch 
jene  Verse,  die  unzweifelhaft  älteren  Liedern  entnommen  sind, 
zu  reich  an  poetischer  Schönheit  und  philosophischer  Be- 
deutung, als  dafs  wir  sie  hier  entbehren  möchten. 

1.  Der  Himmel  hier  und  Erde  hat  erschaffen, 
Der  in  die  Dinge  sich  wie    in  ein  Kleid  hüllt, 
In  dem   die  Pole,   die    sechs  Weiten  ruhen, 

Durch  die   er  wie  ein  Vogel  hoch  hindurchblickt,   — 

ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,   sei  der  ein  Greuel, 
wer  den  dies  wissenden  Brahmanen  schindet; 
erschüttre  ihn,   o  Rohita,   zermalm'  ihn, 
leg'  ihn  in  Fesseln,   den   Brahmanenschinder ! 

2.  Durch  den  zu  ihrer  Zeit  die  Winde  brausen, 
Von  dem  herab  die  Meere  sich  ergiefsen,  — 

ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

3.  Der  sterben  läfst  und  leben  läfst,  von   dem 
Ihr  Leben  die  Geschöpfe  alle  haben,  — 

ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

4.  Der,  wenn  er  einhaucht,  Erd'  und  Himmel  sättigt, 
Durch  seinen  Aushauch  füllt  den  Bauch  des  Meeres,  — 

ihm,   dem  zornmüt'gen   Gott,  usw. 

5.  In  dem  Viräj,  Parameshthin,  Prajäpati, 
Agni  Vaicvänara  und  die  Pankti  ruhen, 

Der  des  Höchsten  Odem,  des  Allhöchsten  Kraft  besitzt,  — 
ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

6.  In  dem  beruh'n  sechs  Weltweiten,  fünf  Pole, 
Vier  Meere  und  des  Opfers  heil'ger  Dreilaut  (om), 
Des  Auge  Zorn  blickt  zwischen  Erd'  und  Himmel,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

7.  Der  Nahrung  nimmt  und  Herr  ist  aller  Nahrung, 
Der  Brahmanaspati  selbst  ist,  .  .  . 

Der  war,  was  erst  noch  werden  wird,   der  Herr  der  Welt,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

8.  Der  mifst  durch  Tag  und  Nacht  den  dreifsigteiligen  (Monat), 
Der  auch  den  dreizehnten  Schaltmonat  ausmifst,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

15* 


228  m»    Geschichte  des  Prajäpati,  Anhang. 

9.1  Beschwingte  Rosse  ziehn  auf  dunklem  Wege 
Im  Wasserkleide  neu   empor  zum  Himmel, 
Sie  kehren  wieder  her  vom  Thron  der  Ordnung,   — 
ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

1.  =  Rigv.  1,164,47  (oben  S.  118). 

10.  0  Kacyapa!     Das  Schimmernde,  Glanzvolle 
Prunkhafte,  reich  an  Licht,   das   du  gezimmert, 
Und  an  es  setztest  alle  sieben  Sonnen,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

11.  Das  Brihat-Säman  kleidet   ihn  von  Osten, 
Es  hegt  ihn  das   Rathantaram  von  Westen, 
In  Licht  ihn  kleidend  ewig,  unablässig,  — 

ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

12.  Sein  einer  Flügel  Brihat  war,  sein  andrer 
Rathantaram,  kraftvoll  zusammenschiefsend, 
Als  Götter  einst  den  Rohita  erzeugten,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,   usw. 

13.  Er  ist  allnächtlich   Varuna,  ist  Agni, 

Und  er  ist  Mitra,  wenn  er  morgens  aufgeht, 
Als  Savitar  durchwandelt  er  den  Luftraum, 
Als  Indra  glüht  er  mitten  durch  den  Himmel,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

14.  Er  spannt  die  Flügel  tausend  Tagesweiten, 
Wenn  er  als'  goldner  Vogel  fliegt  am  Himmel, 
An  seinem  Busen  hält  er  alle  Götter, 

So  wandelt  er,   die  Wesen  überschauend,   — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

15.  Ja,  dieser  Gott,  wenn  er  im  Wasser  weilt,  ist 
Atri1,  mit  tausend  Wurzeln,  vielen  Kräften2, 
Er,  welcher  diese  ganze  Welt  geschaffen,  — 

ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

1.  Schon  hier  also  Deutung  des  At W-Mythus  auf  die  Sonne.  2.  Henry  des  hymn,es 
Rohitas  p.  48)  will  puruqäkho  lesen;  aber  solange  die  Sonne  im  Wasser  weilt, 
kann  wohl  von  ihren  Wurzeln  und  Kräften ,  nicht  aber  von  ihren  Zweigen  die 
Rede  sein. 
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16.  Den  lichten  Gott  hinführen   rasche  Rosse, 
Wenn  er  mit  Herrlichkeit  am  Himmel  strahlet; 
Sein  Leib  glüht  hoch  am   Himmel,  und  derselbe 
Scheint  bis  hierher  mit  goldnen   Strahlenstreifen,  — 

ihm,   dem  zornmüt'gen   Gott,  usw. 

17.  Auf  des  Geheifs  die  Falben  des  Aditya's  fahren, 
Durch  dessen  Opf'rung  viele  mit  Bewufstsein  wandeln, 
Das  eine  Licht  nach  vielen  Seiten  glänzend,  — 

ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

18. l  Einrädrig  ist  der  Wagen,   den  die  sieben 

Anschirr'n,  ihn  zieht  ein  Rofs  mit  sieben  Namen; 
Dreinabig  ist  es,  ewig,  unaufhaltsam, 
Das  Rad,  auf  welchem  alle  Wesen  fufsen,  — 
ihm,  dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 
1.  =  Rigv.  1,164,2.     Die  Erklärung  oben  S.  108. 

19.  Achtfach  geschirrt  zieht  ein  gewalt'ger  Renner, 
Der  Götter  Vater,  der  Gebete  Zeuger, 

Des  Opfers  Faden  ausmessend  im  Geiste, 
Durchläutert  er  die  Welt  als  Mätaricvan,   — 
ihm,   dem  zornmüt'gen   Gott,  usw. 

20.  Derselbe  Faden  läuft  durch  alle  Weiten 

In  die  Gäyatri,   die  des  Ew'gen   Schofs  ist,   — 
ihm,  dem  zornmüt'gen   Gott,  usw. 

21.  Drei  Sonnenuntergänge,  drei  Aufgänge, 

Drei  Luftreiche  und  auch   drei  Himmel  gibt  es, 
Wir  kennen,  Agni,   deine  drei  Geburten, 
Wir  kennen  die  drei  Ursprünge  der  Götter,  — 
ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

22.  Der,   als  geboren  er,   die  Erde  aufschlofs, 

Ein  Wellenmeer  [von  Licht]   im  Luftraum  setzte,  — 
ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,   usw. 

23.  Du,  Agni,  angelegt  durch  Kraft,   durch  Lichtglanz, 
Entflammt  als  Sonne,  glänzest  hoch  am  Himmel; 
Wie  jauchzten  da  die  Marut's,  Prigni-  Söhne, 

Als  Götter  einst  den  Rohita  erzeugten,   — 
.  ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 
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24. 1  Der  Odem  gibt  und  Kraft  gibt,  er,  dem  alle, 
Wenn  er  befiehlt,  gehorchen,  selbst  die   Götter, 
Der  hier  beherrscht  Zweifüfsler  und  Vierfüfsler, 
ihm,   dem  zornmüt'gen  Gott,  usw. 

1.    Aus  Rigv.  10,121,  v.  2  und  3  (oben  S.  132). 

25. 1  Der  Einfufs   schreitet  schneller  als  der  Zweifufs  wohl, 
Der  Zweifufs  holt  den  Dreifufs   ein  von  hinten, 
Der  Vierfufs  kommt  auf  der  Zweifüfs'gen  Ruf  herbei, 
Schaut  auf  zu  ihnen,  ihre  Schar  umwedelnd,   — 
ihm,  dem  zornmüt'gen   Gott,  usw. 

1.  =  Rigv.  10,117,8  (oben  S.  94).  Der  Einfufs,  welcher  schneller  ist  als  der 
Mann,  der  Greis  am  Stabe  und  der  Hund,  ist  (wie  Atharvav.  13.1,6,  oben  S.  219) 
die  Sonne. 

26.    Aus    schwarzer  Nacht  ward  hellglänzend    ein   junges  Kalb  ge- 
boren uns, 
Und   hoch    am  Himmel    aufsteigend  erstieg    die  Stiege  Rohita. 


Die  Hymnen   an   anadvän  und   vacä. 

Atharvaveäa  4,11.  10,10. 

Das  philosophische  Denken  bewegt  sich  in  Abstraktionen, 
und  um  so  mehr,  je  allgemeinere  Verhältnisse  es  umspannt. 
Das  Volk  hingegen  hat  nur  für  das  Konkrete  Verständnis; 
ihm  müssen  daher  jene  abstrakten  Vorstellungen  in  Symbole 
umgesetzt  werden.  Prajäpati  ist,  rein  abstrakt  gefafst,  die 
zeugende  und  gebärende  Kraft  der  Natur.  Ein  naheliegendes 
Symbol  für  dieselbe  ist  der  zeugende  Stier,  die  gebärende 
Kuh.  Wir  werden  daher  die  beiden  Hymnen  Atharvav.  4,11, 
welcher  anadvän,  den  Ochsen,  und  Atharvav.  10,10,  welcher 
vagd,  die  Kuh,  als  Prinzip  der  Welt  feiert,  am  passendsten 
der  Prajäpati -Lehre  anschlief sen ,  um  so  mehr,  als  beide  in 
den  Hymnen  ausdrücklich  mit  Prajäpati  identifiziert  werden 
(Atharvav.  4,1 1,7.  11.  10,10,30).  Einen  Vorgang  hat  diese  Sym- 
bolik in  dem  Hymnus  Rigv.  10,31,  den  wir  oben  S.  139 — 141 
mitteilten,  und  in  welchem  die  zeugende  und  gebärende  Kraft 
der  Natur  als  Stier  und  Kuh  aus  einander  traten.    Dort  hiefs  es, 
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Rigv.  10,31,8:  ukshä  sa  dyäväprithiot  bibharti,  während  der  so- 
gleich mitzuteilende  Hymnus  Atharvav.  4,11,1  mit  den  Worten 
beginnt:  anadvän  däähära  prithivim  nta  di/äni.  Hiernach  ist 
eine  bewufste  Bezugnahme  des  Jüngern  Dichters  auf  den 
altern  wohl  möglich. 

Prajäpati  =  anadvän. 
Atharvaveda  4,11. 

Von  einem  Stieropfer  (wie  wohl  behauptet  worden)  ist 
in  diesem  Hymnus  keine  Rede;  vielmehr  heilst  es  ausdrücklich 
v.  3,  dafs  der  von  keinem  Ochsen  essen  wird,  welcher  weifs, 
was  dieser  Hymnus  lehrt,  dafs  Prajäpati  als  Ochse  Erde, 
Himmel  und  Luftraum  trägt  (v.  1),  dafs  die  sieben  Jahres- 
zeiten seine  Melkungen  sind  (v.  9),  und  dafs  das  vratam  (die 
Observanz)  des  Prajäpati,  vermöge  dessen  ihm  zwölf  Nächte 
des  Jahres  heilig  sind,  ein  anadidio  vratam,  ein  diesem  Welt- 
ochsen geltendes  Gelübde,  ist.  Durch  diesen  welttragenden 
und  weit  erhaltenden  Ochsen  sind  denn  auch  (wie  vormals 
durch  Prajäpati,  oben  S.  192.  194)  die  Götter  zur  Unsterblich- 
keit gelangt  (v.  6);  unter  ihnen  ist  Indra  seine  besondere 
Erscheinungsform  (v.  7  Indro  rüpena),  „als  Indra  aber  ist  er 
unter  den  Menschen  gegenwärtig  als  der  heifse  Kessel  Gharma" 
(vielleicht  der  beim  Pravargya  gebrauchte),  „welcher  glüht", 
d.  h.  dessen  Glühen  mit  dem  Hervorleuchten  der  Blitze  Indra's 
aus  dem  Wolken  verglichen  wurde  (v.  3).  Weiter  erinnert 
dieser  Gharma  durch  seine  vier  Füfse  (die  er  gehabt  haben 
mufs,  v.  5)  an  die  vier  Füfse  des  Weltochsen,  den  er  vorstellt. 
Anderseits  entspricht  wiederum  Agni,  das  Opferfeuer,  dieser 
Mittelpunkt  der  Welt,  dem  vaha  des  Ochsen,  welcher  von 
vorn  und  hinten  gleich  weit  entfernt  ist  (v.  8),  somit  hier 
nicht  das  Schulterblatt,  sondern  etwa  das  Rückenkreuz  oder 
den  auf  ihm,  wie  Agni  auf  der  Erde,  ruhenden  Teil  des 
Geschirrs  bedeuten  mag.  Was  endlich  v.  10  betrifft,  so  mufs 
(falls  er  nicht  aus  einem  Ackerliede  zufällig  hierher  gelangt 
ist)  seine  Bedeutung  sein,  dafs  der  Weltochse  mit  sich  zugleich 
den  Pflüger,  d.  h.  den  Verehrer,  zur  höchsten  Seligkeit  empor- 
führt. 
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Atharvaveda  4,11. 

1.  Der  Ochse  trägt  die  Erde  und  den  Himmel, 
Der  Ochse  trägt  dazu  den  weiten  Luftraum. 
Der  Ochse  trägt  die  Pole,  die  sechs  Weiten, 
Er  in  die  ganze  Welt  ist  eingegangen. 

2.  Der  Ochs  ist  Indra,  ist  des  Vieh's  Behüter1, 
Durchmifst  als  mächt'ger  Gott2  dreifache  Wege, 
Was  war,  was  sein  wird  und  was  ist3,   ermelkt  er, 
Die  Satzungen  vollbringend  aller  Götter. 

1.    Wohl  Püshan.     2.   Vielleicht  Vishiiu.     'S.    Prajäpati  als  Kala  (Zeit). 

3.  Als  Indra  weilt  er  in  der  Menschen  Mitte, 
Erhitzt  als  Kessel  und  [wie  Indra]  glühend;  — 
Der  wird  nachkommenreich,  geht  nicht  im  Nebel, 
Wer,   weil  er  solches  weifs,  nicht  ifst  vom  Ochsen! 

4.  Der  Ochse  melkt  im  Jenseits  die  Vergeltung; 

Der  Wind,  von  Osten  brausend,  macht  ihn  schwellen, 
Der  Regen  ist  sein  Milchstrom,   Sturm  sein  Euter, 
Opfer  die  Milch,  die  Melkung  Opfergabe. 

5.  Er,   welchen  Opfrer  nicht,  noch  Opfer  meistert1, 
Nicht  wer  die   Gabe  gibt,  noch  wer  sie  annimmt, 
Allsieger  er,  Allträger  und  Allschöpfer  (Vigvakarman),  — 
Sagt,  kennt  ihr  des   vierfüfs'gen  Kessels  Wesen? 

1.  Die  Bedeutung  des  Kessels  wird  damit,  dafs  er  beim  Opfer  dient,  nicht  er- 
schöpft, da  er  Vertreter  des  Indra  und,  durch  diesen,  des  Weltochsen  (Prajäpati, 
Vigvakarman)  ist. 

6.  Durch  den   die  Götter  auf  zum  Himmel  stiegen, 
Des  Leibes  ledig,  zu  des  Ew'gen  Nabe  (S.  220), 
Der  führe  uns  zu  der  Vergeltung  Welt  auf, 
Ruhmreich  durch  Tapas,  treu  des  Kessels  Satzung 1 . 

1.  gharmasya  vratam  =  anaduho  rratam  =  Prajäpater  rratam. 

7.  Indra  an  Form,  an  Kreuz   des  Rückens  Agni, 
Prajäpati,  Parameshthin  und  Viräj,   — 

Vigvänara  (Indra)  habt  erstiegen  ihr, 

Vaigvänara  (Agni)  habt  erstiegen  ihr, 

Den  Ochsen  habt  erstiegen  ihr, 

Er  ward   [der  Welt]  Befestiger,  er  der  Träger. 


l'rajäpati  als  anadvän,  Atharvav.  4,11.  233 

8.  Das  ist  des  Ochsen  Mittelpunkt,  wo  hier  ihm  liegt  des  Rückens 

Kreuz, 
Von    hier   liegt   ihm    so  viel    rückwärts,    wie    von    ihm    vorwärts 

liegt  von   hier. 

9.  Wer   kennt    des  Ochsen  Melkungen,    die    sieben  unversieglichen, 
Erlangt  Kinder,  erlangt  Himmel;  die  sieben  Rishi's  kannten  sie. 

10.  Was    er    zertritt,    ist    Entkräftung,    Erquickung    was    sein    Bein 

wirft  auf, 
Zum  Himmelstranke  durch  Mühe  geh'n  beide,   Ochs  und  Pflüger, 

ein. 

11.  Man    sagt   ja,    diese    zwölf  Nächte    sei'n    heilig    dem    Prajäpati, 
Doch  wer  den  Spruch  auf  sie  kennt,  weifs,   dafs  sie   dem  Ochsen 

heilig   sind. 

12.  Er    melkt    abends,    er   melkt    morgens,     er   melkt    auch   um    die 

Mittagszeit, 
Und  seine  Melkungen  alle  kennen  als  unversieglich  wir. 

Prajäpati  =z  vagä. 

Atharvaveda   10,10. 

Dafs  unter  der  Kuh  (vagä)  dieses  Hymnus,  nicht  in  den 
Anfangs versen,  wohl  aber  von  v.  4  an,  das  schaffende  und 
tragende  Prinzip  aller  Dinge  zu  verstehen  ist,  ergibt  sich  im 
allgemeinen  aus  den  ihr  beigelegten  Prädikaten.  Anderseits 
aber  sind  die  Aussagen  unseres  Dichters  über  die  Vagä,  über 
ihr  Verhältnis  zu  dem  Opfer,  zu  den  Göttern,  zu  den  Dingen 
so  wenig  zusammenstimmend,  und  die  über  dieselben  vorge- 
brachten Mythen  tragen  so  sehr  das  Gepräge  des  Geheimnis- 
vollen, ohne  doch  eigentlich  tiefsinnig  zu  sein,  dafs  wir  nicht 
an  den  philosophischen  Ernst  des  Verfassers  glauben  können, 
vielmehr  in  seinem  Gedichte  ein  Stück  Philosophie  und  Ge- 
heimnistuerei im  Dienste  äufserer,  materieller  Zwecke  zu 
erkennen  meinen.  Welches  diese  Zwecke  sind,  darüber  gibt 
Anfang  und  Schlufs  des  Ganzen  Aufschlufs.  —  Die  Kuh  ist 
die  gewöhnliche  Opfergabe  (daJcshinä),  und  sie  als  solche 
anzunehmen,  war  ein  Privilegium  der  Brahmanen,  welches 
diese   auf  alle  Weise   zu   schützen   suchten.     Diesem  Zwecke 
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dient  auch  unser  Hymnus,  denn  sein  Grundgedanke  ist,  dafs 
nicht  jeder  würdig  ist,  die  Kuh  als  Opfergabe  entgegen- 
zunehmen, sondern  nur  derjenige,  welcher  die  schon  im  Kigveda 
(z.  B.  1,164.  10,31)  angedeuteten  geheimnisvollen  Beziehungen 
der  Kuh  zum  Universum  versteht.  Und  nun  ergeht  sich  der 
Verfasser  in  philosophischen  Betrachtungen,  die  zwar  dem 
Uneingeweihten  sehr  tief  erscheinen  mögen,  in  Wahrheit  aber 
keinen  innern  Zusammenhang  besitzen  und  nur  darauf  berechnet 
sind,  zu  imponieren.  —  Wenn  es  der  allgemeine  Charakter 
der  Sophistik  ist,  die  Philosophie  oder  was  ihr  ähnlich  sieht, 
im  Dienste  nicht  der  Erkenntnis  sondern  äufserer  Zwecke  zu 
betreiben,  so  können  wir  vielleicht  unsern  Hymnus  als  ein 
Stück  indischer  Sophistik  betrachten.  Wir  übersetzen  ihn 
hier,  indem  wir  versuchen,  die  Teile  zu  sondern  und  ihren 
Grundgedanken  zu  bestimmen. 

Vers  1 — 3.  Nur  der  darf  eine  Kuh  als  Opfergabe  annehmen, 
welcher  in  ihre  Geheimnisse  eingeweiht  ist. 

1.  Ehre  sei  dir,  wenn  du  entstehst,  Ehre,  wenn  du  entstanden  bist, 
Den   Hufen    und     den    Schweif  haaren    sei    Ehre,    Kuh,    und    der 

Gestalt ! 

2.  Nur  wer  die  sieben  Höhen  kennt  und  auch  die  sieben  Fernen  weifs, 
Und    wer    des  Opfers   Haupt  wohl    weifs,    soll    nehmen    zum  Ge- 
schenk  die  Kuh. 

3.  Die  sieben  Höhen  kenne  ich,    die  sieben  Fernen  weifs  ich  auch, 
Auch  weifs   des  Opfers  Haupt  wohl  ich,    und  Soma,    sichtbar  in 

der  Kuh. 

Vers  4 — 8.  Metaphysik  der  Vagä,  ohne  innere  Zusammen- 
stimmung;  v.  6  ist  sie  die  Gattin  des  Parjanya,  v.  7  ist  der- 
selbe ihr  Euter;  v.  5  atmen  die  Götter  in  der  Kuh,  v.  6 
geht  sie  erst  durch  die  Macht  des  Gebetes  zu  den  Göttern  ein. 

4.  Durch  sie  sind  Himmel  und  Erde  behütet  und  die  Wasser  hier, 
Die  Kuh   mit  tausend  Milchströmen  begrüfsen  wir  durch  unsern 

Spruch. 

5.  Hundert  Eimer,  hundert  sind  Melker, 
Hundert  Behüter  sind  in  ihrem  Rücken, 

Die  Götter,  die  in  ihr  atmen,   die  kennen  allzumal  die  Kuh. 


Die  vagä,  Atharvav.  10,10.  23ö 

6.  Opfer  als  Fufs,  als  Milch  Labung,  Freiheit  als  Odem  hat  die  Kuh, 
Sie  geht  als  Gattin  Parjanya's    ein  zu  den  Göttern  durch   Gebet. 

7.  In  dich  ging  ein  der  Gott  Agni,   in   dich  Soma,   o   Büffelin, 
Euter  an  dir  ist  Parjanya,  Zitzen,   o  Hehre,  Blitze  sind. 

8.  Wasser  war  deine  Erstmelkung,    o  Kuh,  die  zweite  Ackerland, 
Als  dritte  hast  du  Reich,  Nahrung  und  Milch,  o  Kuh  gemolken  uns. 

Vers  9 — 12.  Mythologie  der  Kuh:  Indra  tränkt  sie  mit 
Soma,  sie  aber  wendet  sich  dem  Stier  (etwa  dem  Vritra)  zu, 
worauf  Indra  erzürnt  ihr  die  Milch  rauht  und  sie  in  drei 
Schalen  an  den  Himmel  versetzt;  hingegen  rauht  die  Kuh 
wiederum  vom  himmlischen  Opfersitze  des  Atharvan  in  drei 
Schalen  den  Soma.  —  Eine  zugrunde  liegende  Naturan- 
schauung, und  damit  eine  Existenzberechtigung  des  Mythus, 
ist  nicht  erkennbar. 

9.   Als  du,  von  Aditi's  Kindern  gerufen,  nahtest,  Heilige, 

Da   reichte    dir    als  Trank  Indra   in  tausend   Schalen  Soma  dar. 

10.  Als  Indra  du  genaht  willig,   da  rief,   o  Kuh,   der  Stier  dich  an; 
Darum  hat  dir  der  Feind  Vritra' s  zürnend  den  Trank,   die  Milch, 

geraubt. 

11.  Die    Milch,    die    zürnend    dir    damals    der    Schätzeherr,    o    Kuh, 

geraubt, 
Die  hält  noch  heut'  in  drei  Schalen  das  Firmament  in  seiner  Hut. 

12.  Dafür  hast  du    in  drei  Schalen  den  Soma,  Göttin  Kuh,  geraubt, 
Dort    oben  wo  Atharvan    safs,    geweiht    auf  goldner  Opferstreu. 

Vers  13 — 17.  Alle  Götter  der  drei  Weltgebiete,  von 
Soma,  Väta  und  Sürya  geführt  und  von  den  entsprechenden 
Geschöpfen  hegleitet,  sollen  Zeugen  der  Vermählung  der  Kuh 
mit  dem  Ozean,  d.  h.  wohl  des  Eingiefsens  der  Milch  (va^ä) 
in  die  Soma-Kufe  (samudra)  sein,  woraus  unser  Dichter  ein 
grofses  Mysterium  macht. 

13.  Nun  kommt  herbei  mit  Gott  Soma  und  allem,   was  da  Füfse  hat; 
Die  Kuh  dem   Ozean  nahte,  geführt  von  Hochzeitsgenien. 

14.  Nun  kommt  herbei   mit  Gott  Väta  und  allem,  was  da  Flügel  hat; 
Die  Kuh  dem   Ozean   zutanzt,   indem   sie  Vers'  und  Lieder  trägt. 
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15.  Nun  kommt  herbei  mit  Gott  Sürya  und  allem,  was  da  Augen  hat; 
Die  Kuh  den  Ozean  anschaut,  indem   die  Holde  Sterne  trägt. 

16.  Als  so  umstrahlt  von  Goldglanze  du  standest  da,   o  Heilige, 
Zum  Hengst  der  Ozean  da  ward,  der  dich,  o  holde  Kuh,  besprang. 

17.  Da  scharten  sich    zur  Kuh  selig    die  Freiheit  nnd  die  Lehrerin, 
Dort  oben,    wo  Atharvan  safs,  geweiht  auf  goldner  Opferstreu. 

Vers  18 — 26.  Die  Kuh,  die  selbst  aus  einem  dem  Gebet 
entsteigenden  Tropfen  entstanden  ist,  wird  hier  als  die  Mutter 
aller  möglichen  Dinge  und  Verhältnisse  gefeiert,  wobei  der 
Dichter  seinen  andächtigen  Zuhörern  wieder  einigen  mystischen 
und  mythologischen  Sand  in  die  Augen  streut.  Hingegen 
nimmt  er  es  mit  der  Konsequenz  der  Anschauungen  nicht 
sehr  genau;  so  war  v.  6  das  Opfer  der  Fufs  der  Kuh;  hier 
ist  dasselbe  zur  Abwechslung  v.  18  ihre  Waffe;  hingegen  ist 
v.  24  die  Kuh  des  Opfers  Auge;  v.  20  wiederum  entsteht  das 
Opfer  aus  den  Weichen  der  Kuh,  während  v.  25  die  Kuh 
selbst  das  Opfer  empfängt. 

18.  Die  Kuh  ist  Mutter  des  Kriegers,  ist,  Freiheit,  deine  Mutter  auch, 
Das   Opfer    ist    der  Kuh  Waffe;    aus    ihr    entstand    das  Geistige. 

19.  Empor  aus  des  Gebets   Gipfel  ein  kleiner  Tropfen   stieg  hinauf, 
Daraus  bist  du,  o  Kuh,  worden,   daraus  der  Opferpriester  auch. 

20.  Aus    deinem    Mund    quollen    Lieder,    aus    deinem   Nacken,    Kuh, 

die  Kraft, 
Das  Opfer  aus  der  Bauchgegend,  aus  deinen  Zitzen  Strahlen  aus. 

21.  Aus    deinen    Schultern    und    Schenkeln,    o    Kuh,    entstand    der 

Sonnengang; 
Aus  deinen  Därmen  Frefsgeister,   aus  deinem  Bauch   die  Pflanzen- 
welt. 

22.  Als  in  Varuna's  Bauchhöhle,   o  Kuh,   du   eingegangen  warst, 
Heraus  der  Beter  dich  führte,    denn   dein  Leitseil  entdeckte  er. 

23.  Und  alle  vor  dem  Kind  bebten,  das  der  Nichtzeuger  zeugte  da,  — 
Er  zeugte  sie,  da  nannte  Kuh    auch  ihn  man1, 

Durch  die  Gebete  ward   er  ihr  Verwandter. 

1.    Bizarre  Verschleierung  des    häufigen   Gedankens,    dafs  der   Weise    (der   Beter) 
durch  Erkenntnis  des  Prinzips  der  Oinge  zu  diesem  selbst  wird. 
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24.  Der  wird  allein  im  Kampf  siegen,   der  ihrer  sich  bemächtigt  hat; 
Die   Opfer  sind  die   Obsieger,   Obsieger-Auge  ist  die  Kuh. 

25.  Sie  nimmt  die  Opfer  entgegen,  sie  hält  im  Lauf  die  Sonne  hoch, 
Ja,    in    die  Kuh    geht    ein  selber   der  Beter   mit  dem   Opferbrei. 

26.  Die  Kuh  ehrt  als  die  Gottwelt  man,   sie   als  die  Welt  der  Sterb- 

lichen, 
Die  Kuh  allein  ward  dies  Weltall,  — 
Ward  Götter,  Menschen,  Geister,  Manen  und  Rishi's. 

Vers  27 — 34.  Schlufsbetrachtung.  Nur  der  Wissende  darf 
eine  Kuh  als  Opfergabe  annehmen;  den  übrigen  kann  dies 
sehr  gefährlich  werden  (v.  27 — 28).  Wer  aber  den  Brahmanen 
eine  Kuh  schenkt,  dem  werden  als  Lohn  dafür  kurzer  Hand 
alle  Welten  versprochen  (v.  32 — 33).  Untermischt  sind  diese 
Ermahnungen  mit  fortgesetzten  Lobpreisungen  der  Kuh  und 
ihrer  metaphysischen  Herrlichkeit. 

27.  Wer  solches  weifs,  der  darf  die  Kuh  annehmen, 

So  wird  das  Opfer  vollständig  und  willig  melkend  dem,  der  gibt. 

28.  Aber  blinkend  hat  drei   Zungen  in  seinem  Rachen  Varuna, 
Zwischen  ihnen  die  Kuh  schimmert,  als  Gabe  leicht  verhängnisvoll! 

29.  Vierfach  erstreckt  der  Kuh  Nachkommenschaft  sich, 
Ein  Viertel  Wasser  und  ein  Viertel  Götter, 

Ein  Viertel  Opfer  und  das  Vieh  ein  Viertel. 

30.  Die  Kuh  ist  Himmel,  ist  Erde,  ist  Vishnu  und   Prajäpati, 
Der  Kuh  Gemolkenes  tranken  die  Seligen  und   Götter  all. 

31.  Der  Kuh  Gemolkenes  trinkend  die  Seligen  und  Götter  all, 
Verehren   in  dem  Jenseits  dort  vom  Himmelsrosse  ihren  Trank. 

32.  Manche  melken  aus  ihr  Soma,  manche  schätzen   die  Butter  hoch, 
Wer  eine  Kuh  gibt  dem,    der  dies  versteht,    geht  zur  Dreiwelt 

des  Himmels  ein. 

33.  Den  Brahmanen  die  Kuh  gebend,   erwirbt  man  alle  Welten  sich, 
Denn  in  ihr  ist  Ritam,   Brahman  beschlossen  und  das  Tapas  auch. 

34.  Die  Götter  von  der  Kuh  leben,   die  Menschen  leben  von  der  Kuh, 
Die  Kuh  ward  dieses  Weltganze,   soweit  die  Sonne  niederschaut. 
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Schlufswort. 

Haben  wir  schon  in  dem  letzten  Hymnus  die  Grenze  des 
zur  Philosophie  Gehörigen  überschritten,  so  würde  dies  noch 
viel  mehr  der  Fall  sein,  wollten  wir  alle  die  Stellen  des 
Atharvaveda  herbeiziehen,  in  welchen  irgend  einem  Gegen- 
stande zu  dessen  augenblicklicher  Verherrlichung  allerlei  philo- 
sophische Bestimmungen  zugeschrieben  werden.  Aber  hier, 
wie  überall,  müssen  wir  wohl  unterscheiden  die  echte  und 
die  unechte  Philosophie;  die  eine  steht  erkenntnisdurstig 
vor  den  Rätseln  des  Daseins  und  sucht  sich  dieselben  zu 
deuten  so  gut  und  so  schlecht  sie  es  vermag;  die  andre  hat 
praktische  Zwecke  im  Auge  und  bedient  sich  der  ererbten 
philosophischen  Begriffe  und  Formeln  nur,  um  diesen  zu 
dienen,  und  an  Beispielen  dafür  ist  schon  im  Atharvaveda 
kein  Mangel.  So  wird  Atharvav.  9,4  ein  Stier  (rishabha) 
aufs  höchste  gefeiert:  er  trägt  alle  Gestalten  in  seinen  Weichen, 
er  war  zu  Anfang  ein  Abbild  der  Wasser  usw.  Aber  für 
die  Philosophie  ist  dabei  nichts  zu  gewinnen,  denn  es  handelt 
sich  hier,  wie  der  Zusammenhang  beweist,  wirklich  um  einen 
Stier,  der  geopfert  werden  soll,  und  um  dessen  Verherrlichung. 
So  wird  Atharvav.  7,20  die  Anumati,  eine  Genie  der  göttlichen 
und  zugleich  der  geschlechtlichen  Liebe  besungen  und  am 
Schlüsse  die  philosophische  Floskel  angehängt,  dafs  Anumati 
„zu  dieser  ganzen  Welt  geworden  ist,  zu  allem  was  steht  und 
geht  und  sich  bewegt".  An  andern  Stellen  werden  Ingre- 
dientien  des  Kultus  mit  mafslosen  Übertreibungen  erhoben ; 
so  die  drei  Opferlöffel,  von  denen  es  Atharvav.  18,4,5  heifst: 
„die  Juhü  trägt  den  Himmel,  die  Upabhrit  den  Luftraum  und 
die  Dhruvä  die  Erde";  so  das  Opfergras  (darbha),  welchem 
Atharvav.  19,32,9,  mit  Reminiszenzen  aus  dem  Rigveda,  die 
Befestigung  der  Erde,  die  Stützung  des  Luftraums  und 
Himmels  zugeschrieben  werden;  endlich  gehört  hierher  auch 
Atharvav.  4,35,  wo  jemand  durch  einen  für  die  Brahmanen 
gekochten  Reisbrei  (brahmaudanam)  der  Todesgefahr  zu  ent- 
rinnen hofft  und  dabei  in  empörender  Weise  diesem  Reisbrei 
alle  die  Bestimmungen  beilegt,  denen  wir  nun  schon  so  oft 
in  den  philosophischen  Hymnen  des  Veda  begegnet  sind. 
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Zu  dieser  Pseudophilosophie  müi'sten  wir  auch  den  Hym- 
nus an  Uechdshta,  Ytharvav.  11,7,  rechnen,  könnten  wir  uns 
entschliefsen ,  der  allgemeinen  Annahme  zu  folgen  und  unter 
ucchishta  den  „Opferrest"  zu  verstehen.  Wir  glauben  aber, 
diesem  Hymnus  doch  einen  würdigern  und  mehr  philoso- 
phischen Sinn  beilegen  zu  dürfen,  und  werden  demgemäfs  in 
dem  Kapitel  über  Purusha,  Prana  und  Atman  noch  auf  den- 
selben zurückkommen. 

IV.   Geschichte  des  Brahman  bis  auf  die  Upanishad's. 

Die  drei  Begriffe,  in  denen  sich  nach  S.  180  das  philo- 
sophische Denken  der  Brähmanazeit  zwischen  Rigveda  und 
Upanishad's  zusammenfassen  läfst,  waren  Prajäpati,  Brah- 
man, Atman.  Bei  denselben  ist  das  Vorrücken  vom  ersten 
zum  letzten,  von  Prajäpati  zu  Atman,  ein  nach  der  Analogie 
anderer  philosophiegeschichtlicher  Entwicklungen  leicht  ver- 
ständlicher Prozefs.  Denn  er  bedeutet  ein  Fortschreiten  des 
Denkens  vom  Mythologischen  zum  Philosophischen  hin,  wie 
es  überall  die  Regel  ist.  So  bezeichnet  Xenophanes  in  pole- 
mischem Anschlüsse  an  die  griechische  Volksreligion  sein 
Prinzip  als  ^scc,  während  von  seinen  Nachfolgern,  Parmenides 
und  Piaton,  ebendasselbe  -c  cv,  to  ovtos  ov  benannt  wird. 
So  schliefsen  sich  Descartes  und  Spinoza  der  mittelalterlichen 
Anschauung  insoweit  an,  als  auch  sie  ihr  Prinzip  Dens 
nennen,  während  in  der  kantischen  Philosophie  dafür  der 
bescheidenere  und  unserm  Erkenntnisgrade  geziemendere  Name 
Ding  an  sich  eintritt.  Ebenso  verhalten  sich  die  Begriffe  Pra- 
jäpati und  Atman.  Aber  das  ist  bezeichnend  für  Indien  und 
seine  Kultur,  dafs  zwischen  den  mythologischen  und  philo- 
sophischen Begriff  sich  ein  dritter  schiebt,  welcher  von  Haus 
aus  weder  das  eine  noch  das  andre,  sondern  ein  rein  ri- 
tueller ist.  Es  ist  charakteristisch  für  die  Zeit,  welche  die 
gröfsten  Ritualwerke  der  Welt,  die  gigantischen  Lehrgebäude 
der  Brähmana's,  errichtete,  dafs  auch  das  philosophische  Denken 
sich  um  das  Brahman,  einen  ursprünglich  rituellen  Begriff, 
konzentrierte  und  denselben  so  fest  erfafste,  dafs  er  auch  später, 
in   der   Upanishadzeit   und    darüber    hinaus,    ja    bis    auf   die 
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Gegenwart  hin,  freilich  unter  Abstreifung  des  ursprünglichen 
rituellen  Sinnes,  beibehalten  wurde,  um,  als  völliges  Synonymon 
von  Atman,  dasjenige  zu  bezeichnen,  was  dem  Inder  als  der 
letzte  Urgrund  der  Welt  und  zugleich  als  das  höchste  Ziel 
alles  menschlichen  Denkens  und  Trachtens  gilt.  Die  eigentliche 
Geschichte  des  Brahman  liegt,  wie  die  des  Ätman,  auf  dem 
Gebiete  der  Upanishadlehre  nebst  ihren  Fortsetzungen,  welches 
wir  erst  in  einem  spätem  Abschnitte  betreten  werden;  hier 
liegt  es  uns  ob,  nur  die  Vorgeschichte  des  Brahman-Begriffes 
zu  liefern,  indem  wir  versuchen,  aus  Brähmana's  und  Atharva- 
veda  die  Stufen  aufzuzeigen,  auf  denen  er  zur  Dignität  eines 
Weltprinzips  emporgestiegen  ist.  Vorher  aber  werden  wir 
über  das  Wort  brahman  (neutr.)  zu  handeln  haben,  während 
seiner  Personifikation  als  brahman  (masc.)  erst  in  einem  spätem 
Zusammenhange  zu  gedenken  sein  wird,  daher  wir  hier  die- 
selbe noch  ganz  aufser  Augen  lassen. 

1.   Die  Bedeutungen  des  Wortes  Brahman. 

Schlagen  wir  das  Petersburger  Wörterbuch  nach,  so  finden 
wir  unter  dem  Worte  Uralt  man  (Neutrum,  Nominativ  Brahma) 
in  sorgfältiger  Sonderung  nicht  weniger  als  sieben  Bedeutungen, 
die  wir  verkürzt  wiedergeben  können  als:  1)  Gebet,  2)  Zauber- 
spruch, 3)  heilige  Rede,  4)  heiliges  Wissen  (Veda),  5)  heiliger 
Wandel  (Keuschheit),  6)  das  Absolutum,  7)  der  heilige  Stand 
(die  Brahmanen).  —  Hier  möchten  wir  die  Frage  aufwerfen : 
ist  es  möglich,  dafs  ein  Wort  so  viele  Bedeutungen  hat?  dafs 
es  überhaupt  mehr  als  eine  Bedeutung  hat?  Eigentlich  wohl 
nicht!  Denn  wenn  wir  von  den  Homonymen  absehen,  bei 
denen  ein  zufälliges,  durch  die  Armut  der  Laute  bedingtes 
Zusammenfallen  des  Lautwertes  für  verschiedene  Begriffe  statt- 
findet, so  hat  eine  jede  Sprache  von  Rechts  wegen,  und  von 
besondern,  nicht  ohne  weiteres  zuzugestehenden  Umständen 
abgesehen,  für  jeden  Begriff  nur  ein  Wort  und  für  jedes  Wort 
nur  einen  Begriff,  und  wenn  wir  beim  Übersetzen  aus  einer 
fremden  Sprache  für  dasselbe  Wort  abwechselnd  verschiedene 
Ausdrücke  wählen  müssen,  so  beruht  dies  darauf,  dafs  sich  die 
Sphären  der  Begriffe  in  den  verschiedenen  Sprachen  nicht 
völlig  decken,   dafs  vielmehr   ein  Wort   und   sein  Begriff  oft 
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vielerlei  Merkmale  oder,  populär  gesprochen,  Nebenvorstel- 
lungen  enthält,  von  denen  bald  die  eine,  bald  die  andre  in 
den  Vordergrand  tritt  und  dadurch  den  Übersetzer  jedesmal 
zur  Wahl  eines  andern  Ausdruckes  nötigt.  Hierbei  wird  aber 
oft  die  Hauptvorstellung  der  Nebenvorstellung  zuliebe  unter- 
drückt, während  in  der  Ursprache  auch  bei  dem  Hervortreten 
der  Nebenvorstellung  die  Hauptvorstellung,  ja  Gesamtvor- 
stellung im  Hintergrunde  des  Bewufstseins  stehen  bleibt  und 
von  dort  das  Denken  des  Redenden  oder  Hörenden  beeinflufst. 
Wir  wollen  davon  die  Anwendung  auf  das  Wort  Brahman 
machen  und  versuchen,  die  Einheit  zu  gewinnen,  in  der  seine 
sieben  Bedeutungen  wurzeln. 

Zunächst  scheidet  die  Bedeutung  5)  heiliger  Wandel, 
Keuschheit,  aus,  da  sie  vergleichsweise  selten  und  spät  ist  und, 
wie  wir  mutmafsen,  sich  erst  aus  den  Begriffen  des  brahma- 
carin  und  bramacaryam,  des  Brahmanenschülers  und  seines 
Wandels,  abgesetzt  hat,  welchem  unter  andern  Pflichten  die 
der  völligen  Keuschheit  auferlegt  wurde.  —  Von  den  übrigen 
Bedeutungen  fallen  dann  weiter  die  drei  ersten:  1)  Gebet,  2) 
Zauberspruch,  3)  heilige  Rede  zu  einem  Begriffe  zusammen, 
der  hier  in  einer  für  die  Religionsentwicklung  Indiens  sehr 
charakteristischen  Weise  nach  verschiedenen  Seiten  schillert, 
und  diesen  einheitlichen  Begriff,  der  zugleich  die  einzige  Be- 
deutung des  Wortes  brahman  im  Rigveda  an  den  mehr  als 
zweihundert  Stellen,  in  denen  es  vorkommt,  ist,  können  wir 
annähernd,  wiewohl  unzulänglich,  wiedergeben  durch  unser 
Wort  „Gebetu.  Unzulänglich,  weil  das  Wort  brahman,  wie  die 
Etymologie  ergibt,  von  einer  andern  Grundanschauung  aus- 
geht als  seine  Äquivalente  in  den  abendländischen  Sprachen; 
„ursprünglich  nämlich  bedeutet  das  Wort  brahman  (nicht,  wie 
die  Vedantin's  etymologisieren,  «das  Losgelöste»,  «das  Ab- 
solutum»  von  barh,  vellere,  sondern  vielmehr)  von  barh,  farcire, 
«die  Anschwellung»,  d.  h.  «das  Gebet»,  aufgefafst  nicht  als  ein 
Wünschen  (zuyjztäoii)  oder  Wortemachen  (orare,  precari)  oder 
Fordern  (bidjan)  oder  Erweichen  (MOjiHTbca)  oder  gar  Beräuchern 
(nny),  sondern  als  der  zum  Heiligen,  Göttlichen  empor- 
strebende Wille  des  Menschen"  (System  des  Vedänta 
S.  128),  wiewohl  auch  in  Indien  die  Auffassung  des  brahman, 
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Gebetes,  keineswegs  jener  hohen  Intention  treu  gebheben  ist, 
die  sich  in  seiner  Etymologie  ausspricht.  Der  Begriff  des 
Gebetes  hat  ja  überall,  und  so  auch  hier,  zwei  Seiten,  eine 
hohe  und  edle,  und  eine  niedrige  und  gemeine ;  die  hohe  liegt 
darin,  dafs  wir  im  Gebete  uns  zu  unserm  göttlichen  Ursprung 
erheben,  vorübergehend  mit  ihm  eins  werden,  wobei  wir  alle 
Sünde  und  alle  Not  dieser  individuellen  Existenz  hinter  uns 
lassen,  um  sodann,  gestärkt  und  geläutert  durch  das  Gebet, 
zu  derselben  zurückzukehren ;  die  niedrige  Seite  besteht  darin, 
dafs  wir  zu  Gott  mitbringen  was  wir  dahinten  lassen  sollten, 
unsere  individuellen  Interessen,  um  für  dieselben  von  ihm, 
gleich  als  wäre  er  ein  Mensch,  gewisse  Vorteile  für  uns  zu 
erbitten,  zu  erschmeicheln,  oder,  wie  in  Indien,  zu  erzwingen. 
Es  gereicht  dem  Vaterunser  zu  einer  nicht  geringen  Empfehlung, 
dafs  jene  hohe  Seite  durch  sechs  Bitten,  die  niedrige  nur  durch 
eine  (die  vierte)  vertreten  ist.  In  Indien  laufen  beide  Seiten 
neben  einander  her  und  spiegeln  sich  in  jenen  beiden  Neben- 
bedeutungen wider,  welche  brahman  als  heilige  Eede  (3)  und 
als  Zauberspruch  (2)  hervorkehrt.  Wir  wollen  jene  beiden 
Seiten  des  Gebetes,  welche  beide  für  das  Verständnis  der 
indischen  Eeligionsentwicklung  im  Auge  zu  behalten  sind,  als 
die  überindividuelle  und  individuelle  etwas  näher  aus- 
einanderlegen. In  gewissem  Sinne  schliefsen  sie  sich  an  die 
beiden  Elemente  an,  aus  denen  wir  oben  (S.  77 — 82)  die 
Religion  selbst  erwachsen  sahen,  und  die  wir  als  das  mora- 
lische und  mythologische  unterschieden. 

Die  überindividuelle  Seite  des  Gebetes  kündigt 
sich  deutlich  in  dem  Ursprünge  des  Wortes  brahman  an.  Denn 
brahman  ist  ursprünglich,  wie  gezeigt,  die  Anschwellung  des 
Gemütes,  die  Erhebung  und  das  Erhabensein  über  den  Indivi- 
dualstand,  welche  wir  erleben,  wenn  wir  auf  den  Schwingen 
der  Andacht  zu  einer  vorübergehenden  Einswerdung  mit  dem 
Göttlichen  gelangen.  Die  Worte  des  Gebetes  sind  nur  der 
Ausdruck  dieses  Gefühls  der  Vereinigung  mit  Gott,  sie  ge- 
hören nicht  dem  Menschen  als  solchen  an,  sondern  Gott  ist 
es,  der  sie  in  uns  und  durch  uns  redet.  Dieses  Gefühl  der 
Inspiration  des  Betenden  ist  schon  im  Rigveda  sehr 
lebendig    entwickelt,    wie    folgende,    aus    allen   Büchern    des 
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Rigveda  ausgewählte  Beispiele  zeigen.  Rigv.  1,37,4:  „singet  ein 
von  Gott  gegebenes  Gebet";  1,105,15:  „Varuna  wirket  die 
Gebete;  ihn,  den  Pfadfinder,  flehen  wir  an,  dafs  er  das  heilige 
Ijed  durch  unser  Herz  offenbare"  (vyürnotu  hridä  matim).  — 
2,9,4:  „du  bist  (o  Agni)  der  Ersinner  des  glänzenden  Lob- 
liedes". —  3,34,5:  „(Indra)  machte  diese  Lieder  dem  Sänger 
kund".  —  4,11,3:  „von  dir,  o  Agni,  kommen  die  Dichtergaben, 
von  dir  die  Andachtslieder,  von  dir  die  Lobgesänge,  wenn  sie 
gelingen  sollen".  —  5,42,4:  „begäbe  uns,  o  Indra,  mit  dem 
Gebete,  welches  gottverliehen  ist".  —  6,1,1:  „denn  du,  o  Agni, 
warst  der  erste  Ersinner  dieser  Andacht".  —  7,97,3:  „(Indra), 
welcher  der  König  des  gottgeschaffenen  Gebetes  (brahmano 
devalcritasya)  ist".  —  8,42,3:  „o  Gott  Varuna,  schärfe  diese 
Andacht,  schärfe  die  Einsicht,  die  Tüchtigkeit  des  Lern- 
begierigen". —  9,95,2 :  „(Soma)  als  Gott  offenbart  der  Götter 
geheimnisvolle  Namen  (Wesenheiten)  auf  der  Opferstreu,  sie 
zu  verkünden".  —  10,98,7 :  „Brihaspati  hat  ihm  (dem  Dichter) 
die  Rede  dargereicht".  —  Diese  Aufserungen,  welche  ihr  Ana- 
logon  in  allen  Regionen  der  Religion,  Kunst  und  Philosophie 
finden,  beweisen,  dafs  schon  die  vedischen  Sänger  sich  vielfach 
bewufst  sind,  nicht  als  Individuen,  sondern  im  Dienste  einer 
höhern  Macht  zu  reden;  und  wir  lernten  in  Rigv.  1,164,37 — 39 
bereits  oben  S.  116  eine  Stelle  kennen,  in  welcher  der  Sänger 
seiner  Ergriffenheit  von  dem  Göttlichen  einen  fast  wunder- 
baren Ausdruck  gibt.  Und  weil  das  Gebet  göttlicher  Natur 
ist,  darum  ist  es  auch  nicht  blofs  auf  das  beschränkt,  was  der 
betende  Sänger  äufsert ;  nur  ein  Viertel  der  heiligen  Rede  weilt 
unter  den  Menschen,  drei  Viertel  bleiben  im  Himmel  verborgen 
(Rigv.  1,164,45,  oben  S.  118)  als  die  heilige  Rede,  welche 
Rigv.  10,125  personifiziert  auftritt  (oben  S.  147 — 148).  Sie  ist 
die  Sprache  der  Himmlischen  und  zugleich  der  Gegenstand 
ihrer  Unterhaltung:  „die  Götter  unterredeten  sich  über  das 
Brahman"  (Taitt.  Samh.  3,5,7,2);  —  „das  Brahman  redeten 
die  Gandharven,  sangen  die  Götter"  (Taitt.  Samh.  6,1,6,6),  und 
nur  ein  beschränkter  Teil  dieses  Brahman  bildet  den  Veda : 
„beschränkt  sind  die  Ric,  beschränkt  die  Säman,  beschränkt 
die  Yajus,  aber  dessen  ist  kein  Ende,  was  das  Brahman  ist" 
(Taitt.  Samh.  7,3,1,4).     Vgl.  auch   die   schöne  Erzählung  von 
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der  Unendlichkeit  des  Veda  Taitt.  Br.  3,10,11,3.  Tjnci  diese 
unendliche  Wesenheit  fühlte  der  Betende  in  sich  erwachen, 
trug  er  in  sich;  „in  den  geheimnisvollen  Tiefen  der  eigenen 
Brust  gewahrte  der  durch  die  Andacht  des  Gebetes  (brahman) 
über  seine  eigene  Individualität  hinausgehobene  Beschauer  eine 
Macht,  welche  er  allen  andern  Mächten  der  Schöpfung  über- 
legen fühlte,  eine  göttliche  Kraft,  die,  wie  er  empfand,  allem 
irdischen  und  überirdischen  Sein  als  innerlich  regierendes 
Prinzip  (antaryämin)  einwohnt,  auf  der  alle  Welten  und  alle 
Götter  beruhen,  aus  Furcht  vor  der  das  Feuer  brennt,  die 
Sonne  leuchtet,  das  Gewitter,  der  Sturmwind  und  der  Tod  ihr 
Werk  verrichten  (Käth.  Up.  6,3),  und  ohne  welche  kein  Stroh- 
halm von  Agni  verbrannt,  von  Väyu  fortgeführt  werden  kann 
(Kena  Up.  3,19.  23).  Dieselbe  poetische  Gestaltungskraft  nun, 
welche  Agni,  Indra  und  Väyu  mit  Persönlichkeit  umkleidet 
hatte,  eben  dieselbe  war  es,  welche  dann  weiter  jene  «in 
niederer  Enge  nach  allen  Seiten  sich  entfaltende,  als  Erfreuer 
der  grofsen  [Götter]  mit  Macht  wachsende,  als  Gott  zu  den 
Göttern  weithin  sich  ausbreitende  und  dieses  Weltall  um- 
fassende» (Rigv.  2,24,11)  Kraft  der  Andacht  zunächst  noch  in 
leicht  durchsichtiger  Personifikation  (als  Brihaspati,  BraJt- 
manaspati),  dann  aber  wahrer,  kühner,  philosophischer  als  das 
Brahman  (Gebet),  den  Atman  (Selbst)  über  alle  Götter  erhob 
und  diese  mit  der  ganzen  übrigen  Welt  in  zahllos  variierten 
Phantasiespielen  aus  ihm  hervorgehen  liefs."  —  Ehe  wir  den 
durch  diese  Worte  (aus  Syst.  des  Vedänta  S.  18)  vorge- 
zeichneten Weg  weiter  verfolgen,  müssen  wir  auf  eine  andre 
Seite  der  Sache  unser  Augenmerk  richten,  welche  für  die 
Entwicklung  des  Brahmanbegriffes  nicht  weniger  von  Einflufs 
gewesen  ist. 

Die  individuelle  Seite  des  Gebetes  reicht  gerade  so 
weit  wie  das  mythologische  Element  der  Religion  (S.  78  fg.), 
mit  dem  sie,  wie  gesagt  (S.  242),  ebenso  eng  verwachsen  ist 
wie  die  überindividuelle  mit  dem  moralischen  Elemente,  sofern 
alles  Moralische  schliefslich  auf  Entselbstigung,  mithin  auf 
den  in  der  religiösen  Andacht  vorübergehend  erreichten  Zu- 
stand hinzielt.  Im  Gegensatze  dazu  macht  die  mythologische 
Seite  der  Religion,   statt  über   alle  Individualität  hinaus   und 


Bedeutungen  des  Wortes  brahman.  245 

mit  Gott  zusammenzuwachsen,  diesen  selbst  zu  einem 
Individuum  nach  Menschenart,  welchem  nun  der  Mensch  als 
ein  anderes  Individuum,  dem  Grofsen  als  Kleiner,  dem  Mäch- 
tigen als  Schwacher  und  Bedürftiger,  gegenübertritt.  Er 
trägt  ihm  seine  Wünsche  vor  und  sucht  ihre  Gewährung  zu 
erreichen,  indem  er  sein  Gesuch  durch  allerlei  Mittel,  wie 
Opfergaben,  Schmeicheleien  (Lob  und  Dank)  u.  dgl.,  unter- 
stützt. Zu  diesen  Mitteln  gehört  denn  auch  das  wohlgesetzte 
Gebet,  das  brahman  selbst,  wie  es  als  „wohlgezimmertes  Lob- 
lied" (2,35,2  mantra  sutashta)  von  dem  vedischen  Dichter  ge- 
baut und  rezitiert  oder  gesungen  wird.  In  der  individuellen 
Sphäre,  mit  der  wir  es  hier  zu  tun  haben,  ist  das  Gebet 
(entsprechend  seinem  Etymon  in  den  abendländischen  Sprachen, 
oben  S.  241)  einerseits  der  Träger  der  menschlichen  Wünsche, 
anderseits  der  notwendige  Begleiter  der  Opfergabe,  um  die 
Götter  auf  diese  aufmerksam  zu  machen  und  zu  ihrem  Genüsse 
einzuladen.  Dafs  die  Götter  am  Somatranke  sich  laben  und 
aus  ihm  Begeisterung  und  Kraft  für  ihre  Taten  gewinnen, 
beruht  auf  ihrer  anthropomorphischen  Natur  und  ist  voll- 
kommen verständlich.  Nun  aber,  wie  eine  Sache,  die  immer 
mit  einer  andern  zusammenliegt,  zuletzt  auch  deren  Geruch 
annimmt,  so  erstreckt  sich  das  Wohlgefallen  der  Götter  von 
der  Opfergabe  aus  zugleich  auf  das  sie  begleitende  Gebet,  an 
dessen  kunstvollem  metrischen  Gefüge  sie  eine  Art  ästhetischer 
Freude  empfinden.  Wie  am  Soma,  so  erquicken  und  stärken 
sie  sich  auch  an  dem  Gebete  (brahmanä  vävridhänäh),  wie 
Soma  und  Butter,  so  ist  auch  das  Gebet  der  Frommen  für  sie 
ein  Stärkungsmittel  {yasya  brahma  vardhanam,  yasya  somo, 
hiefs  es  in  dem  Sajanäsa-Hymnus  an  Indra  2,12,14,  vgl.  oben 
S.  96),  „durch  welches  Indra  seine  Kraft  erhält"  (yena  Indrah 
gushmam  id  dadhe,  8,6,11);  —  „dann  erst  hast  du  (o  Indra) 
deine  grofse  Heldentat  verrichtet,  nachdem  du  vor  derselben 
(asya  agre)  dein  Ungestüm  durch  das  Gebet  aufgeregt  hast" 
(2,17,3);  —  „möge  unser  Gebet  in  den  Kämpfen  obsiegen" 
(1,152,7);  —  hier  sehen  wir  schon  das  Gebet  von  der  ästhe- 
tischen Einwirkung  auf  die  Götter  zu  einer  magischen 
Kraftwirkung  aufsteigen,  und  diese  wird  noch  deutlicher  in 
den  Hymnen  an  Brahmanaspati,  der  ja  selbst  eine  Verkörperung 
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dieser  magischen  Kraft  ist,  und  von  dem  es  daher  z.  B.  2,24,3 
heilst:  „er  trieb  die  (Wolken-)Kühe  aus,  indem  er  die  Höhle 
durch  das  Gebet  spaltete";  —  noch  weiter  geht  ein  später 
Hymnus,  10,162,1 — 2,  in  welchem  das  Gebet  nicht  mehr  an 
Agni  gerichtet,  sondern  vielmehr  gewünscht  wird,  dafs  Agni 
mit  dem  Gebete  sich  verbünden  soll,  um  eine  Krank- 
heit auszutreiben.  Hier  ist  die  ursprüngliche  Bedeutung  des 
Gebetes  schon  völlig  verschoben.  Früher  waren  es  die  Götter, 
welche  durch  das  Gebet  angetrieben  wirkten,  jetzt  wird  das 
Gebet  das  eigentliche  Agens,  welches  vermittelst  der  Götter 
die  gewollte  Wirkung  übt  oder  auch  sie  ganz  beiseite  läfst, 
in  dem  einen  wie  dem  andern  Falle  aber  nicht  mehr  an  den 
guten  Willen  der  Götter  gebunden  ist,  sondern,  durch  sie 
oder  ohne  sie,  mit  magischer  Kraft,  als  Zauberformel  ge- 
sprochen, den  gewollten  Zweck  unfehlbar  bewirkt.  Dies  ist 
der  Standpunkt  des  Atharvaveda,  der  von  Beispielen  davon 
voll  ist,  wie  durch  das  Gebet  (brahmanä)  eine  Krankheit  ge- 
heilt oder  eine  sonstige  Wirkung  erzielt  wird;  aber  auch 
aufserhalb  desselben  ist  diese  Auffassung  zu  finden;  Väj. 
Samh.  11,82:  „ich  vernichte  die  Feinde  durch  das  Gebet"; 
Qatap.  Br.  5,2,4,18:  „durch  das  Gebet  tötet  er  die  Unholdinnen, 
die  Kobolde";  und  wenn  dieses  Gebet  ohne  Götter  von 
Ric,  Säman  und  Yajus  unterschieden  und  ihnen  als  Brahman 
(Zauberspruch)  koordiniert  wird,  so  nehmen  doch  alle  Gebete 
des  Veda  in  dieser  Periode  den  Charakter  von  Zauberformeln 
an ;  die  Götter  sind  nur  der  Durchgangspunkt  ihrer  Wirkung, 
sie  haben  keinen  andern  Willen  als  denjenigen  des  das  Gebet 
sprechenden  Priesters:  „der  Brahmane,  der  solches  weifs,  in 
dessen  Gewalt  sind  die  Götter",  wie  der  schon  oben 
S.  168  aus  Väj.  Samh.  31,21  zitierte  Ausspruch  lautet,  in  dem 
diese  Subordination  der  Götter  unter  das  brahman,  das  Gebet, 
zum  schärfsten  Ausdruck  kommt. 

—  Wir  haben  gesehen,  wie  in  den  drei  ersten  Bedeutungen 
von  brahman  als  1)  Gebet,  2)  Zauberspruch,  3)  heilige  Rede 
nicht  sowohl  drei  verschiedene  Begriffe,  als  vielmehr  ein  Stück 
Entwicklungsgeschichte  des  einen  und  einheitlichen  Begriffs 
des  Gebetes  vorhegt,  welches  sich  einerseits  nach  der  über- 
individuellen Seite  hin  entwickelt  zu  dem  unendlichen  Gottes- 
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worte,  von  dem  der  Veda  nur  ein  Teil  ist,  mit  welchem  der 
Betende  verschmilzt  und  welches  im  Grunde  nur  der  Aus- 
druck des  göttlichen  Willens  ist,  und  anderseits  nach  der 
individuellen  Seite  hin  aus  einem  blofsen  Ausdrucke  der 
menschlichen  Wünsche  zu  der  diese  Wünsche  mit  oder  ohne 
Vermittlung  der  Götter  verwirklichenden  Kraft  wird. 

Ein  weiteres  Stück  Entwicklungsgeschichte  liegt  in  zwei 
andern  Bedeutungen  von  brahman  als  4)  heiliges  Wissen 
(Veda),  7)  heiliger  Stand  (Brahmanen).  Wir  besprachen  oben 
S.  159  fg.  die  Einwanderung  der  Ärya's  in  die  Gangesebene 
und  sahen,  wie  infolge  dieser  Völkerwanderung  nicht  nur 
ein  Versiegen  der  Liederdichtung,  sondern  auch  das  Aufkommen 
der  Vorstellung  bedingt  war,  dafs  nur  durch  jene  alten,  aus 
dem  Pendschäb  mitgebrachten  und  im  Besitze  bestimmter 
Familien  befindlichen  Gebete  und  die  zugehörigen  Zeremonien 
eine  richtige  und  wirksame  Verehrung  der  Götter  möglich 
sei;  wir  zeigten  auch,  wie  jene  Liederschätze  durch  Austausch 
zu  Samhitd's,  d.  h.  gröfsern  Ganzen,  verschmolzen,  wie  an  sie, 
als  das  brahman,  sich  anschlofs  das  brähmanam,  d.  h.  die  theo- 
logische Auslegung  und  Gebrauchsanweisung  für  jene  Gebete, 
und  wie  Samhitä  und  Brähmanam,  nach  Ric,  Säman  und  Yajus 
gegliedert,  sich  zur  trayi  viäyä,  der  „dreifachen  Wissenschaft", 
d.  h.  dem  Veda,  zusammenschlofs,  dessen  Besitz  und  Anwendung 
in  den  Angelegenheiten  der  Fürsten  und  Völker  das  Privi- 
legium eines  bestimmten  Standes,  der  brähmand's,  d.  h.  der 
Verwalter  des  brahman,  „der  Beter",  wurde.  Es  ist  sehr  be- 
deutungsvoll für  die  Religionsentwicklung  Indiens,  dafs  die 
Brahmanen  den  Gesamtkomplex  der  kanonischen  Urkunden 
(samhitd's  und  brähmana's)  mit  jenem  alten  Ausdrucke  als 
brahman,  d.  h.  Gebet,  bezeichneten  und  wie  jenes  durchaus  für 
inspiriert  erklärten,  sich  selbst  aber  so  sehr  als  Träger  dieser 
göttlichen  Offenbarung  betrachteten,  dafs  sie  den  Namen 
brahman  auch  auf  die  Brahmanenkaste,  als  den  Vertreter  des 
Göttlichen  auf  Erden,  ja  als  die  Personifikation  desselben, 
ausdehnten,  so  sehr,  dafs  sie  sich  als  die  deväh  pratyaksham, 
als  die  offenbar  gewordenen  Götter  betrachteten.  —  Nunmehr 
bedeutet  brahman  nicht  nur  das  Gebet,  sondern  auch  zugleich 
den  Veda  als  Inbegriff    des   Gebetes    und    die  Brahmanen 
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als  Träger  desselben,  und  wenn  auch  bald  die  eine  oder  andre 
Bedeutung  in  den  Vordergrund  tritt,  so  ist  doch  an  hundert 
Stellen  nicht  zu  entscheiden,  ob  die  wirkungskräftige,  zauber- 
kräftige Gebetsformel,  oder  das  ganze  corpus  canonicum,  oder 
die  es  handhabenden  canonici  gemeint  sind,  und  es  liegt  in 
dem  gemeinsamen  Namen  brahman  gleichsam  die  Aufforderung, 
überall,  wo  dasselbe  in  der  Brähmanaliteratur  vorkommt,  an 
alle  drei  zu  denken  und  in  den  Begriff  des  Brahman  als  Gebet 
den  des  Veda  und  den  der  Brahmanen  so  viel  wie  möglich 
mit  einzuschliefsen. 

—  Noch  bleibt  uns  eine  Bedeutung  des  Wortes  brahman 
übrig,  welche  nicht,  wie  die  bisher  besprochenen,  nur  ver- 
schiedene Seiten  eines  einheitlichen  Begriffes  ausdrückt,  sondern 
dieses  seiner  bisher  besprochenen  Entwicklung  nach  so  durch- 
sichtige Wort  in  einem  neuen  und  auf  den  ersten  Blick  höchst 
befremdlichen  Sinne  gebraucht.  —  Denn  wie  kommt  das  Wort 
brahman,  welches  das  Gebet,  einerseits  als  Zaubermittel, 
anderseits  als  göttliche  Offenbarung,  ferner  den  Veda  als 
Inbegriff  und  endlich  die  Brahmanenkaste  als  Verkör- 
perung des  Gebetes  und  der  göttlichen  Offenbarung  bedeutet,  — 
wie  kommt  dieses  Wort  nun  weiter  dazu,  den  göttlichen  Ur- 
grund aller  Dinge,  das  schaffende  und  erhaltende  Prinzip  der 
Welt,  das  Absolutum  zu  bezeichnen?  — 

Um  dies  zu  verstehen,  müssen  wir  auf  die  Philosophie  des 
Rigveda  zurückgehen. 

2.    Brahmanaspati  und  Brahman. 

Wir  sahen  S.  141 — 143,  wie  schon  in  einer  Reihe  späterer 
Hymnen  des  Rigveda  unter  dem  Namen  Brihaspati  und  (damit 
wechselnd)  Brahmanaspati  eine  Gottheit  auftaucht,  welche, 
ursprünglich  ein  blofser  Genius  des  Gebetes,  in  dem  Mafse, 
wie  dessen  Bedeutung  als  Stärkungsmittel  der  Götter  sich 
steigerte,  immer  höher  wuchs  bis  zu  einem  Vater  der  Götter, 
welchem  nunmehr  deren  Grofstaten,  namentlich  die  des  Indra, 
mit  Vorliebe  zugeschrieben  werden,  ohne  dafs  doch  seine  ur- 
sprüngliche Bedeutung  vergessen  wird  (S.  142),  wie  ja  auch 
die  Namen  Brihaspati  und  Brahmanaspati  nur  lockere  Kompo- 
sita  bilden,    da  jedes  derselben  zwei  Akzente  trägt.     In   der 
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Tat  ist  dieser  neue  Gott  blofs  eine  ganz  durchsichtige  Per- 
sonifikation des  brahman  oder  Gebetes,  und  kaum  hat  in  der 
Brähmanazeit  die  Interpretation  der  Hymnendenkmäler  be- 
gonnen, als  auch  von  allen  Seiten  die  Behauptung  auftritt, 
Brihaspati  sei  in  Wahrheit  das  Gebet.  So  Ait.  Br.  1,19,1 
brahma  vai  Brihaspatih;  Ait.  Br.  1,30,6  brahma  vai  Brihaspatih; 
Taitt.  Samh.  3,1,1,4  brahma  vai  devänäm  Brihaspatih;  Qatap. 
Br.  13,5,4,25  brahma  vai  Brihaspatih;  Qatap.  Br.  3,9,1  findet 
sich  in  §  11.  12.  14  dreimal  diese  Formel  hinter  einander,  und 
zum  Schlüsse  heilst  es:  „das  Brahman  wahrlich  ist  Brihaspati, 
ist  dieses  Weltall,  ist  alle  Götter,  das  Brahman  [nicht  «the 
priesthood»,  die  ja  sogleich  erst  folgt]  macht  er  zum  Haupte 
dieses  Weltalls;  darum  ist  der  Brahmane  das  Haupt  dieses 
Weltalls";  während  in  Qatap.  Br.  11,4,3,13  Brihaspatir,  Brahma, 
Brahmapatih  eine  Interpretation  vorzuliegen  scheint:  „Brihaspati, 
welcher  Brahman,  nämlich  Brahma-pati  ist".  Hand  in  Hand 
mit  dieser  Identifikation  von  Brahman  und  Brihaspati  geht 
die  Erhebung  des  Brahman  zum  obersten  göttlichen  Prinzip: 
Qatap.  Br.  2,3,2,9 — 13  erscheint  es  als  ebenbürtig  in  einer  Keine 
neben  Rudra,  Varuna,  Indra  und  Mitra;  nach  Qatap.  Br.  3,3,4,17 
„treibt  das  Brahman  die  Götter  vorwärts"  (wenn  nicht  mehr, 
pracyävayati);  und  Qatap.  Br.  12,8,3,29  erscheint  es,  weil  iden- 
tisch mit  Brihaspati,  als  Hauspriester  (purohita)  der  dreiund- 
dreifsig  Götter:  „es  heifst:  die  dreiunddreifsig  Götter  haben 
Brihaspati  als  Purohita;  aber  Brihaspati  ist  Brahman;  also  be- 
deutet es:  sie  haben  das  Brahman  als  Purohita".  Nach  Qa- 
tap.  Br.  2,1,4,10  wird  beim  Agnyädhänam  das  Feuer  durch  das 
Brahman  angelegt;  „denn  Brahman  ist  die  Rede  (väc,  vgl.  oben 
S.  146  fg.),  und  die  Wahrheit  (satyam,  die  metaphysische  Reali- 
tät) dieser  Rede  ist  das  Brahman";  und  nach  Qatap.  Br.  4,1,4,10 
wird  es  mit  dem  ritam,  mit  der  ewigen  Weltordnung  gleich- 
gesetzt, welche  auch  über  den  Göttern  steht  (oben  S.  92). 

Auch  an  andern  Gleichsetzungen  ist  kein  Mangel.  So 
ist  im  brahmanah  parimarah  Ait.  Br.  8,28  das  Brahman  der 
Wind,  in  welchem  die  fünf  Gottheiten,  Blitz,  Regen,  Mond, 
Sonne,  Feuer,  ersterben,  um  wieder  aus  ihm  hervorzugehen; 
nach  Qatap.  Br.  8,4,1,3  sind  die  Präna's  Brahman,  während 
dieselben  in  der  Upanishad  Qatap.  Br.  14,9,2,7  zum  Brahman 
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als  Schiedsrichter  ihres  Rangstreites  gehen,  wie  vordem  zu 
Prajäpati  (oben  S.  194).  —  Am  häufigsten  aber  ist  in  dieser 
Periode,  wo  man  noch  nicht  fähig  war,  den  Begriff  des 
Brahman  in  seiner  Abstraktheit  festzuhalten,  die  Gleich- 
setzung des  Brahman  mit  der  Sonne  (vgl.  Prajäpati  und 
Rohita,  oben  S.  212  fg.).  Qatap.  Br.  7,4,1,14:  „wenn  es  heifst 
«Brahman  zuerst  im  Osten  ward  geboren»,  so  wird  als  jene 
Sonne  das  Brahman  Tag  für  Tag  im  Osten  geboren";  —  Qatap. 
Br.  8,5,3,7:  „was  dieses  Brahman  ist,  das  ist  eben  das,  was 
als  jene  Sonnenscheibe  glüht";  Taitt.  Samh.  5,3,4,4:  „das  Brah- 
man ist  der  Gott  Savitar";  — Väj.  Samh.  23,48:  „das  Brahman 
ist  ein  sonnengleiches  Licht";  —  Shadv.  Br.  1,2:  „jenseits  des 
Luftraums  ist  der  Ort  des  Brahman";  —  Qähkh.  Br.  8,3:  „jener 
Mann  (parusha),  den  sie  in  der  Sonne  zeigen,  der  ist  Indra,  ist 
Prajäpati,  ist  Brahman";  und  so  noch  später,  Taitt.  Ar.  10,63,15: 
„jener  Mann  in  der  Sonne  ist  Parameshthin,  Brahman,  Ätman".  — 
Qatap.  Br.  14,1,3,3  (und  fast  gleichlautend  Qänkh.  Br.  8,4): 
„Wenn  es  heifst:  «Brahman  zuerst  im  Osten  ward  ge- 
boren», so  wird  als  jene  Sonne  das  Brahman  Tag  für  Tag 
im  Osten  geboren."  Hier  werden  die  Anfangsworte  eines  viel 
erwähnten  Liedes  zitiert,  das  wir  im  folgenden  mitteilen  wollen ; 
dasselbe  scheint  also  auch  von  der  Anschauung  des  Brahman 
als  Sonne  auszugehen,  doch  wohl  mehr  symbolisch,  indem  das 
Erstgeborne  des  Tages  nur  als  sinnlicher  Vertreter  für 
das  Erstgeborne  der  Schöpfung  auftritt,  als  welches  das 
Brahman  in  den  nunmehr  zu  besprechenden  Stellen  erscheint. 

3.   Brahma  prathamajam, 
das  Brahman  als  Erstgebornes. 

Dafs  die  älteste  Philosophie  in  Bildern  denkt,  haben  wir 
schon  oben  S.  182  fg.  an  den  mannigfachen  Versuchen  kennen 
gelernt,  die  Weltentwicklung  als  die  Bebrütung  eines  vor- 
weltlichen Eies  anzuschauen.  Ein  weiterer  Beleg  dazu  ist  es, 
wenn  die  Entstehung  der  Welt  aus  dem  chaotischen  Urzustand 
gleichnisweise  als  der  Anbruch  des  Tages,  als  der  Aufgang 
der  Sonne  geschildert  wird,  welche  aus  dem  unterschiedslosen 
Dunkel  der  Nacht  die  Gestalten  zu  schaffen  scheint,  indem 
sie  dieselben  sichtbar  macht.    Diese  Anschauung  blickt  schon 
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in  dem  Schöpfungsliede  Rigv.  10,129  durch,  wenn  daselbst  v.  3 
der  Urzustand  als  Finsternis,  als  ein  von  Finsternis  bedecktes, 
lichtloses  Gewoge  geschildert  wird  (oben  S.  122) ;  und  dieselbe 
Anschauung  liegt,  nach  den  S.  250  erwähnten  Stellen  Qatap. 
Br.  14,1,3,3  und  Qänkh.  Br.  8,4,  einem  alten,  nur  in  Trümmern 
erhaltenen  Liede  mit  den  Anfangsworten:  „brahma  jajnänam 
prathamam  purastäd"  zugrunde,  welches  ursprünglich  nur 
das  Brahman  als  Sonne  zu  feiern  scheint,  während  in 
spätem  Verwendungen  desselben  unter  dem  Tage,  welchen 
das  Brahman  durch  seinen  Aufgang  herbeiführt,  der  grofse 
Welttag  mit  seiner  Offenbarmachung  aller  Namen  und  Ge- 
stalten zu  verstehen  ist,  wie  denn  auch  purastät  sowohl  „im 
Osten"  als  auch  „vormals,  vor  Zeiten"  bedeutet.  Dieses  Lied 
wird,  teils  nur  nach  den  Anfangs worten,  teils  in  mannigfacher 
Verbindung  mit  verschiedenen  Versen  der  philosophischen 
Hymnen  des  Rigveda,  vielfach  zitiert;  so  in  den  angeführten 
Stellen:  Qatap.  Br.  7,4,1,14.  14,1,3,3;  Qäiikh.  Br.  8,4;  ferner: 
Ait.  Br.  1,19,1;  Taitt.  Samh.  4,2,8,2.  5,2,7,1;  Taitt.  Br.  2,8,8,8. 
3,12,1,1;  Taitt.  Ar.  1,13,3.  10,1,10;  Atharvav.  4,1;  Äcval.  gr. 
4,6,3;  Qähkh.  Qr.  5,9,9.  Längere  Stücke  daraus  geben  die 
beiden  letzterwähnten  Sütrastellen,  sowie  Taitt.  Br.  2,8,8,8  und 
Atharvav.  4,1.  Wir  beschränken  uns  darauf,  diese  beiden 
letztern  Stellen  wiederzugeben. 

Taittiriya  -  brähmanam  2,8,8,8 — 10. 
Die  Stelle  zerfällt,  wie  sie  vorliegt,  in  zwei  schon  durch 
das  Metrum  geschiedene  Teile,  indem  in  den  beiden  ersten 
Trishtubh -Versen  Brahman  als  Sonne,  in  den  drei  ange- 
hängten Anushtubh -Versen  Brahman  als  Prinzip  der  Welt 
besungen  wird. 

1.  Brahman  zuerst  im  Osten  ward  geboren; 

Vom  Horizont  deckt  auf  den  Glanz  der  Holde; 
Die  Formen  dieser  Welt,  die  tiefsten,  höchsten, 
Zeigt  er,   die  Wiege  des,  was  ist  und  nicht  ist. 

2.  Vater  der  glänzenden,  der  Schätze  Zeuger, 
Ging  ein  er  in  den  Luftraum  allgestaltig ; 
Ihn  preisen  sie  durch  Lobgesang;  das  Junge, 

Das  Brahman   ist,    durch  Brahman  (Gebet)   wachsen  machend. 
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3;  Das   Brahman    hat    die    Gottheiten,    Brahman    die   Welt   hervor- 
gebracht; 
Die  Kshatriya's  brahman-erzeugt  sind,  Brahman  Brahmanen  durch 

ihr  Selbst. 

4.  In  ihm   sind  diese  Welträume,  in  ihm   die  ganze  Lebewelt, 

Der  Wesen  Erstling  ist  Brahman ;   wer  wagt,  ihm  zu  vergleichen 

sich? 

5.  In  ihm  die  dreimal  zehn   Götter,  in  ihm   Indra,  Prajäpati, 

In  Brahman  sind  die  Weltwesen  beschlossen  wie  in  einem  Schiff. 


Einen  etwas  andern  Sinn  als  in  diesem  Fragment  zeigen 
die  Verse  des  Liedes  brahma  jajnänam  in  ihrer  Verwendung 
Atbarvav.  4,1,  wo  unter  dem  venu  „dem  Holden"  nicht  mehr 
die  Sonne,  auch  nicht  mehr  Brahman  als  das  geistige, 
die  Welt  offenbarende  Licht,  sondern  vielmehr  der 
Seher  als  Träger  dieser  göttlichen  Offenbarung  zu 
verstehen  ist,  dessen  Verherrlichung  hier  (wie  schon  Rigv. 
10,129,5)  der  Zweck  ist.  Diese  Entwicklung  hat  eine  Vor- 
geschichte, deren  Hauptmomente  in  den  Liedern  Rigv.  10,123 
(nebst  dem  verwandten  Stücke  Rigv.  10,139,4 — 6)  und  Atharvav. 
2,1  liegen  und,  als  zum  Verständnis  unentbehrlich,  hier  kurz 
zu  skizzieren  sind. 

Venas  (von  van,  ven),  d.  h.  der  Liebende,  der  Holde,  ist 
Rigv.  1,83,5  ein  Beiwort  der  Sonne,  wird  aber  dann  Rigv. 
10,123  als  Bezeichnung  des  Gandharva  gebraucht,  unter  dem 
wir  in  diesem  Liede  und  Rigv.  10,139,4 — 6  (nicht  sowohl 
nach  Qähkh.  Br.  8,5  Indra,  als  vielmehr)  nach  Roths  und 
Grafsmanns  sehr  annehmbarer  Vermutung  den  Regenbogen 
„gleichsam  als  Sohn  der  Sonne"  (sitryasya  gigum  na)  zu  verstehen 
haben  werden.  So  passend  nun  die  Sonne,  schon  in  der 
Gäyatri  (dliiyo  yo  nah  pracodayät),  namentlich  aber  seit  ihrer 
Identifikation  mit  dem  Brahman,  als  Quelle  der  göttlichen 
Offenbarung  erschien  (oben  S.  250),  ebenso  passend  würde 
der  von  der  Sonne  abhängige  und  vom  Himmel  zur  Erde 
sich  spannende  Regenbogen  (Vena,  Gandharva)  als  Ver- 
mittler dieser  Offenbaruno;  an  die  Menschen  erscheinen,   und 
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diese  Kolle  spielt  der  Gandharva  in  der  Tat  schon  im  Rig- 
veda  in  den  genannten  Liedern  und  auch  anderweit;  10,123,4: 
„der  Gandharva  fand  Unsterbliches";  10,123,7:  „er  erzeugte 
was  lieblich  wie  das  Sonnenlicht  ist";  10,139,6:  „der  Gan- 
dharva möge  das  Unsterbliche  jener  (Ströme)  verkünden"; 
10,139,5:  „mit  allem,  was  wahr  ist,  und  was  wir  nicht  wissen, 
damit  möge  er  (der  Gandharva),  der  die  Einsicht  fordert,  uns 
zur  Einsicht  helfen";  10,177,2:  „der  (Sonnen-) Vogel  trägt  die 
Rede  in  seinem  Geiste;  der  Gandharva  hat  sie  verkündet 
schon  im  Mutterleibe"  (nämlich  des  Sehers,  —  wenn  es  nicht 
zu  kühn  ist,  die  auf  Rigv.  4,26,1.  27,1  beruhende  spätere 
Vorstellung,  Qankara  ad  Brahmas.  3,4,51  p.  1044,10:  garbha- 
stha1  eva  ca  Vämadevah  praiipede  brahma-bhävam ,  schon  hier 
zu  finden). 

An  das  Gandharva-Lied  Rigv.  10,123  knüpft  zunächst  an 
Atharvav.  2,1,  wie  nicht  nur  durch  den  gemeinsamen  Gebrauch 
mehrerer  Ausdrücke  (Pricni,  samänam  yonim,  abhyanüshata 
vrdh)  wahrscheinlich  wird,  sondern  mehr  noch  dadurch,  dafs 
in  beiden  Stücken  Vena  und  Gandharva  als  identisch  er- 
scheinen; nur  dafs  in  dem  Jüngern  Texte  die  physische  Be- 
deutung des  Vena,  Gandharva  verschwunden  ist,  so  dafs  er 
nur  noch  als  derjenige  erscheint,  welcher  die  himmlischen 
Geheimnisse  schaut  und  sie  dem  Sänger  offenbart,  der  daher 
als  der  Sohn  des  Gandharva,  als  sein  natürlicher  Vertreter 
auf  Erden  erscheint. 

Atharvaveda  2,1. 

1.    Der  Vena  schaut  das  Höchste,  was  verborgen, 
In  dem  die  ganze  Welt  ist  eingestaltig  x; 
Pricni2  ermolk  die  Welt,  und  die  gebornen, 
Des  Lichts  teilhaftig,  jauchzten  auf,  die  Scharen3. 

1.  Die  Einheit,  von  der  die  Einheitslieder  Rigv.  1,164.  10,129  reden.  2.  Wie 
beim  Gandharva,  so  ist  auch  bei  der  Priqni  die  ursprüngliche  Bedeutung  als  bunte 
Wolke  (Rigv.  10,123)  verlassen;  sie  ist  das  Prinzip  der  Vielheit,  ähnlich  wie 
sonst  das  Urwasser,  und  so  mag  sie  allerdings  (mit  Weber,  Ind.  Stud.  13,130) 
als  Vorläuferin  der  Mülaprakriti  angesehen  werden.  3.  In  einem  Optimismus, 
wie  er  der  unerfahrnen  Menschheit  eigen  ist,  preisen  hier  (vgl.  auch  Rigv,  1,164,8, 
oben  S.  110)  die  Geschöpfe  ihre  eigene  Erschaffung,  ähnlich  wie  Hiob  38,7: 
„da  mich  die  Morgensterne  mit  einander  lobeten,  und  jauchzeten  alle  Kinder 
Gottes". 
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2.  Uns  soll,   des  Ew'gen  kundig1,   der  Gandharva 
Kund  tun   das  Reich,  das  höchste,   das  verborgen; 
Drei  Viertel   davon   bleiben  im  Geheimen 2 ; 

Wer  dieses  weifs.  wäre  des  Vaters  Vater 3 ! 

1.  amritasya  vidvän,  wie  Rigv.  10,123,4  vidad  Gandharvo  amritäni  nama.  2.  Die  Er- 
klärung liegt  in  Stellen  wie  Rigv.  1,164,45  und  10,90,3,  oben  S.  118.  153.  3.  Dafa 
der  Vater  des  Sängers  der  Gandharva  ist,  sagt  ja  der  folgende  Vers;  des  Vaters 
Vater  mufs  also  der  schon  Rigv.  1,164,22  genannte  Weltvater  sein,  welcher  alle 
Geheimnisse  kennt  (so  anga  veda,  Rigv.  10,120,7).  während  auch  das  Wissen  des 
Gandharva  ein  beschränktes  ist.  Innerhalb  dieser  Schranken  aber  weifs  der 
Gandharva  alles,  wie  der  folgende  aus  dem  Vicvakarmanlied  10,82,3  (oben  S.  138) 
entlehnte  und  etwas  adaptierte  Vers  besagt. 

3.  Er  unser  Vater,  Zeuger  und  Verwandter1 
Kennt  die  Wohnstätten  und  die  Wesen  alle; 
Er  gab  allein  den   Göttern  ihren  Namen 2 , 
Von  ihm  erfragten  sie  die  Wesen  alle. 

1.  Der  Gandharva  ist  das  himmlische  Urbild  des  Dichters.  2.  Diese  ursprüng- 
lich Rig.  10,82,3  von  Viqvakarman  gesagten  Worte  konnten  um  so  leichter  auf  den 
Gandharva  bezogen  werden,  als  man  in  seinem  Liede  Rigv.  10,123,4  und  7  die 
Worte :  vidad  Gandharvo  amritäni  näma  und  svar  na  nama  janata  priyäni,  wenn  man 
von  dem  Zusammenhang  absieht,  auch  übersetzen  konnte:  „der  Gandharva  erfand 
die  unsterblichen  Namen",  und:  „er  erzeugte  die  wie  das  Sonnenlicht  lieblichen 
Namen".  —  Die  Verherrlichung  des  Gandharva  geht  in  den  folgenden  Versen  in 
eine  solche  des  Dichters  über,  welcher,  von  ihm  ergriffen,  sich  durch  die  ganze 
Welt  und  unmittelbar  zu  dem  prathamajä  ritasya  geführt  fühlt,  d.  h.  wohl  zu  dem 
Brahman  als  Erstgebornem  des  Ewig -Einen  und  als  gemeinsamem  Mutterschofse 
der  Götter. 

4.  Mit  eins  umwandelt  hab'   ich  Erd'   und  Himmel, 
Mich  der  Weltordnung  Erstgebornem  naht'  ich, 
Wie  einer  Stimme  des,  der  spricht;    —  der  durstig 
In  allem  Sein  weilt,  —  ist's   der  hier?  ist's  Agni?1 

1.  Wie  oben  S.  199  —  201  Prajäpati  als  Agni  (Agri)  aus  dem  Weltei  hervortrat, 
so  wandelt  es  hier  den  Dichter  an,  den  Erstgebornen  der  Weltordnung,  d.  h.  das 
Brahman,  als  unmittelbar  gegenwärtig  in  dem  trinklustigen  (dhäsyu)  Opferfeuer 
anzuschauen. 

5.  Umwandelt  hab'  ich  alle  Wesen,   ob  ich 
Gespannt  den  Faden  der  Weltordnung  sähe, 
Da  wo  die  Götter,  Ewigkeit   erlangend, 
Entsprangen  aus  dem  allgemeinen   Schofse. 

Die  Fortbildungen   unseres  Liedes,  Väj.  Samh.  32,8 — 12 
und  Taitt.  Ar.  10,1,1,  welche  schon  ganz  auf  dem  Upanishad- 
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Standpunkte  stehen,  werden  wir  später  besprechen.  Ihnen 
gegenüber  erscheint  die  Fassung  Atharvav.  2,1  ursprünglicher, 
wie  sie  denn  auch  die  Voraussetzung  des  schwer  zu  beur- 
teilenden Liedes  Atharvav.  4,1  zu  sein  scheint.  Dasselbe  ist 
zum  gröfsten  Teil  aus  Fragmenten  des  Liedes  brahma  jajnänam 
und  vielleicht  noch  anderer  zusammengesetzt  (v.  1 — 2  =  Äcv. 
Qr.  4,6,3  und  gänkh.  Qr.  5,9,9;  v.  3  =  Taitt.  Samh.  2,3,14,6; 
v.  4a  ist  Einschiebsel,  den  Übergang  zu  gewinnen ;  v.  4b  5a  = 
Taitt.  Samh.  2,3,14,6  und  Äcv.  Qr.  4,6,3),  welche  jedoch  der 
Form  wie  dem  Sinne  nach  unter  dem  Einflüsse  von  Atharvav.  2,1 
zu  stehen  scheinen;  der  Form  nach,  sofern  die  Abänderungen 
vorwiegend  als  von  dort  herübergenommen  erscheinen  (bhuva- 
nesMhäh,  dhäsyave,  bandhur),  dem  Sinne  nach,  sofern  auch  hier 
der  Zweck  eine  Verherrlichung  der  göttlichen  Offen- 
barung an  die  Menschen  ist;  aber  während  Atharvav.  2,1 
diese  Offenbarung  des  Brahman  an  den  Sänger  durch  Ver- 
mittlung des  Gandharva  geschieht,  so  scheint  Atharvav.  4,1 
dieser  Mittler  zu  fehlen  und  die  Offenbarung  direkt  an  den 
Sänger  zu  ergehen,  der  unter  dem  Jcävya  v.  6,  dem  deva  Jcavi 
v.  7,  dem  asya  (brahmano)  bandhuh  v.  3  und  so  wohl  auch  schon 
unter  dem  vena  v.  1  zu  verstehen  ist.  Die  pitryä  räshtri,  nach 
Ait.  Br.  1,19  die  Väc,  scheint  diese  als  Trägerin  der  Offen- 
barung zu  sein,  sofern  sie,  ganz  ähnlich  wie  Atharvav.  2,1,4 
(oben  S.  254)  und  nur  noch  bestimmter,  als  in  dem  Opferfeuer 
verkörpert  und  gegenwärtig  vorgestellt  wird.  —  Der  ver- 
änderten Beziehung  entsprechend  wird  auch  die  Übersetzung 
von  v.  1  eine  andere  als  oben  S.  251  sein  müssen. 

Atharvaveda  4,1. 

1.  Brahman  zuerst  vor  Zeiten  ward  geboren; 

Und  später  deckt'  es  auf  der  Seher,  glanzvoll1, 
Indem  er  seine  tiefsten,  höchsten  Formen, 
Den  Schofs  des,  was  da  ist  und  nicht  ist,   aufschlofs. 
X.    rena,  pura&tät,  sim  atah  und  suruco  fnom.  sing.)  zeigen  hier  veränderten  Sinn. 

2.  Die  Fürstin  hier,  des  Vaters  Kind,  voran  geh' 
Zur  Erstgeburt  als  der  In  -Wesen  -Weiler *; 

Für  ihn  spornt'  an  ich  diese  Schlange,  funkelnd, 
Ihm  kocht  zuerst,   dem  Durstigen,  den  Gluttrank. 
1.    Die  Väc  erscheint  zuerst  in  der  Form  als  Agni,  dem  dann,  als  ihrer  Erscheinungs- 
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form,   die  leuchtende  Schlange  des  Feuers  entzündet  und   der  Milchtrank  gekocht 
(oder  gemischt)  wird. 

3.  Der  Wissende  entstand,   der  Ihm  Verwandte, 
Alle  Geburten  kund  zu  tun  der  Götter; 

Er  rifs  heraus  das  Brahman  aus  dem  Brahman, 
Tief,  hoch,  zu  seinen  Satzungen  drang  durch  er. 

4.  Denn  Er,  als  Ruhesitz,  der  Heil'ge  stützte 
Des  Himmels  und  der  Erde  grofse   Ufer; 

Als  grofser  stützt  die  grofsen  Er,   sich  wandelnd 
Zur  Himmelswohnung,  zu  der  Erde  Räumen. 

5.  Vom  Urgrund  auf  bis  zu  der  Wesen  Spitze 
Reicht  Gott  Brihaspati,  der  Fürst  des  Weltalls;  — 
Drum,  wie  der  lichte  Tag  aus  Licht  entstanden, 
So  sollen  glanzumstrahlt  die  Weiseu  leuchten. 

6.  Und  jetzo  wirbelt  sie  der  Weise  auf, 

Des  grofsen,  vorgewes'nen  Gottes  Schöpfung, 

Wiewohl  er  mit  den  Vielen  ward  geboren, 

Noch  schlummernd,  als  sie  vormals  ward  entbunden. 

7.  Er,   der  den  Vater,    Götterfreund  Atharvan, 
In  Ehrfurcht,  den  Brihaspati  erkannt  hat,   — 
So    wahr  du  dieses  Weltalls  Vater  bist, 

Lafs  leiden  nicht  den  göttlich  Weisen,  Treuen! 


Ein  Vergleich  der  beiden  von  uns  mitgeteilten  Verwen- 
dungen des  Liedes  brahma  jajnänam  (S.  251  fg.,  255  fg.)  wird 
lehren,  dafs  dasselbe  ursprünglich  in  der  Anschauung  des 
Brahman  unter  dem  Symbol  der  Sonne  (S.  250)  wurzelt,  dafs 
aber  in  der  weitern  Geschichte  dieses  Liedes  mehr  und  mehr 
unter  dem  von  der  Brahmansonne  heraufgeführten  Tage 
der  grofse  Welttag,  unter  dem  Brahman  aber  nicht  mehr  das 
Erstgeborne  des  Tages,  sondern  das  Erstgeborne  der  ganzen 
Schöpfung  verstanden  wurde,  von  welchem  die  ganze  Welt 
abhängt,  während  es  selbst  doch  noch  nicht  svayambhu  (durch 
sich  selbst  seiend)  sondern  nur  prathamajam  (zuerst  geboren), 
d.  h.   noch  von   einem   höhern  Prinzip   abhängig  ist.     Dieser 
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Standpunkt  wird  auch  von  vielen  Stellen  der  Brähmana's 
vertreten.  So  wenn  es  heilst,  fatap.  Br.  10,3,5,10:  „dieses 
Brahman  ist  das  Vornehmste  (Älteste);  denn  nicht  gibt  es 
ein  Vornehmeres  als  dieses;  —  dieses  Brahman  ist  ohne 
Früheres  und  ohne  Höheres";  —  Qatap.  Br.  8,6,1,5:  „dieses 
Brahman  ist  das  Erstgeborne";  —  Qatap.  Br.  13,6,2,7:  „darum 
sagen  sie:  das  Brahman  ist  das  Oberste  dieser  ganzen  Welt";  — 
Qatap.  Br.  8,4,1,3:  „darum  sagen  sie:  durch  das  Brahman  sind 
Erde  und  Himmel  gestützt  worden";  —  Qatap.  Br.  7,3,1,42: 
„die  ganze  Welt  ist  Brahman".  —  In  Stellen  wie  diesen  sehen 
wir  das  Brahman  mehr  und  mehr  zum  alleinigen  Prinzip  aller 
Dinge  erwachsen,  und  doch  bleibt  es  dabei  immer  noch  das, 
was  es  ursprünglich  war,  das  Gebet  und  der  Veda  als  der 
Inbegriff  alles  Gebetes.  Das  Brahman  ist  also  in  den  vorher- 
gehenden wie  in  den  nachfolgenden  Stellen  stets  zu  denken 
nicht  als  eine  tranfzendente ,  schwer  erreichbare  Abstraktion, 
sondern  als  jenes  konkrete,  allem  übermächtige  Wunderding 
(yaksham,  Kena  Up.  15),  welches  der  Betende  in  sich  trägt 
und  fühlt,  und  dessen  Edukt  der  Veda  oder  auch  die  Silbe 
Om  als  Inbegriff  des  Veda  ist;  Qatap.  Br.  10,2,4,6 :  „(jene  Sonne) 
ist  gegründet  in  dem  siebensilbigen  Brahman ;  denn  das  Brah- 
man ist  siebensilbig;  nämlich  Ric  ist  eine  Silbe,  Yajus  zwei 
Silben,  Säman  zwei  Silben,  und  was  aufser  diesen  noch  an 
Brahman  vorhanden,  das  ist  als  Brahman  zweisilbig;  darum 
ist  das  ganze  Brahman  siebensilbig,  und  in  ihm  ist  jener  (die 
Sonne)  gegründet";  —  Qatap.  Br.  10,4,1,9:  „Dieses  erkennend 
hat  der  Rishi  gesprochen: 

Was  war  und  sein  wird,  das  preis'  ich,  Brahman,  das  eine  Silbe  nur, 
So   grofs,  und  eine  Silbe  nur! 

denn  in  diese  Silbe  gehen  alle  Götter  und  alle  Wesen  ein." 
Unter  der  einen  Silbe  ist  nach  dem  Brähmanam  die  Silbe 
VauJc  für  Väc  (die  heilige  Rede),  vielleicht  aber  schon  die 
Silbe  Om  zu  verstehen ;  vgl.  Taitt.  Ar.  7,8 :  „Die  Silbe  Om  ist 
das  Brahman,  die  Silbe  Om  ist  diese  ganze  Welt";  ib.  10,33 
(A.),  p.  914:  „diese  eine  Silbe   Om  ist  das  Brahman". 
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Der  weitere  Übergang  von  Brahman  als  dem  Erstgebornen 
(prathamaja)  zu  Brahman  als  dem  Absolutum  (svayambhu) 
läfst  sich  schrittweise  verfolgen  in  den  Schöpfungsberichten, 
in  denen  zuerst  das  Brahman  unter  Prajäpati  steht,  dann  ihm 
gleichgesetzt  wird,  dann  über  ihn  tritt  und  endlich  als  das 
schlechthin  oberste  Urprinzip  erscheint. 

1)  Brahman  von  Prajäpati  abhängig.  Wir  teilten 
oben  S.  199 — 202  den  Schöpfungsbericht  aus  Qatap.  Br.  6,1,1 
mit,  in  dem  es  von  Prajäpati  hiefs  (S.  200) :  „nachdem  er  sich 
abgemüht  und  Tapas  geübt,  schuf  er  als  Erstgebornes  (pra- 
thamajam)  das  Brahman,  das  heifst  die  dreifache  Wissenschaft 
[trayi  vklyä,  die  drei  Veden];  die  ward  ihm  zur  Grundlage; 
darum  sagt  man:  das  Brahman  ist  die  Grundlage  dieser 
ganzen  Welt".  Hier  sehen  wir  recht  deutlich,  wie  zwischen 
dem  Schöpfer  und  der  Welt  als  Mittelglied  das  Brahman, 
d.  h.  der  Veda,  steht.  Das  Brahman  dient  weiter  dem 
Schöpfer  als  Grundlage,  auf  der  er  steht,  indem  er  aus  der 
Väc  als  Ort,  d.  h.  wiederum  aus  dem  Brahman,  dem  Veda, 
die  Wasser  schafft,  in  sie  mitsamt  dem  Veda  als  Weltei  ein- 
geht, worauf  sich  abermals  aus  dem  Weltei  als  (empirisch) 
Erstgebornes  das  Brahman  ergiefst  und  nach  ihm  erst  Prajä- 
pati selbst  als  Agni  (S.  200),  worin  wir  schon  oben  (S.  202) 
eine  erste  Anwandlung  erkannten,  dem  Brahman  die  Priorität 
vor  Prajäpati  zu  geben. 

2)  Brahman  identisch  mit  Prajäpati.  Diese  An- 
schauung ist  vertreten  durch  den  Schöpfungsmythus  Taitt. 
Ar.  1,23  (oben  S.  196—198),  nach  welchem  Prajäpati  als 
Brahma  svayambhu  die  WTelt  schafft  (oben  S.  197  fg.);  und 
demselben  Standpunkte  entsprechen  die  Stellen,  in  welchen 
Prajäpati  dem  Brahman  gleichgesetzt,  oder  auch  beide  im  Dual 
koordiniert  werden.  So  £atap.  Br.  13,6,2,8 :  „wahrlich,  Prajä- 
pati ist  Brahman,  denn  Prajäpati  ist  von  Brahmanart";  — 
Taitt.  Ar.  10,31:  „du  bist  Brahman  (hier  personifiziert),  du 
bist  Prajäpati";  —  Taitt.  ,Är.  4,1,1,3:  „Schutz  seien  mir 
Brahma -Prajäpati". 

3)  Prajäpati  von  Brahman  abhängig.  Auch  diese 
Stufe   lernten  wir  bereits   kennen   in   dem  Schöpfungsmythus 
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Taitt.  Br.  2,2,9  (oben  S.  202—204),  nach  welchem  (vgl.  die 
Rekapitulation  am  Schlüsse,  oben  S.  203)  das  Manas  den 
Prajäpati  schafft;  das  Manas  aber  ist  das  Qvovasyasam  näma 
Brahma,  d.  h.  „das  für  die  Zukunft  das  Bessere  bringende 
Gebet".  (Dieser  Unterordnung  entspricht  es,  wenn  Qatap. 
Br.  10,0,5,9  das  Brahman  zum  Lehrer  des  Prajäpati  gemacht 
wird,  während  in  den  Listen  Qatap.  Br.  14,5,5,22  und  14,7,3,28 
Prajäpati  ganz  beseitigt  und  durch  Parameshthin  ersetzt  ist.)  — 
Aber  auch  in  dem  erwähnten  Schöpfungsmythus  ist  das  Brah- 
man-Manas  zwar  Schöpfer  des  Prajäpati,  selbst  aber  noch 
von  dem  Asad  hervorgebracht  worden.  Nach  Übersteigung 
dieser  letzten  Schranke  wird  es  zu  dem,  was  es  in  der  Folge 
immer  geblieben  ist,  zum  brahma  svayambhu. 

4.   Brahma  svayambhu, 
das  durch  sich  selbst  seiende  Brahman. 

4)  Das  Brahman  als  höchstes  schöpferisches 
Prinzip.  Welche  grofse  Veränderung  hier  vor  sich  gegangen 
ist  (unbeschadet  dessen,  dafs  das  Alte,  Abgestorbene  als  Schale 
und  Schlacke  daneben  fortbesteht,  worüber  oben  S.  180),  das 
wird  fühlbar,  wenn  man  mit  dem  alten:  „Prajäpati  war  allein 
zu  Anfang;  er  begehrte"  usw.,  folgende  beiden  Kosmogonien 
aus  den  letzten  Büchern  des  Qatapatha-brähmanam  vergleicht. 

Qatapathu  -  bi'ßhma/nam  llß,3 : 
„Brahman  fürwahr  war  diese  Welt  zu  Anfang.  Dasselbe  schuf 
die  Götter.  Nachdem  es  die  Götter  geschaffen,  setzte  es  sie  über 
diese  Welten:  den  Agni  über  diese  Welt,  den  Väyu  über  den  Luft- 
raum, den  Sui'ya  über  den  Himmel.  Was  aber  die  Welten  betrifft, 
die  noch  höher  als  diese  sind,  so  geschah  es,  dafs  es  die  Götter, 
welche  noch  höher  als  diese  sind,  diese  über  jene  Welten  setzte; 
und  so  wie  diese  Welten  hier  offenbar  sind  und  diese  Gottheiten, 
so  sind  auch  jene  Welten  offenbar  und  jene  Gottheiten ,  welche  es 
über  dieselben  setzte.  —  Es  selbst  aber,  das  Brahman,  ging  ein 
in  die  jenseitige  Hälfte  [die  nicht  wie  alle  jene  Welten  und 
Götter  „offenbar",  d.  h.  zur  empirischen  Realität  gehörig  ist;  — 
welcher  Tiefblick  in  diesen  Worten!].  Nachdem  es  in  die  jenseitige 
Hälfte  eingegangen,  erwog  es:  «wie  kann  ich  nun  in  diese  Welten 
hineinreichen?  »      Und  es  reichte  in  diese  Welten  hinein   durch  zwei, 
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durch  die  Gestalt  (rüpam)  und  durch  den  Namen  (näman)',  darum, 
was  immer  eines  Dinges  Name  ist,  das  ist  sein  Name;  und  welches 
Ding  keinen  Namen  hat,  und  das  man  an  der  Gestalt  erkennt 
und  spricht:  «so  ist  seine  Gestalt»,  das  ist  seine  Gestalt.  Denn 
diese  Welt  reicht  so  weit,  wie  die  Gestalt  und  der  Name  reicht. 
Diese  beiden  sind  die  beiden  grofsen  Ungetüme  (abhva) 
des  Brahman;  wer  diese  beiden  grofsen  Ungetüme  des  Brahman 
weifs,  der  wird  zum  grofsen  Ungetüm;  diese  beiden  sind  die 
beiden  grofsen  Erscheinungen  (yakslia)  des  Brahman; 
wer  diese  beiden  grofsen  Ei'scheinungen  des  Brahman  weifs,  der 
wird  zur  grofsen  Erscheinung.  [Man  vergleiche  den  Deus  des  Spinoza 
mit  seinen  beiden  unendlichen  Attributen  der  Extensio  und  Cogitatio.] 
Von  diesen  beiden  ist  das  Edlere  von  beiden  die  Gestalt;  denn 
auch  was  Name  ist,  das  ist  Gestalt.  Wer  das  Edlere  der  beiden 
weifs,  der  wird  edler  als  der,  edler  als  welcher  er  zu  sein  wünscht.  — 
Denn  sterblich  waren  zu  Anfang  auch  die  Götter;  und  erst  als  sie 
es  durch  das  Brahman  erlangten ,  da  wurden  sie  unsterblich.  Wer 
nun  aus  dem  Manas  (Verstand)  sprengopfert,  —  denn  Manas  ist 
die  Gestalt,  denn  durch  das  Manas  weifs  man,  dafs  es  diese  Gestalt 
ist,  —  der  erlangt  dadurch  die  Gestalt;  und  wer  aus  der  Väc 
(Rede)  sprengopfert,  —  denn  die  Väc  ist  der  Name,  denn  durch  die 
Väc  greift  man  den  Namen,  —  der  erlangt  dadurch  den  Namen;  es 
erstreckt  sich  aber  diese  ganze  Welt  nur  so  weit,  wie  sich  Gestalt 
und  Name  erstreckt;  somit  erlangt  er  das  Ganze;  das  Ganze  aber 
ist  unvergänglich;  dadurch  behält  er  unvergänglich  sein  gutes  Werk, 
unvergänglich  seine  Welt." 

Qatapatha  -  brähmanam-  13, 7,1,1 : 

„Brahman,  das  durch  sich  selbst  Seiende  (brahma  svayambhu), 
übte  Tapas.  Da  erwog  es:  «fürwahr,  in  dem  Tapas  ist  die  Un- 
endlichkeit nicht!  Wohlan,  so  will  ich  in  den  Wesen  mein  Selbst 
opfern  und  die  Wesen  in  meinem  Selbst».  Da  opferte  es  in  allen 
den  Wesen  sein  Selbst  und  die  Wesen  in  seinem  Selbst.  Dadurch 
erwarb  es  den  Vorrang,  die  Alleinherrschaft,  die  Oberherrlichkeit 
über   alle  Wesen." 

An  Stellen  wie  dieser  sehen  wir  die  spätere  Lehre,  wonach 
durch  Brahman  der  Ursprung,  der  Bestand  und  der  Ver- 
gang der  "Wesen  ist,  keimartig  sich  entwickeln.  1)  Brahman 
opfert  sein  Selbst  in  den  Wesen,  d.  h.  es  schafft  sie,  jedoch 
nicht  als   äufseres  Machwerk,   sondern  indem   es   sich  in   sie 
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verwandelt.  Daher  auch  alle  Wesen  2)  durch  Brahman  und 
in  Brahman  ihren  Bestand  haben.  Als  eine  andre  Stelle,  die 
dies  in  ihrer  Weise  lehrt,  haben  wir  schon  oben  (S.  178 — 179) 
die  Libationsformel  Taitt.  Br.  3,10,8  kennen  gelernt,  nach 
welcher  alle  Kräfte  der  Natur,  oder,  indisch  zu  reden,  alle 
Götter  (Agni,  Väyu,  Siirya,  Candramäs,  Digas,  Apas,  Prithivi, 
Oshadhi-vanaspatayas,  Indra,  Parjanya,  Igäna  und  der  kosmische 
Atman)  in  den  entsprechenden  menschlichen  Kräften  (Rede, 
Odem,  Auge,  Manas,  Ohr,  Samen,  Leib,  Haare,  Kraft,  Haupt, 
Zornmütigkeit  und  dem  psychischen  Atman),  diese  aber  wieder 
im  Herzen,  durch  dieses  im  Ich  und  durch  dieses  im  Brahman 
beruhen  (brahmani  grita).  Endlich  3)  wenn  es  in  obiger 
Stelle  hiefs,  dafs  das  Brahman  alle  Wesen  in  seinem  Selbst 
opfert,  so  ist  damit  seine  dritte  spätere  Eigentümlichkeit  be- 
zeichnet, wonach  alle  Wesen  mit  dem  Tode  wieder  in  Brahman 
vergehen;  und  ebenso  heifst  es  Qatap.  Br.  11,3,3,1 :  „das  Brahman 
überlieferte  die  Geschöpfe  dem  Tode". 

Aber  diese  völlige  Abhängigkeit  der  Wesen,  nach  Ent- 
stehen, Bestehen  und  Vergehen,  von  Brahman  erweckte  auch 
die  Hoffnung,  nach  dem  Tode  in  Lebensgemeinschaft  mit  dem 
Brahman  einzugehen.  So  sind  nach  ^Jatap.  Br.  11,4,4  Agni, 
Väyu,  Apas,  Candramäs,  Vidyut,  Aditya  die  sechs  Pforten 
des  Brahman,  durch  welche  man,  bei  richtigem  Opfern,  „ein- 
gehend, Lebensgemeinschaft,  (Himmels-) Weltgemeinschaft  mit 
dem  Brahman  erwirbt"  (vgl.  Pancav.  Br  25,18,6),  und  Qatap. 
Br.  11,5,6,9  wird  dem,  welcher  richtig  den  Veda  studiert,  ver- 
heifsen,  dafs  er  „von  dem  Wiedersterben  (punarmrityu)  erlöst 
werden  und  mit  Brahman  in  Wesensgemeinschaft  (sätmatä) 
eingehen"  soll.  Ob  dieses  „Wiedersterben"  schon  die  Theorie 
von  der  Seelenwanderung  voraussetzt  oder  nur  eine  unbestimmte 
Furcht  vor  einem  möglichen  abermaligen  Sterben  im  Jenseits 
ist,  wird  später  zu  untersuchen  sein. 

Nachdem  das  Brahman  in  dieser  Weise  zum  absoluten 
Prinzip  der  Welt  erhoben  war,  wurden  auf  dasselbe  natur- 
gemäfs  die  Gedanken  der  Schöpfungshymnen  des  Rigveda 
übertragen.  Die  Hauptstelle  hierfür  ist  Taitt.  Br.  2,8,9,3- — -7, 
wo  zunächst .  das  Näsadäsh/a-LieA  Rigv.  10,129  rezitiert  wird 
(die  Abweichungen   sind   wohl   nur  Druckfehler)    und,    sofort 
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daran  anknüpfend,  in  den  Worten  des  ViQvalcarman-IÄedLes 
Rigv.  10,81,4  die  grofse  Frage  gestellt  wird: 

Was  ist  das  Holz,  was  ist  der  Baum  gewesen, 
Aus  dem  sie  Erd'   und  Himmel  ausgehauen? 
Ihr  Weise,   forscht  im   Geiste  diesem  nach,  worauf 
Er  sich  gestützt  hat,  wenn  er  trägt  das  Weltenall! 

Im  Rigveda  bleibt  diese  Frage,  wenigstens  scheinbar,  unbe- 
antwortet (oben  S.  130).  Jetzt  aber,  im  Brähmanam,  nach- 
dem man  die  lange  gesuchte  ewige  Einheit  endlich  da  gefunden 
hat,  wo  sie  allein  zu  finden  ist,  im  eigenen  Innern,  bricht  der 
Dichter  mit  einer  Freudigkeit,  der  man  das  Neue  dieser  Er- 
kenntnis anzufühlen  glaubt,  in  die  Worte  aus: 

Das  Brahman  ist  das  Holz,   der  Baum  gewesen, 
Aus  dem  sie  Erd'  und  Himmel  ausgehauen! 
Ihr  Weise,   euch,  im  Geiste  forschend,  melde  ich : 
Auf  Brahman  stützt  er  sich  und  trägt  das  Weltenall. 

Das  heilst:  der  Stoff,  aus  dem  die  Welt  besteht,  und  zugleich 
der  Grund,  auf  dem  ihr  Träger  [Vrajäpati,  Rigv.  10,121,1) 
selbst  wieder  ruht,  ist  Brahman,  —  ist  das  Gebet.  —  Wer 
begreift,  dafs  das  Gebet  im  Grunde  nichts  andres  ist  als  eine 
vorübergehende  Abstreifung  der  Individualität,  eine  Rückkehr 
des  im  Beter  verkörperten  individuellen  Willens  zu  Gott 
als  seinem  eigenen,  raumlosen,  zeitlosen,  individualitätslosen 
Selbst,  —  dem  wird  die  Thesis  des  indischen  Weisen:  „das 
Gebet  ist  der  Urgrund  der  Dinge"  nicht  allzu  paradox  er- 
scheinen. Ihm  fehlt  zur  vollen  Erkenntnis  nur  noch  ein  Kleines : 
dieses  nämlich,  zu  begreifen,  dafs  das  Wesen  des  Gebetes, 
dafs  das,  was  er  an  ihm  so  über  alles  andre  schätzt,  eben 
jene  Rückkehr  von  der  Verirrung  ins  individuelle  Sein  zu 
unserm  wahren,  metaphysischen,  göttlichen  Selbst,  —  mit 
andern  Worten,  dafs  das  Brahman  der  Atman  ist. 

Auch  diese  Erkenntnis,  mit  der  der  Upanishadstandpunkt 
erreicht  wird,  vollzieht  sich  schon  auf  dem  Boden  der  Bräh- 
mana's;  als  zwei  Hauptstellen  haben  wir  dafür  anzuführen 
Taitt.  Br.  3,12,9  (vgl.  Paficav.  Br.  25,18,5)  und  Qatap.  Br.  10,6,3. 
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Taittirhja-brahmanam,  3,12,9. 

1.  Den  Rig  -Versen  gehört  der  grofse  Osten, 
Den  Yajus- Sprüchen  uferlos    der  Süden, 
Den  Atharvan's  und  Angiras'  der  Westen, 
Der  weite  Nord  gehört  den  Säma  -  Liedern. 

2.  Durch  Ric's  geht  morgens  auf  der  Gott  am  Himmel, 
Im  Yajur-Veda  steht  zur  Mittagszeit  er, 

Strahlt,  untergehend,   durch  den  Säma-Veda, 
So  zieht  die  Sonne  stets  durch  die  drei  Veden. 

3.  Die  Formen  all  sind  aus  den  Ric's  geboren, 
Alle  Bewegung  stammt  nur  aus  den  Yajus', 
Und  alle  Kräfte  stets  sind  säma -artig; 

Die  ganze  Welt  durch  Brahman  ist  geschaffen. 

4.  Die  Vaigya- Kaste  ist  aus  Ric's  entstanden; 
Der  Kshatriya  entsprang  dem  Yajur-Veda; 
Der  Brähmana  ward  aus  dem  Säma-Veda; 
So  sagten  schon  die  Alten  zu  den  Alten. 

Nach  dieser  Darlegung,  wie  alles  aus  dem  Veda  als  dem  In- 
begriffe des  Brahman  oder  Gebetes  entstanden  ist,  folgt  die 
Erzählung,  wie  die  Götter  vor  der  Schöpfung  das  Opfer  der 
Allschöpfer  (vigvasrij)  vollbringen,  bei  welchem  Tapas,  Brah- 
man, Satyam  usw.  als  Priester  funktionieren.  Dann  heifst 
es  (p.  292) : 

1.  Als  sie  zuerst  als  Allschöpfer  begingen 
Die  tausendjähr'ge  Sitzung,  Soma   kelternd, 
Da  ward  geboren,  als  der  Welt  Behüter, 
Der  goldne  Vogel,   der  da  heifset  Brahman. 

2.  Durch  den  die  Sonne  scheint,   durch   Glut  entzündet, 
Der  Vater  wird  durch  jeden  Sohn,   der  geboren, 
Nur  wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen 
Allgegenwärt'gen  Atman  beim  Hinscheiden. 

3.  Er,  der  als   Grofsheit  einwohnt  dem   Brahmanen, 
Wird  nicht  vermehrt  durch  Werke,  noch  vermindert. 
Das  Selbst  ist  sein  Pfadfinder,  wer  ihn  findet, 
Wird  durch  das  Werk  nicht  mehr  befleckt,   das  böse. 
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Die  hier  gelehrte  Identität  des  Brahman  mit  dem  allgegen- 
wärtigen Ätman,  die  Auffindung  dieses  Atman  mittels  des 
individuellen  Atman  als  Pfadfinder,  die  Befreitheit  dessen,  der 
ihn  gefunden,  von  den  Werken,  sind  schon  Grundgedanken 
der  Upanishad's,  wie  denn  auch  der  letzte  Vers  an  einer  der 
schönsten  Stellen  derselben  (Brih.  Up.  4,4,23)  wiederkehrt. 
Ebenso  ist  die  nunmehr  noch  mitzuteilende  Stelle  zum  Grund- 
gewebe eines  Hauptkapitels  der  Chändogya-Upanishad  (3,14) 
geworden. 

Catapatha  -  brähmanam  10,6,3. 

„«Als  die  Realität  (satyam)  soll  man  das  Brahman  verehren. 
Ja  fürwahr,  aus  Wille  (kratu)  ist  der  Mensch  gemacht,  und  welches 
Willens  er  aus  dieser  Welt  dahinscheidet,  nach  diesem  Willen 
wird  er,  in  jene  Welt  hinübergehend,  gestaltet.  Ja,  den  Atman 
soll  man  verehren ;  Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leib ,  Licht 
seine  Gestalt,  das  Unendliche  sein  Selbst.  Nach  Wunsch  sich  ge- 
staltend, schnell  wie  der  Gedanke,  wahrhaften  Vorsatzes,  wahrhaften 
Beschlusses,  allriechend  ist  er,  allschmeckend,  alle  Weiten  erfüllend, 
alle  Welt  durchdringend,  schweigend,  unbekümmert.  Wie  ein  Reis- 
korn, oder  Gerstenkorn,  oder  Hirsekorn,  oder  eines  Hirsekornes 
Kern,  so  ist  dieser  Geist  (purtisha)  im  innern  Selbst,  golden  wie 
eine  Flamme  ohne  Rauch;  und  er  ist  gröfser  als  der  Himmel, 
gröfser  als  der  Raum ,  gröfser  als  diese  Erde ,  gröfser  als  alle 
Wesen.  Er  ist  des  Lebens  Seele,  er  ist  meine  Seele;  zu  ihm,  von 
hier,  zu  dieser  Seele  werde  ich  hinscheidend  eingehen.  Wem  dieses 
ward,  fürwahr,  der  zweifelt  nicht!»  —  Also  sprach  Cändilya:  «so 
ist   es !  »  ". 

o.   Anhang  zur  Geschichte  des  Brahman: 
Die  Hymnen  des  Atharvaveda  über  Brahman  und  den  Brahmacärin. 

Die  hierher  gehörigen  Hymnen  des  Atharva-Veda,  10,2. 
11,8  und  11,5  erlauben  zwar  nicht,  wie  die  bisher  besprochenen 
Brähmanastellen,  die  Entwicklung  des  Brahmanbegrifi'es 
von  seiner  ursprünglichen  Bedeutung  bis  zu  der,  welche  er 
später  immer  behalten  hat,  von  seiner  Geltung  im  Rigveda 
bis  zu  seiner  Geltung  in  den  Upanishad's,  stufenweise  zu  ver- 
folgen, setzen  vielmehr  (wodurch  sie  ihre  Posteriorität  be- 
kunden) den  fertig  entwickelten  Brahmanbegriff  voraus,  hefern 


Brahman  als  teleologisches  Prinzip,  Atharvav.  10,2.  265 

aber  doch  einen  sehr  dankenswerten  Beitrag  zu  demselben, 
sofern  sie  als  Thema  die  Verwirklichung  des  Brahman 
im  Menschen  behandeln,  und  zwar  10,2  mehr  von  der  phy- 
sischen, teleologischen,  11,8  mehr  von  der  psychischen 
Seite  her,  während  der  Hymnus  11,5  das  Brahman  dadurch 
verherrlicht,  dafs  er  den  Menschen,  welcher  und  solange  er 
ein  Träger  und  gleichsam  eine  Inkarnation  des  Brahman  ist, 
d.  h.  den  Brahmacärin,  über  alles  andre  hinaushebt. 

Atharvaveda  10,2. 
Bas  Brahman  als  teleologisches  Prinzip. 

Seiner  Form  nach  erscheint  dieser  Hymnus  als  eine  Nach- 
bildung von  Rigv.  10,121.  Dort  wurde  von  dem  vedischen 
Rishi  auf  die  mannigfachen  Wunder  der  Natur  hingewiesen 
und  als  Urheber  derselben  zuletzt  Prajäpati  genannt,  —  hier 
vertieft  sich  ein  mehr  nüchterner,  aber  darum  nicht  weniger 
interessanter  Dichter  in  Bau  und  Funktionen  des  menschlichen 
Organismus  und  weist  schliefslich  zur  Erklärung  seiner  Wunder 
auf  das  Brahman  hin,  das  ihn  gebildet  und  in  ihm  seinen 
Wohnsitz  genommen  hat.  —  Der  Hymnus  gliedert  sich  in  vier 
Teile,  jeder  zu  acht  bis  neun  Versen: 

1)  Vers  1 — 8.     Der  Bau  des  Leibes. 

2)  Vers  9 — 17.  Die  Funktionen  des  Leibes  in  Zu- 
sammenhang mit  der  Zweckmäfsigkeit  der  übrigen  Natur, 
v.  16.  (Wer  diesen  Vers  ausscheiden  wollte,  würde  vier  voll- 
kommen gleiche  Teile  gewinnen.) 

3)  Vers  18 — 25.  Übermacht  des  Menschen  über  die  Welt 
und  die  Götter.  Bei  dieser  letzten  Darstellung  .wird  auf 
Brahman  als  Urheber  der  Macht  des  Menschen  hingewiesen 
(v.  21.  23.  25). 

4)  Vers  26 — 33.  Nachtrag.  Das  Haupt  als  Behälter 
von  Göttern,  der  Leib  als  die  Burg  des  Brahman,  das  Herz 
als  der  Wohnsitz  desselben.  Wer  so  sich  selbst  als  Ver- 
körperung des  Brahman  erkennt,  wird  zu  Brahman  und 
dadurch  zum  Prinzip  aller  Dinge  (v.  28). 
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Vers  1 — 8.     Bau  des  Leibes. 

1.  Von  wem  geschaffen  sind  des  Menschen  Fersen? 
Von  wem  das  Fleisch?  von  wem  der  Füfse  Knöchel? 
Wer  schuf  die  Öffnungen,   der  Finger  Zierde, 

Die  Strecker1  aus  der  Mitte,  das  Gestell  wer? 
1.  ucchlnkhdu  ist  unbekannt;  Ludwig  rät  auf  „ Fufssohlen".  Da  aber  madhyatas 
dazu  gezogen  werden  mufs,  können  nur  zwei  parallel  vorhandene,  von  der  Mitte 
ausgehende  Glieder  gemeint  sein,  also  vielleicht  die  Arme;  denkbar  wäre  für  diese 
ucchläkhcm  (von  qläth  nach  Dhfitupätha  5,13  vyäptau),  „die  von  der  Mitte  aus 
sich  streckenden". 

2.  Wie  kommt/s,  dafs  sie  Fufsknöchel  unten  schufen 
Und  oberhalb   die  Kniescheiben  am   Menschen? 
Dafs  sondernd  sie  die  Beine  bauten?     Wo  sind 
Der  Kniee  Angeln?     Wer  hat  das  ergründet? 

3.  Vier  sind  gefügt,  dafs  sie  zusammenlaufen1, 

Als  Last  den  Knie'n,  zur  leichtbewegten  Tonne. 

Wer  macht,  dafs  Hüften  sind  und   Schenkel,   so  dafs 

Des  Rumpfes  Masse  wohlgefestigt  dasteht? 

1.    Einer    ähnlichen    Anschauung    über    die    Entstehung    des  Rumpfes    begegneten 
wir  oben  S.  199. 

4.  Wieviel  Götter  und  welche  sind's  gewesen, 

Die  Brust  und  Nacken  ausgedacht  des  Menschen? 
Wer  brachte  die  Brustzitzen  an,  die  Schultern, 
Die  Ellenbogen1?  wer  erfand  die  Rippen? 
1.    kaphaudfiu  wahrscheinlich  =  kaphoni,  Ellbogen. 

5.  Wer  fügte  seine  Arme  wohl  zusammen, 
Dafs  er  mit  ihnen  Mächtiges  vollbringe? 
Und   welcher  Gott  hat  weiterhin  an  ihm 
Die  Schulterblätter  auf  den  Rumpf  gesetzt? 

6.  Wer  hat  am  Kopf  die  sieben   Öffnungen  gebohrt, 
Die  Ohren  hier,  die   Nase,    Augen  und  den  Mund, 
In  deren  Tatkraft  mannigfacher  Mächtigkeit 
Vierfüfsler  und  Zweifüfsler  finden  ihren  Weg? 

7.  In  Kinnladen  die  vielgewandte  '  Zunge 
Baut  er,  der  Rede  Kunst  in  sie  zu  legen. 
Er  regt  sich  eifrig   in  der  Wesen  Innerm, 

Mit  Wasser  sich  bekleidend2.      Wer  versteht  das? 
1.  pun'ici  (von  PW.   mit  Hinweisung  auf  Rigv.  3,57,6   ohne  Not   für  verdorben  aus 
urüct  erklärt)    fem.   eines   fehlenden   puruvya&c,    wie    wr&ct    von   uruvyaflr.     2.    Vgl. 
Rigv.  10,121,7  (oben  S.  132). 


Brahman  als  teleologisches  Prinzip,  Atharvav.  10,2.  207 

8.    Der  Gott,  der  sein   Gehirn  anfänglich  baute, 

Die  Stirn,  des  Haargeflechtes  Wulst l ,  den  Schädel, 
Der,   auf  das  Kinn  auftürmend  dieses  Bauwerk, 
Himmelwärts  aufstieg2,  welcher  Gott  ist  dieser? 

I.  kakä}ikä;  die  Nennung  der  andern  Teile  läfst  auf  das  Hinterhaupt,  die  mut- 
mafsliche  Verwandtschaft  mit  kata  Geflecht,  kati  Hüfte  auf  den  Haarwulst  des- 
selben raten.  2.  Wohl  nur  hyperbolisch  für:  nach  oben  baute.  (Tour  ladyship  is 
iicarer  tu  heitren  (hau  tohen  1  saw  you  last  by  the,  altitude  of  a  chopine,  Shakspere, 
Hamlet  2,2.) 

Vers  9 — 17.     Funktionen  des  Organismus. 

9.  Die     Lust     und    Unlust    vielzweigig,     Schlaf,    Angstgefühl    und 

Mattigkeit, 
Die    Freuden    alle    und  Wonnen,    woher    nimmt's    der    gewalt'ge 

Mensch? 

10.   Not,  Niedergang,  Zugrundgehen  und  Dürftigkeit,   woher  sind  sie? 
Und  Glück,    Gedeihn,  Nichtfehlschlagen ,   Verstand  und  alle  Art 

Erfolg? 

II.  Wer  schuf  in   ihm  den  Stromkreislauf,    allwärts   verzweigt,    der 

Flüssigkeit, 
Scharf,    hellrot,    dunkelrot,   schwärzlich,   aufwärts,   abwärts  und 

seitenwärts? 

12.   Wer  war's,  der  ihm  Gestalt   schenkte,  wer  gab  Beleibtheit,  Namen 

ihm, 
Den  Gang,  des  Intellekts  Leuchte,  der  Beine  kunstvoll  Gehewerk? 

13-   Wer   wob    in    ihm    den   Aushauch    ein,    den   Einhauch   und    den 

Zwischenhauch, 
Den  Allhauch  auch?      Wer  war  der  Gott,  der  sie  im  Menschen 

setzte  ein? 

14.  'Wer   war   es,    der    ihm  einpflanzte    als    ein'ger  Gott    des  Opfers 

Dienst? 
Wer   gab    ihm  Wahrheit,    Unwahrheit,    wer    Tod,    wer   die   Un- 
sterblichkeit? 

15.  Wer  war's,    wer   ihm    verlieh    Kleidung,    wer    schuf  des  Lebens 

Dauer  ihm, 
Wer  reichte  ihm  der  Kraft  Gabe,  wer  schenkte   ihm  die  Schnellig- 
keit? 
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16.  Wodurch  hat    er  gespannt  Wasser,    wodurch  macht  leuchten   er 

den  Tag, 
Liefs  Morgenröten  aufflammen  und  gab   der  Abendwerdung  Gut? 

17.  Wer,    dafs    er    des    Geschlechts   Faden    fortspinne,   pflanzt'    ihm 

Samen  ein, 
Wer  häufte  auf  ihn  Geistkräfte,  gab  Stimme  ihm  und  Mienenspiel? 

Vers  18 — 25.     Übermacht  des  Menschen 
und  ihr  Grund. 

18.  Wodurch- bevölkert  die  Erde,  wird  selbst  des  Himmels  Meister  er 
Und  überwächst  die  Berghöhen,   —  wer  gab  ihm  dieses  Opfer- 
werk l? 

1.  Durch  die  Opfer  beherrscht  er  Erde  und  Himmel  (die  Götter)  und  wächst 
höher  als  Berge,  wie  er  nach  biblischer  Hyperbel  durch  den  Glauben  Berge 
versetzt. 

19.  Wodurch  erreicht   er  Parjanya   und  Soma,    den  weitschauenden, 
Wodurch   das  Opfer,   den  Glauben,  wer  hat  ihm  eingepflanzt  den 

Geist? 

20.  Wodurch    erlangt    er    Schriftwissen,    wodurch    den  Parameshthin 

hier, 
Wodurch  erlangt  er  dies  Feuer,  wodurch  mafs  er  den  Jahreslauf? 

Bevor  der  Dichter  in  die  Antwort  auf  v.  1 — 20  ausbricht,  erscheinen  hier  als 
höchste  Leistungen,  die  er  am  unmittelbarsten  dem  Göttlichen  in  ihm  verdankt: 
1)  grotriyam  sc.  jnänam,  das  Wissen  des  Schriftkundigen,  2)  Parameshthin,  der  höchste 
Geist,  d.  h.  die  Kenntnis  desselben,  3)  asau  agnih  dies  Feuer,  mit  Hinweisung  auf 
das  Opferfeuer,  4)  die  Ausmessung  des  Jahres  als  Voraussetzung  des  jährigen 
Opferzyklus.     Und  nun  endlich  die  Antwort: 

2 1 .  Als  Brahman x  hat    er  Schriftwissen ,    als  Brahman  Parameshthin 

hier, 
Als  Brahman  hat  er  dies  Feuer,  als  Brahman  mafs  er  aus  das  Jahr. 

1.  Als  Brahman,  d.  h.  vermöge  des  ihm  einwohnenden  Brahman,  welches  zwar 
hier  noch  das  im  Menschen  wohnende  „Gebet",  jedoch  schon  als  eine  weltbauende 
und  weltbeherrschende  Macht,  bezeichnet.  —  Charakteristisch  ist  im  folgenden  der 
Wechsel  zwischen  brahma  und  brahmana;  der  Mensch  erlangt  seine  Übermacht 
durch  das  Brahman,  ist  aber,  seinem  bessern  Teile  nach,  dieses  Brahman 
selbst. 

22.  Durch  wen   wohnt  unter  Göttern    er  und  unter  Menschen,  gott- 

entstammt? 
Durch  wen   heifst  jenes  Nicbt-Kshatram ,    und    dies   der  Kshatra 

edler  Stand? 
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23.  Als  Brahman  1  wohnt  er  bei  Göttern  und  unter  Menschen,  gott- 

entstammt, 
Als    Brahman    heifst    dies   Nicht -Kshatram,    jenes    der   Kshatra 

edler  Stand. 

1.  Die  vier  Kasten  werden,  wie  Rigv.  10,90  auf  den  Purusha,  so  hier  auf  das 
Brahman  zurückgeführt:  der  Mensch  XttT  ££o)Tf]v,  d.  h.  der  Brahmane,  wohnt  unter 
Göttern,  die  ihn  umgeben  und  schützen,  und  er  wohnt  unter  den  gottentsprofsnen 
Stämmen:  Kshatra,  Vaiqya,  (Jüdra.  Sowohl  das  edle  Kshatram  (sdt  kshatrdm)  als 
auch  das  übrige  (ndkshatram  oder,  wenn  man  ändern  will,  nä  kshatrdm),  nämlich 
Vaiqya  und  (Vidra,  hat  von  Brahman  seine  Benennung  und  durch  diese  seine  so- 
ziale Ordnung  empfangen. 

24.  Wer  schuf  hier  diesen  Erdboden,  wer  baute  hoch  den  Himmel  auf? 
Wer  hat  in  Höhe  und  Breite  des  Luftraums  Weite  ausgespannt? 

25.  Brahman  *  schuf  hier  den  Erdboden,   Brahman  baute  den  Himmel 

auf, 
Brahman2  in  Höhe  und  Breite  ist  als  der  Luftraum  ausgespannt. 
1.    Als  causa  efficiens  (brahmana).     2.    Als  causa  materialis  (brahma). 

Vers  26 — 33.     Nachtrag  (über  Haupt,  Leib,  Herz). 

26.  Als  zusammen   sein  Haupt  nähte  Atharvan  und  das  Herz  in  ihm, 
Regt'   er  über  dem  Hirn  ihn  an  als  Läuterer  vom  Haupte  her  *. 

1.  Atharvan,  als  Soma  (pavamäna)  zu  Kopfe  steigend,  nimmt  seinen  Sitz  oberhalb 
des  Hirns,  von  wo  er  den  Menschen  (d.  h.  den  Brahmanen)  anregt. 

27.  Dem  Atharvan   gehört    dies  Haupt,    ein    Fafs    mit  Göttern  voll- 

gestopft x , 
Es  schützen  dieses  Haupt  Pranä,  Nahrung  und  Manas  im  Verein  2. 

1.  Mund,  Nase,  Auge,  Ohr  sind  der  Sitz  von  Agni,  Väyu,  Äditya,  Biqas,  Ait. 
Up.  1,1,4.  Vgl.  den  Vers  Atharvav.  10,8,9,  Brih.  Up.  2,2,3.  2.  Vgl.  den  pränamaya, 
annamaya,  manomaya  koqa,  Taitt.  Up.  2. 

28.  Der  Mensch  wächst  aufwärts,  wächst  seitwärts,  wird  gegenwärtig 

allerwärts, 
Der  erkannt  hat  die  Burg  Brahman's,  deren  Bürger  er  selber  ist l. 

1.  Der  Leib  ist  die  Burg  (pur)  des  Brahman,  der  Mensch  ihr  Bürger  (purusha); 
wer  sich  so  als  das  Brahman  erkennt,  wird,  wie  dieses,  allgegenwärtig. 

29.  Fürwahr,    wer    diese    Burg    Brahman's    umhüllt   weifs    von   Un- 

sterblichem l, 
Dem    schenkt  Brahman    und    sein  Anhang2  Gesicht,    Leben  und 

Nachkommen. 
1.    Von  den  v.  27  erwähnten  Göttern.     2.    Eben  die  genannten  Götter. 
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30.  Fürwahr,   dem   fehlt  die  Sehkraft  nicht  und  Leben  bis  zum  Alter 

hin, 
Der  erkannt  hat  die  Burg  Brahman's,  deren  Bürger  er  selber  ist. 

31.  Acht  Räder1  sind  und  neun  Pforten2  an  dieser  festen  Götterburg, 
In  ihr  ist  ein   Gefäfs  3,    goldig,  himmlisch,  von  Lichtglanz  rings 

umhüllt. 

1.  Vermutlich  die  Arme,  Beine,  Hände  und  Füfse  (vgl.  tukUmga).  '_'.  Die  neun 
Öffnungen  des  Körpers.     3.    Das  Herz. 

32.  In  diesem  goldigen  Gefäfs,  das  drei  Speichen1,  drei  Stützen2  hat, 
Da  wohnt  ein  Wunderding,  selbsthaft3;   das  kennt  nur,  wer  das 

Brahman  kennt. 

1.  und  2.  Wird  sich  auf  anatomische  Verhältnisse  beziehen,  also  etwa  die  beiden 
Herzohren  nebst  der  Herzspitze  und  die  drei  entsprechenden  Stellen  des  Peri- 
kardium  bedeuten.     3.    Ein  ynkskam  ntmanrat,  nämlich  das  Brahman. 

33.  In    die   strahlende,    goldgelbe,    mit  Herrlichkeit  umgeb'ne  Burg, 
Die  goldne,  unbezwingbare,  —   in  diese  ging  das  Brahman  ein. 

Aiharvaveda  Uß. 

Die  Entstehung  des  Menschen, 

Von  verwandtem  Inhalte  wie  das  vorige  Stück,  nur  weniger 
ernsthaft  und  daher  auch  weniger  ernst  zu  nehmen,  ist  das  Lied 
Atharvav.  11,8,  das  die  ursprüngliche  Entstehung  des  Menschen 
durch  ein  Zusammenfahren  psychischer  und  physischer,  übrigens 
insgesamt  von  Brahman  abhängiger  Faktoren  schildert.  Der 
Verfasser  ist  einer  jener  geistreichen  aber  paradoxen  Gesellen, 
von  denen  oben  S.  209  die  Kede  war,  und  die  an  der  heiligen 
Überlieferung  ihren  Mutwillen  üben.  Aus  den  Göttern  (Indra, 
Agni,  den  Agvin's,  Soma,  Tvashtar  und  selbst  dem  Schöpfer 
Brihaspati,  v.  5.  8.  9)  macht  er  sich  sehr  wenig;  sie  sind  nur 
Epigonen,  sind  nur  die  Nachkommen  ihrer  gleichnamigen  Vor- 
fahren (v.  9),  und  auch  diese  Vorfahren  (denen  allenfalls  auf 
den  Bau  des  Leibes  ein  Handlangereinllufs  zugestanden  wird, 
v.  18)  sind  nicht  ursprünglich,  sondern  aus  Topas,  Ka/rman 
und  zuhöchst  aus  Brahman  entstanden,  ebenso  wie  die  zehn 
Götter,  d.  h.  psychischen  Kräfte,  die  durch  ihre  Verbindung 
den  Menschen  hervorbringen  (v.  4.  26),  und  neben  denen  noch 
eine  grofse  Zahl  andrer,  auch  übler  Götter  (v.  19  päjpmäno 
näma  devatäh)  zum  Aufbau  des  menschlichen  Organismus  hei- 
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tragen.  Dieser  Leichtigkeit,  mit  der  aus  der  Hand  unseres 
Dichters  allerlei  neue  Götter  hervorgehen  (zu  denen  auch  die 
SamdM  v.  15.  16  und  das  kurzer  Hand  kreierte  Ehepaar  Irä 
und  Vaga  v.  17  gehören),  entspricht  die  Leichtfertigkeit, 
mit  der  er  die  anerkannten  Götter,  Agni,  Indra  usw.,  be- 
handelt, ohne  dafs  er  doch  versuchte,  ihre  Stellung  gegenüber 
dem  Brahman  und  den  im  Menschen  wohnenden  Göttern 
ernstlich  zu  fixieren ;  und  nehmen  wir  hierzu  noch  die  Re- 
nommistereien in  v.  3  und  7,  den  humoristischen  Eingang 
v.  1 — 2,  die  Parodie  v.  29,  und  den  schlechten  Witz,  mit  dem 
er  schliefst,  so  dürften  wir  so  ziemlich  alles  zu  seiner  Charakte- 
ristik Nötige  beisammen  haben. 

Seine  Grund  an  schauung,  soweit  bei  ihm  von  einer  solchen 
die  Rede  sein  kann,  ist  folgende.  Oberstes  Prinzip  ist  das 
Ural/man,  das  im  Menschen  verkörpert  ist,  in  dem  daher  auch 
alle  Götter  wohnen  „wie  die  Kühe  im  Kuhstall"  (v.  32). 
Neben  dem  Brahman  steht  (ob  von  ihm  abhängig,  wird  nicht 
gesagt)  „der  grofse  Ozean"  (v.  2.  6),  „die  Yiraj"  (v.  30),  „die 
alten,  trägen  Wasser"  (v.  34),  mit  andern  Worten,  die  uns 
wohlbekannten  Urwasser.  Aus  ihnen  gingen  hervor  als  älteste 
Götter  Kanaan  und  Topas  (v.  2.  6).  Von  diesen  dreien, 
Brahman,  Karman  und  Tapas,  geht  nun,  wie  es  scheint,  eine 
doppelte  Genealogie  von  Göttern  aus,  die  wir  als  die  mytho- 
logische und  die  psychologische  unterscheiden  wollen. 

a.  Die  mythologischen  Götter:  als  Beispiele  werden 
genannt  v.  5  der  Schöpfer  Brihaspati,  Indra,  Agni,  die  Agviri'B; 
v.  9  Indra,  Soma,  Agni,  Tvashtar;  v.  31.  33  Agni,  Väyu,  Sürya. 
Zu  ihnen  dürfen  wir  wohl  auch  die  Ritu's  (Jahreszeiten)  v.  5, 
die  Bhümi  (Erde)  v.  7,  die  Samdhä  (Harmonie)  v.  15.  16,  end- 
lich Vaga  (Wille)  und  fgä  (Macht)  v.  17  rechnen.  Hingegen 
wird  Prajdpati  nicht  anerkannt,  sondern  in  v.  30  durch  Identi- 
fikation mit  Brahman  wegerklärt.  Woher  nun  diese  Götter? 
Diese  Frage  wird  v.  5 — 9,  und  zwar  höchst  ungenügend,  be- 
handelt. Nach  v.  9  stammen  sie  von  gleichnamigen  frühern, 
also  Indra  von  einem  Ur- Indra,  Tvashtar  von  einem  Ur- 
Tvashtar,  Bhümi  von  einer  Tr-Bhümi  (v.  7)  usw.  Diese 
Urgötter  scheinen  höher  zu  stehen  als  die  jetzigen;  mit  der 
Kenntnis   der  Ur- Bhümi   tut    der  Dichter   v.  7    sehr   wichtig, 
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ohne  dafs  etwas  dahinter  wäre;  vielleicht  denkt  er  sie  als 
identisch  mit  dem  Urwasser.  Ur-Tvashtar  leistet  nur  bei  dem 
Bau  des  Leibes,  und  auch  hier  nur  einen  nebensächlichen 
Dienst,  indem  er  die  Höhlungen  desselben  bohrt  v.  18;  das 
übrige  baut  nicht  er,  sondern  die  Samdhä  oder  Harmonie 
v.  15.  16.  Weiter  ist  kein  Einflufs  dieser  Götter,  weder  der 
jetzigen  noch  der  ursprünglichen,  auf  den  Menschen  zu  er- 
kennen, nur  dafs  Sürya,  Väyu,  Agni  sich  nach  dem  Tode  in 
der  üblichen  Weise  in  den  Leib  teilen  v.  31.  33.  Ohne  Zweifel 
stammen  sie  von  Brahman,  Karman,  Tapas,  v.  5.  6,  aber  in 
welcher  Weise,  das  bleibt  unklar.  Dürften  wir  v.  10  pressen, 
nach  welchem  die  mythologischen  Götter  Kinder  (puträh)  der 
zehn  psychologischen  zu  sein  scheinen,  so  liefse  sich  folgende 
Genealogie  herstellen: 

1)  Brahman,  Satyam  und  Tapas, 

2)  die  zehn  psychologischen  Götter, 

3)  die  mythologischen  Urgötter, 

4)  die  jetzigen  mythologischen  Götter. 

Dadurch  würden  wir  den  wertvollen  Gedanken  gewinnen,  dafs 
die  zehn  psychologischen  Urprinzipien,  von  denen  sogleich  zu 
reden  sein  wird,  nicht  nur  den  Menschen,  sondern  auch  den 
Göttern  zugrunde  liegen;  aber  dieser  Gedanke  ist  kaum  an- 
gedeutet (v.  10),  und  so  läfst  sich  aus  dem  ganzen  Abschnitt 
v.  5 — 9  nur  so  viel  entnehmen,  dafs  die  Götter  der  Mythologie 
nicht  über,  sondern  neben  dem  Menschen  stehen,  auf  dessen 
Genesis  der  Dichter  seine  ganze  Aufmerksamkeit  richtet. 

b.  Die  zehn  psychologischen  Götter  und  der 
Mensch.  Der  erste  Knoten  zum  Wesen  des  Menschen  wird 
dadurch  geschürzt,  dafs  Manyu  (^u[x6<;)  v.  1  eine  Gattin  aus 
dem  Hause  des  Samkalpa  (Entschlufs),  und  zwar  die  Äküti 
(Absicht)  v.  4,  als  Braut  heimführt,  wobei  Brahman,  Tapas 
und  Karman  Brautführer  sind.  Der  Mensch  als  eine  Ehe 
zwischen  Manyu  und  Aküti,  zwischen  Wille  und  Intellekt,  das 
wäre  ein  eines  Philosophen  nicht  unwürdiger  Gedanke.  Nur 
ist  das  Bild  insofern  hinkend,  als  -die  drei  Brautführer  in 
Wahrheit  die  Schöpfer  des  Manyu  oder  vielmehr  der  zehn 
Kräfte  sind,  die  nach  v.  4  die  Braut  heimführen  (avahan,  nicht 
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„zuführen",  da  die  Brautführer  ja  Brahman,  Tapas,  Karman 
sind,  auch  ävah  in  v.  1  und  4  nicht  wohl  in  verschiedener 
Bedeutung  genommen  werden  kann),  und  die  wir  daher  mit 
Manyu  identifizieren  müssen.  Diese  zehn  Kräfte  sind  1 — 4 
die  vier  Lebenshauche,  Prdna,  Apdna,  Vydna,  Udäna,  5 — 8 
Auge,  Ohr,  Rede,  Manas,  9.  Äkshiii,  wohl  die  den  Menschen 
zusammenhaltende,  und  10.  Kshiti,  die  ihn  beim  Tode  trennende 
Kraft  (wie  ja  auch  die  spätere  Philosophie  für  die  Funktion 
des  Sterbens  eine  eigene  Seelenkraft,  den  Udäna,  annahm). 
Diese  zehn  psychischen  Götter,  welche  nach  v.  4  die  AMti 
(das  Bewufstsein)  heiraten  und  daher  nach  v.  1  mit  Manyu 
identisch  sind,  sind  nach  v.  10  von  frühern  Göttern  (Brahman, 
Tapas,  Karman)  geboren ;  sie  überlassen  die  Welt  „den  Kindern" 
(den  mythologischen  Göttern)  und  schaffen  sich  eine  eigene 
Welt  in  Gestalt  des  Menschen,  v.  10.  Zu  diesem  Zwecke 
tragen  sie  (v.  11)  oder  giefsen  sie  (v.  13)  die  v.  11 — 15  ge- 
nannten Körperteile  zusammen,  welche  dann  von  der  Göttin 
Samdhd  (Harmonie)  gefügt  (v.  15),  von  der  Igä  mit  Farbe  be- 
kleidet (v.  17),  und  von  XJr-Tvashtar  mit  Bohrlöchern  versehen 
werden  (v.  18),  worauf  der  Leib  fertig  ist  und  die  Götter,  näm- 
lich zunächst  die  genannten  zehn,  in  ihn  eingehen  (v.  10. 
11.  13.  18.  26.  29).  Ferner  aber  gehen  aufser  ihnen  noch  eine 
grofse  Zahl,  nämlich  über  fünfzig  andre  Götter  (psychische 
Kräfte)  in  den  Menschen  ein,  die  v.  19 — 27  aufgezählt  werden, 
wobei  v.  26  auch  jene  zehn  ersten  wieder  mit  erscheinen.  Es 
werden  dann  v.  28  noch  die  acht  Wasser  des  Leibes  aufgezählt, 
v.  29  wird  eine  kleine  Parodie  auf  Rigv.  10,90,6  eingeflochten, 
und  dann  zum  Schlüsse  heifst  es  v.  30:  als  die  Wässer  (die 
acht  v.  28  genannten),  als  die  Gottheiten  (die  zehn  erstem 
und  die  mehr  als  fünfzig  andern),  und  als  die  mit  dem  Brah- 
man verbundene  Viräj  (der  grofse  Ozean  v.  2.  6,  die  Urwasser, 
aus  denen  nach  v.  34  der  Leib  und  seine  v.  11 — 15  genannten 
Teile  stammen)  fährt  das  Brahman  in  den  Leib,  in  welchem 
es  „der  dem  Leibe  vorstehende  Prajäpati"  ist.  Darum  ist 
(v.  32)  „dieses  (Ganze  des  Menschen)  Brahman",  denn  im 
Menschen  wohnen  alle  Götter,  die  Götter  aber  in  Brahman. 
Die  Verse  31  und  33  handeln  vom  Tode,  v.  34  von  der  ersten 
Entstehung  des  Körpers  im  Urwasser. 

Dbussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I.  lö 
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Vers  1 — 4.     Die  Seele  als  Brautpaar. 

1.  Als  sich  Manyu  eine  Gattin  aus  des  Samkalpa  Haus  erkor, 
Wer  war  Brautführer,  wer  Werber,  wer  war  der  Werber  oberster? 

2.  Tapas  und  Karman  waren  da  tief  in  dem  grofsen  Ozean, 

Die  waren  Brautführer,  Werber,  Brahman  der  Werber  oberster. 

3.  Zehn  der  Götter1  geboren  sind  vordem  von  Göttern2  allzumal, 
Wer  diese  kennt  von  Angesicht,  der  mag  wahrlich  sich  rühmen 

laut. 

1.  Die  im  folgenden  Verse  genannten:  Präna,  Apäna,  Cakshuh,  Qrotram,  Akshiti, 
Kshiti,  Vyäna,  Udäna,  Väc,  Marias;  sie  sind  zusammen  der  v.  1  genannte  Manyu, 
da  sie  v.  4  die  Äh'tti  heimführen.  2.  Von  Tapas,  Karman  und  zuhöchst  von 
Brahman. 

4.  Einhauch  und  Aushauch,  Aug'  und  Ohr,   der  Unvergang 

und   der  Vergang, 
Querhauch,    Aufhauch,    Wort   und    Verstand    führten    als 

Braut  die  Absicht  da. 


Vers  5 — 9.     Episodisch.     Die  Naturgötter 
und  ihr  Ursprung. 

5.  Damals  gab's  noch  nicht  Jahrzeiten,  nicht  den  Schöpfer  JBrihaspati, 
Nicht  Indra,  Agni,  nicht  Agvin's;  —   wen  ehren  die  als  Ältestes? 

6.  Tapas  und  Karman  da  waren  tief  in  dem  grofsen  Ozean, 
Auch  Tapas  ward  erst  aus  Karman;  dies  ehren  sie  als  Ältestes. 

7.  Und   die  Erde,   die  vor  dieser,   die  nur  Wahrwissern  ist  bekannt, 
Wer    all    diese1  kennt   mit  Namen,    der  dünke    sich    der  Urzeit 

kund. 

1.  Tapas,  Karman  und  die  Vr-BMcmi;  diese  Zusammenstellung  läfst  vermuten, 
dafs  unter  letzterer  der  Urstoff  (v.  2.  6  mahän  arnavah,  v.  30  Viräj,  v.  34  vriddhäh 
stimä'  äpas)  zu  verstehen  ist.  Die  Unterscheidung  der  Urerde  von  der  jetzigen 
könnte  dann  das  Motiv  gewesen  sein  zu  der  wunderlichen  Unterscheidung  des 
Indra  und  Ur-  Indra  usw.  in  den  beiden  folgenden  Versen. 

8.  Woraus  stammt  Indra  und  Soma,    und  Agni,  woraus  stammt  er 

her? 
Woraus  Tvashtar,  der  bildende,  woraus  entstammt  der  Schöpfer 

selbst? 

9.  Indra  aus  Indra,  Soma  aus  Soma,  Agni  aus  Agni  stammt; 
Tvashtar   entsprang    nur    aus    Tvashtar,    der   Schöpfer   aus    dem 

Schöpfer  nur. 
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Vers  10 — 18.     Zusammenschüttung  des  Körpers 
durch  die  zehn  v.  4  genannten  Götter. 

10.  Doch  jene  zehn  geborenen  Götter l  von   Göttern 2  ehedem, 
Diesen  Kindern3  die  Welt  lassend,   in  welcher  Welt4  verweilen 

die? 

1.    Präna,   Apana  usw.  v.  4.      2.  Brahman,   Karman,    Tapas.      3.  Indra,    Soma    usw. 
4.    Der  menschliche  Leib  ist  ihre  "Welt  (ihr  Ort,  loka). 

1 1 .  Als  man  Haare,  Knochen,  Sehnen  und  Fleisch  und  Mark  zusammen- 

trug, 
Den  Leib  nebst  seinem  Fufsgestell,  in  welche  Welt  ging  da  man 

ein? 

1 2.  Woher *  trug  man  sie  zusammen,  die  Haare,  Knochen,  Sehnen  da, 
Wer2  trug  zusammen   und  woher  Glieder,    Gelenke,    Mark    und 

Fleisch  ? 
1.    Aus  dem  Urstoffe,  vgl.  v.  7.     2.    Die  zehn  Götter  v.  4. 

13.  Zusammengiefser  heifsen  sie,  die  Götter,   die  dies  sammelten, 
Zusammen  gössen  ihn  Götter  und  gingen  in  den  Menschen  ein. 

14.  Die  Schenkel,    Füfse,   Kniescheiben,  das  Haupt,  die  Hände  und 

den   Mund, 
Die  Rippen,  Brustwarzen,  Seiten,  wer  hat  so  weise  das  gefügt? 

15.  Haupt,  Hände  und  den  Mund  ferner,  Zunge,  Halswirbel,  Brust- 

korb auch, 
Das  hat,  in  Haut  es  einhüllend,   die  grofse  Harmonie  gefügt. 

16.  Als  fertig  dieser  Leib  vorlag,  grofs  durch  die  Harmonie  gefügt, 
Wer  hat,  durch  die   er  glänzt  heute,  auf  ihn  die  Farbe  aufgelegt? 

17.  Alle  Götter    sich  abquälten,    das  merkte    da    ein  trefflich  Weib, 
Igä   (die   Macht)    des    Vaga    (Willens)    Eh'gattin ,    die   legte   ihm 

die  Farbe  auf. 

18.  Türen  bohrte  dann  ein   Tvashtar,    Tvashtar's  Vater,    der  höhere, 
So    ward    als    sterblich    Haus    der   Mensch,    in    den    die    Götter 

gingen    ein. 

Vers  19 — 27.     Einzug  der  Seelenkräfte. 

19.  Schlaf,  Mattigkeit  und  Auflösung,  —  Götter,  die  Übel  sind  ge- 

nannt, — 
Alter,  Kahlheit  und  Grauwerden,   die  gingen  in  den  Körper  ein. 

18* 
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20.  Stehlsucht,  Untat  und  Ränkelust,  Wahrheit,   Opfer  und  grofser 

Ruhm, 
Kraft,  Herrschaft  und  Gewalthaben,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 

21.  Da  kamen  Übermacht,  Ohnmacht,  Wohlwollen,  Übelwollen  auch, 
Des    Hungers    und    des    Dursts   Heerschar,    die   gingen    in    den 

Körper  ein. 

22.  Tadelsucht   und   Nichttadelsucht,    was    spricht    'so    nimm!'    und 

spricht  'o  nein!', 
Glauben,  Spenden  und  Unglauben,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 

23.  Die  Wissenschaften,   Nichtwissen    und    alles,   was    erlernbar   ist, 
In  den  Körper  sodann  gingen,  Brahman,  JRic,  Säman,  Yajus,  ein. 

24.  Der  Wonnen,  Freuden,  Lust  Heerschar  sowie  des  Jubels  froher 

Schall, 
Das  Lachen,  Scherzen  und  Tanzen,  die  gingen  in  den  Körper  ein. 

25.  Geplauder    und    Geschwätzigkeit    sowie    des  Jammers    Klagelaut, 
Die  gingen  ein  in  den  Körper,  Ansporn  und  Triebe  allerlei. 

26.  Einhauch  und  Aushauch,  Aug'  und  Ohr,  der  Unvergang  und  der 

Vergang, 
Querhauch,    Auf  hauch,    Wort   und    Verstand1    mit   dem   Körper 

verbanden  sich. 

1.   Die    zehn    Grundkräfte    au»  v.  4,    deren  Voranstellung   man    erwartet    hätte. 
Pedanterie  ist  der  Fehler  unseres  Dichters  nicht. 

27.  Wunschäufserung   und   Anordnung,    Einzelbefehl    und   Allbefehl, 
Vorsätze  und  Entschliefsungen ,    die   gingen    in   den  Körper  ein. 

Vers  28 — 29.     Die  acht  Körperwasser. 

28.  Das    Blasenwasser,     Blutwasser,     Schweifswasser,    Tränenwasser 

auch, 
Darm-,  Same-,  Kot-,  Gemein -Wasser  verlegten  sie  an  ekeln  Ort. 

29.  Einlegend  so  die  acht  Wasser,  Gebein  zum  Brennholz  x  machten 

sie, 
Zum  Schmalz  x  den  Samen,  so  gingen  die  Götter  in  den  Menschen 

ein. 
1.   Dieser  plötzliche  Einfall  (da   doch  nirgends  vorher  von   einer  Auffassung  der 
Menschenschaffung  als  Opfer  die  Rede  war),   wird  wohl  nur  als  eine  scherzhafte 
Parodie  von  Eigv.  10,90,6  (oben  S.  157)  aufzufassen  sein. 
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Vers.  30.  32.     Die  Summa. 

(Wir  stellen  v.  31  und  32  um.) 

30.  Als  die  Wasser  und  Gottheiten  und  Viräj,   die  mit  Brahman  war, 
Ging  Brahman   in   den  Leib   ein,   ihm    als  Prajäpati  vorzustehn. 

32.  Drum,  wahrlich,  wer  den  Menschen  kennt,  weifs,  dafs  der  Leib 

hier  Brahman  ist, 
All'  jene  Götter  sind  in  ihm,   wie  im  Kuhstall  die  Kühe  sind 1. 
1.    Auch,  dies  dürfte  scherzhaft  zu  nehmen  sein. 

Vers  31.  33.     Das  Sterben. 

31.  In  Aug'  und  Odem    des  Menschen  teilten  dann  Sonne  sich  und 

Wind; 
Was    sonst   von   ihm   noch   bleibt,    reichten    die   Götter   da    dem 

Agni  dar. 

33.  Sobald  das  Sterben  ihn  ankommt,  geht  dreifach  aus  einander  er, 

Nach  dorthin  geht  mit  einem  er  (zur  Sonne), 
Nach  dorthin  geht  mit  einem  er  (zum  Winde), 
Hienieden  bleibt  mit  einem  er  (bei  Agni). 

Vers  34.     Nachträglicher  Wortwitz. 

34.  Im   Gerinnsel    der   Urwasser    war   sein  Körper   verborgen    einst; 
In  ihm  ward    er   gelaicht  gleichsam ,    darum  wird  Leichnam l  er 

genannt. 
1.    Anders   (zwischen  qara  Leichnam   und  qavas  Kraft) ,   aher  nicht  hesser  ist   das 
Wortspiel  im  Original. 

Afharvaveda  11,5. 
Der  Brahmanschüler  als  Inkarnation  des  Brahman. 

Das  Brahman  bringt  diese  Welt  hervor ;  aher  es  ist  darum 
doch  nicht  diese  Welt ;  wollen  wir  daher  zu  Brahman  gelangen, 
so  müssen  wir  uns  dieser  Welt  entäufsern,  uns  von  ihr  los- 
lösen, ihr  entsagen,  kurz,  dasjenige  üben,  was  der  Inder  tapas 
(Askese)  nennt.  Daher  gehören  Brahman  (Erhebung  über  das 
Individuelle)  und  Tapas  (Entsagung  dem  Individuellen)  eng 
zusammen,  wie  Theorie  und  Praxis,  das  Tapas  ist  die  Ver- 
wirklichung des  Brahman  im  Leben,  ist  das  praktisch  gewor- 
dene Brahman  seihst. 
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Der  Mensch  hat  das  Bedürfnis,  dieses  Höchste  (brahman) 
und  seine  Verwirklichung  (topos)  nicht  nur  in  Geist  und 
Gemüt  zu  erstreben,  er  will  es  auch,  wenn  möglich,  im 
Menschen  verwirklicht  anschauen,  weil  er  nur  so  der  Mög- 
lichkeit, es  auch  selbst  zu  verwirklichen,  sicher  zu  sein  glaubt, 
worauf  ja  auch  die  Bedeutung  der  Christusidee  in  unserer 
Kirche  beruht.  In  Indien,  wo  man  weniger  individuell  denkt 
als  bei  uns,  ist  es  nicht  eine  Person,  in  der  der  Dichter 
unseres  Hymnus  das  Göttliche  verwirklicht  sieht,  sondern  eine 
ganze  Menschenklasse,  der  jeder  einmal  angehören  soll,  die 
Klasse  der  Brahmacärin1  s  oder  Brahmanschüler. 

Jeder  Dvija  (Brähmana,  Kshatriya  und  Vaicya)  soll  in 
seiner  Jugend  eine  Reihe  von  Jahren  Brahmacärin  sein,  einer- 
seits um  das  Brahman  in  Gestalt  des  Veda  in  sich  aufzunehmen, 
anderseits  um  es  als  Tapas  durch  eine  Reihe  von  Entsagungen 
praktisch  zu  üben,  worauf  alle  Vorschriften  für  den  Brah- 
macärin (Keuschheit,  Gehorsam  gegen  den  Lehrer,  Bedienung 
desselben  im  Hause  durch  Pflege  der  heiligen  Feuer,  aufser 
dem  Hause  durch  Betteln  für  ihn  usw.)  hinauslaufen.  So 
ist  dieser  Stand,  wie  schon  der  Name  brahma- cärin  „der  in 
Brahman  Wandelnde"  besagt,  recht  eigentlich  dem  Brahman 
und  seiner  Verwirklichung  im  Erkennen  und  Handeln  ge- 
widmet; in  beiden  Richtungen  soll  der  Brahmanschüler  nur 
Brahman  und  nichts  andres  sein.  Insofern  er  aber  dieses 
ist,  ist  er  nicht  mehr  Individuum,  sondern  das  Prinzip  aller 
Dinge  selbst  (aham  brahma  asmi),  ist  er  Schöpfer  und  Beieber 
von  allem  im  Himmel  und  auf  Erden,  wie  unser  Hymnus  es 
ausführt,  und  wenn  in  demselben  für  den,  welcher  mehr  an 
das  Individuum  als  an  die  Idee  denkt,  deren  Träger  es  ist, 
manches  übertrieben,  ja  ungeheuerlich  erscheinen  mag,  so 
liegt  in  ihm  doch  der  sehr  wahre  Gedanke,  dafs  wir  das 
Prinzip  der  Dinge,  das  Brahman,  nicht  in  irgendeinem  Wölken- 
kuckucksheim zu  suchen  haben,  sondern  in  unserm  eigenen 
Innern,  und  zwar  nicht  in  der  individuellen  Seite  desselben, 
sondern  in  derjenigen,  welche  in  uns  in  dem  Mafse  lebendig 
wird,  in  welchem  wir  in  der  Wreise  des  Brahmacärin  durch 
Tapas  uns  über  die  ganze  Sphäre  des  Individuellen,  ihm  ent- 
sagend, erheben. 
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Wir  übersetzen  den  Hymnus,  indem  wir  versuchen,  seine 
Teile  zu  sondern,  bemerken  aber  im  voraus,  dafs  manches 
in  demselben  auch  uns  problematisch  bleibt. 

Vers  1 — 2.     Der  Brahmacarin  als  Inbegriff  der 
Gottheit. 

1.  Der  Brahmanschüler  belebend  beide  Welten  geht. 
In  ihm  sind  einmütig  die   Götter  alle. 

Er  hält  und  trägt  die  Erde  und  den  Himmel, 
Er  sättigt  durch  sein  Tapas  selbst  den  Lehrer l. 
1.    Das  Betteln  für  den  Lehrer  ist  Tapas. 

2.  Dem  Brahmanschüler  nah'n,  ihn  zu  besuchen, 
Väter  und  Götter,  einzeln  und  in  Scharen; 

.   .   .  ihm  folgen  die  Gandharven l   .   .   . 

Sechstausend  und  dreihundertdreiunddreifsig  2 , 

Und  alle  Götter  sättigt  er  durch  Tapas 3  . 
1.    Vermutlich    Glosse.     2.    Nach    Rigv.  3,9,9    gibt    es    3339,    nach    Brih.  Up.  3,9,1 
3306  Götter.     3.    Die  Pflege  der  heiligen  Feuer  ist  Tapas. 

Vers  3 — 4.     Bedeutung  der  Einführung  und  der 
Holzscheite. 

3.  Der  Lehrer,   der  den  Brahmanschüler   einführt, 
Nimmt  ihn  wie  eine  Leibesfrucht  in  sich  auf; 
Drei  Nächte *  trägt  er  ihn  im  Mutterleib,   dann 
Gebiert  er,  den  zu  schauen  Götter  kommen. 

1.  Vielleicht  auf  die  (freilich  nicht  allgemeine)  Vorschrift  bezüglich,  nach  welcher 
der  Lehrer  drei  Nächte  nach  der  Einführung  (upanayanam)  dem  Schüler  als  Erstes 
die  Gäyatri  lehrt,  Cafikh.  Grihyas.  2,5. 

4.  Ein  Brennholz  ist  die  Erde,  eins  der  Himmel, 
Und  mit  dem  dritten  füllt  er  an  den  Luftraum. 

Durch  Brennholz,  Gürtel,  Studium1,  —  durch  das  Tapas 

Sättigt  die  Welträume  der  Brahmanschüler. 
1.    Alle   diese  Dinge   sind  für  den  Schüler  nach  einer  Vorschrift  geregelt,   der  er 
sich  unterwerfen  mufs,  und  folglich  Tapas. 

Vers  5 — 6.     Der  Brahmanschüler,  als  Brahman, 
macht  Tag  und  Nacht. 

5.  Der  Brahmanschüler,  im  Ost  brahmangeboren, 

In  Glut  sich  kleidend,   steigt  empor  durch  Tapas, 
Aus  ihm  ward  Brahmankraft,  das  höchste  Brahman, 
Die  Götter  all,  und  was   sie  macht  unsterblich. 
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6.  Der  Brahmanschüler  zieht,  brennholzerleuchtet, 
Geweiht,  schwarzfellgekleidet,  langen  Bartes1; 
Zieht  täglich  von  der  Ostsee  zu  der  Nordsee2, 
Verschlingt  die  Welt  und  heifst  sie  wiederkehren. 

1.  Poetische  Schilderung  der  Nacht.     2.  Auch  wir  nennen  ja  so  das  westliehe  Meer. 

Vers  7 — 9.     Der  Brahmanschüler  als  Welthüter. 

7.  Er  zeugte  Brahman,  Urwasser  und  Weltraum, 
Er  den  Prajäpati,  Parameshthin,  Viräj; 

Als  Keim l ,  verborgen  in  des  Ew'gen  Schofse, 
Hat  er  zermalmt  als  Indra  die  Dämonen. 

1.    Als  Blitz.  —  Im  folgenden  Verse  erscheinen  Lehrer  und  Schüler,   die  ja  beide 
Träger  des  Brahman  und  Tapas  sind,  als  Schöpfer  und  Erhalter  der  Welt. 

8.  Der  Lehrer  baute  diese  beiden  Welten, 
Die  weiten,  tiefen,   Erde  und  den  Himmel, 

Der  Brahmanschüler  schützt  sie  durch  sein  Tapas, 
In  ihm  sind  einmütig  die  Götter  alle. 

9.  Als  Bettelgabe  hat  die  breite  Erde 

Vormals  erbracht  der  Schüler  und  den  Himmel; 
Auf  ihnen,  die  er  als  Brennhölzer  ehrte, 
Sind   angesiedelt   alle  diese  Wesen. 

Vers  10 — 16.     Feuer,  Sonne,  Gewitter  und  Regen: 
Gewinnung  des  Lichts. 

10.  Hier  einer,  über  des  Himmels  Rücken  der  andere, 
Sind  zwei  Behälter1  der  Brahmankraft  verborgen; 
Durch  Tapas  hütet  sie  der  Brahmanschüler; 

Nur  weil  er  kennt  das  Brahman,  tut  er  dieses. 

1.    Die  Behälter  des   Opferfeuers    und    des  Sonnenfeuers,    aus    deren   Verbindung 
nach  dem  Folgenden,  wie  es  scheint,  das  Blitzfeuer  entspringt. 

11.  Eins  hier,  jenseits  das  andre  von  der  Erde, 

Zwei  Feuer  treffen  sich  zwischen  Erd'  und  Himmel; 
In  ihnen  ruhen  gar  gewalt'ge  Strahlen, 
Durch  Tapas  meistert  sie  der  Brahmanschüler. 

12.  Er  brüllt,  er  donnert,  züngelt  rot  und  weifslich, 
Mit  mächt'gem  Gliede  dringt  er  in  die  Erde, 
Mit  seinem  Strom  benetzt  er  ihren  Rücken, 
Davon  die  vier  Weltweiten  alle  leben. 
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13.    In  Feuer,  Sonne,  Mond,  in  Wind  und  Wasser 
Legt  er  sein  Brennholz  an,  der  Brahmanschüler, 
Davon  die  Funken  in  der  Wolke  stieben, 
Als  Opferschmalz  Dunst1,  Regen,  Wasser  abtrieft. 
1.  purisham  statt  purusho,  mit  Ludwig. 

14.  Tod,  Varuna  war  ihm  Lehrer,   Soma  war  Kräuter  ihm  und  Milch, 
Die  Wolken  seine  Heerhaufen,  durch  die  dies  Licht  er  hat  erbracht. 

15.  Varuna  selbst  als  sein  Lehrer  nährt  ihn  daheim  mit  Butterseim, 

Um  was  man  bittet  bei  Prajäpati, 
Das    reicht    der    Brahmanschüler    dar    als    Freund    aus    seinem 

eignen  Selbst. 

16.  Der  Brahmanschüler  ist  Lehrer,  ja,  ist  Prajäpati  sogar, 

Als  solcher  herrscht  er,  als  Herrscher  ward  Indra  er,  der  waltende. 

Vers  17 — 19.     Kraft  des  brahmacaryam,  Brahman- 

wandels. 

17.  Durch  Brahmanwandel,    durch  Tapas    beschützt   der   Fürst    sein 

Königreich, 
Aus  Brahmanwandel    der  Lehrer  wünscht   einen  Brahmanschüler 

sich. 

18.  Durch  Brahmanwandel    die  Jungfrau    erlangt  den  Jüngling  zum 

Gemahl ; 
Durch    Brahmanwandel    der    Ochse,    das    Pferd1    erkämpft    die 

Nahrung  sich. 
1.    Alle  Arbeit  (Karman)  ist  als  solche,  und  wenn  man   von  dem  Zweck  absieht, 
Tapas.     Daher  die  häufige  Zusammenstellung  von  Brahman,   Tapas,  Karman. 

19.  Durch  Brahmanwandel,  durch  Tapas  wehrten  die  Götter  ab   den 

Tod, 
Durch  Brahmanwandel  hat  Indra  das  Licht  den  Göttern  zugebracht. 

Vers  20 — 22.     Nochmals  der  Brahmanschüler  als 
Schöpfer. 

20.  Vergangenes   und   was  künftig,    Tag   und   Nacht,    Kräuter   und 

der  Baum, 
Das  Jahr  mitsamt  den  Jahrzeiten  vom  Brahmanschüler  sind  erzeugt. 

21.  Der  Erde  und  der  Luft  Tiere,  wilde  Tiere  und  zahme  auch, 
Die  ohne  Flügel,  mit  Flügeln,  vom  Brahmanschüler  sind  erzeugt. 
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22.  Alle  Kinder  Prajäpati's  tragen  in  sich  des  Lebens  Hauch, 
Doch  alle  diese  schützt  Brahman,  wie  es  im  Brahmanschüler  wohnt. 

Vers  23 — 24a.     Nochmals  Brahman  als  Sonne. 

23.  Von  Göttern  angetrieben  glänzt  unüberragt  die  Sonne   dort; 

Aus  ihr  ward  Brahmankraft,  das  höchste  Brahman, 
Die  Götter  all,  und  was  sie  macht  unsterblich. 

24 a.  Der  Brahmanschüler  trägt  das  Brahman  glanzvoll, 
Ihm   sind  die  Götter  alle  eingewoben. 

Vers  24b — 25.     Gebet  (wohl  an  Brahman). 

24 b.  Einhauch,  Aushauch  und  Zwischenhauch  verleihend, 
Rede  und  Geist,  Herz  und  Gebet  und  Einsicht, 

25.  Gib  Auge  uns  und  Ohr,  gewähre  Ruhm  uns, 

Nahrung  und  Samen,  Blut  und  Leibessegen. 

Vers  26.     Das  Brahman  als  Urprinzip  über  den 

Urwassern  schwebend  —  und  zugleich  in  der 

Erscheinung  der  Brahmanschüler  verwirklicht. 

26.  Dies  schuf  der  Brahmanschüler,  über  der  Wasser  Rücken 
Stand  er  und  übte  Tapas  in  dem  Urmeer,   — 

Und   er,    gebadet,    braun  und  gelb   gekleidet,    glänzt   im    Land 

umher. 

V.    Geschichte  des  Ätman  (und  der  verwandten  Begriffe. 
Purusha  und  Präna)  bis  auf  die  Upanishad's. 

Soll  über  das  Rätsel,  als  welches  die  Welt  dem  philoso- 
phierenden Menschengeiste  sich  darstellt,  ein  Aufschlufs  über- 
haupt möglich  sein,  so  wird  derselbe  wesentlich  und  vor  allem 
aus  unserm  eigenen  Innern  geschöpft  werden  müssen.  Denn 
erstlich  ist  der  Mensch  die  oberste  Stufe  der  Natur,  auf  welcher 
dasjenige,  was  im  Unorganischen,  in  der  Pflanze,  im  Tiere  in 
gradueller  Steigerung  erscheint,  seinen  vollkommensten  Aus- 
druck findet;  —  zweitens  aber  ist  unser  eigenes  Sein  der 
einzige  Punkt  der  Welt,  in  welchem  sich  uns  die  Natur  von 
innen  öffnet  und  einen,  wenn  auch  nur  beschränkten,  Blick  in 
ihre  abgründlichen  Tiefen  gestattet. 
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Hierauf  beruht  es,  dafs  unter  den  Begriffen,  durch  welche 
das  indische  Denken  über  die  schon  im  Rigveda  erkannte  ewige 
Einheit  einen  nähern  Aufschlufs  zu  gewinnen  sucht,  diejenigen 
am  bedeutsamsten  und  erfolgreichsten  gewesen  sind,  welche 
zum  Naturganzen  den  Schlüssel  in  der  Anschauung  des  eigenen 
Selbstes  finden,  also  namentlich  die  Auffassung  jenes  ewigen 
Einen  als  der  Purusha  (Mann,  Geist),  der  Präna  (Leben)  und 
vor  allem  andern  als  der  Atman,  d.  h.  als  „das  Selbst";  ja, 
man  kann  sagen,  dafs  für  das  Prinzip  der  Welt  in  allen  Zeiten, 
Ländern  und  Sprachen  kein  glücklicherer  Ausdruck  gefunden 
worden  ist,  als  die  Bezeichnung  desselben  als  der  Atman,  das 
Selbst,  welche  in  den  Upanishad's  und  weiterhin  ganz  über- 
wiegend  und  völlig   synonym   mit  Brahman   gebraucht   wird. 

Inzwischen  ist  eine  Geschichte  des  Wortes  ätman  von 
seinem  ersten  Auftreten  an  bis  zu  den  Upanishad's  hin,  in 
denen  es  neben  brahman  der  gewöhnliche  Ausdruck  für  das 
innerste  Wesen  sowohl  des  Menschen  als  auch  der  gesamten 
Natur  ist,  mit  grofsen  Schwierigkeiten  verknüpft  und  läfst 
sich  in  der  Weise,  wie  wir  die  Geschichte  des  brahman  ge- 
liefert haben,  gar  nicht  gewinnen,  indem  bei  diesem  Worte 
die  Verhältnisse  wesentlich  anders  liegen. 

Oldenberg,  der  sich,  unseres  Wissens,  am  eindringendsten 
mit  dieser  Frage  beschäftigt  hat,  unterscheidet  zwei  parallele 
Strömungen  der  Gedanken,  von  denen  die  eine  das  brahman, 
die  andre  den  ätman  zum  Prinzip  erhob,  und  welche  beide 
innerhalb  ihres  Gebietes  immer  mehr  und  mehr  sich  erweiterten, 
bis  sie  schliefslich  zur,  Einheit  der  Brahman-Ätman-Lehre,  wie 
sie  in  den  Upanishad's  vorliegt,  verschmolzen.  „Es  hat",  sagt 
er  (Buddha,  1.  Aufl.,  S.  30.  31),  „etwas  von  der  ruhig  unaufhalt- 
samen Notwendigkeit  eines  Naturprozesses,  dieses  Vordringen 
oder  dieses  Anschwellen  jener  beiden  Vorstellungen,  des  Ätman 
und  des  Brahma,  von  denen  jede  erst  in  ihrem  Kreise 
den  Herrscherplatz  gewinnt  und  dann  von  dem  vorwärts- 
dringenden Gedanken  in  Weltweiten  hinausgetragen  wird  und 
auch  da  eine  immer  wachsende  Macht  betätigt ....  Der  be- 
stimmte, selbstverständlich  gegebene  und  begrenzte  Inhalt,  den 
einst  das  einfache  Bewufstsein  in  der  Vorstellung  des  Atman 
wie  in  der  des  Brahma    gedacht   hatte,    dehnt  sich  zu   unbe- 
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stimmten  Weiten  aus,  und  damit  schwindet  zugleich  die  Unter- 
schiedenheit  beider  Vorstellungen  immer  mehr  und  mehr .... 
Und  endlich  fallen  die  letzten  Schranken  .  .  .  Atman  und  Brah- 
man  strömen  zusammen  zu  dem  Einen,  bei  dem  der  suchende 
Geist,  müde  von  dem  Durchirren  einer  Welt  düster  gestalt- 
loser Phantasmen,  seine  Rast  findet."  (Für  die  letzten  Worte 
möchten  wir  die  Verantwortung  nicht  tragen,  und  wir  hoffen, 
durch  unsere  Darstellung  im  Vorhergehenden  und  Nachfolgen- 
den zu  zeigen,  dafs  der  indische  Genius  weder  so  düster  noch 
so  phantastisch  ist,  wie  er  manchen  bisher  erschien.)  —  Schon 
vor  Jahren  trugen  wir  Bedenken  dieser  Ansicht  Oldenbergs 
beizutreten,  indem  wir  derselben  eine  zweite  Auffassung  als 
ebenso  möglich  zur  Seite  stellten  und  es  unentschieden  liefsen 
(System  des  Vedänta,  S.  50):  „ob  der  Begriff'  des  Atman  aus 
dem  des  Brahman  durch  eine  blofse  Verschärfung  des  sub- 
jektiven Momentes,  welches  in  ihm  liegt,  sich  entwickelt  hat, 
oder  ob  wir  vielmehr  zwei  Strömungen  zu  unterscheiden  haben, 
eine  mehr  priestediche,  welche  das  Brahman,  und  eine  mehr 
philosophische,  welche  den  Atman  zum  Prinzip  erhob,  bis 
dann  beide,  ihrer  Natur  nach  nahe  verwandt,  in  ein  gemein- 
sames Bette  geleitet  wurden".  —  Fortgesetzte  Beschäftigung 
mit  der  Frage  hat  uns  bestimmt,  mehr  und  mehr  der  erstem 
Ansicht  zuzuneigen,  indem,  wie  wir  jetzt  glauben,  die  letztere, 
von  Oldenberg  aufgestellte,  an  den  Quellen  nicht  durchführbar 
ist.  In  der  Weise  nämlich,  wie  wir  die  Geschichte  des  Brah- 
man geschrieben  haben,  läfst  sich  eine  Geschichte  des  Atman 
nicht  konstruieren.  Vielmehr  ergibt  sich,  dafs  atman  ur- 
sprünglich gar  kein  philosophischer  Begriff  ist  und  erst  ganz 
allmählich  zu  einem  solchen  wird,  in  dem  Mafse  wie  das 
philosophische  Denken  sich  der  in  ihm  liegenden  Vorteile  be- 
wufst  wird.  So  sehen  wir  das  Wort  atman  als  Bezeichnung 
des  Prinzips  der  Dinge  zuerst  hie  und  da  gleichsam  blitzartig 
aufleuchten  und  wieder  verschwinden;  es  ist,  als  ob  es  dem 
noch  ungeschulten  Denken  schwer  würde,  die  hohe  Abstraktion, 
zu  welcher  dieser  Begriff  auffordert,  festzuhalten,  bis  erst  ganz 
allmählich  die  Kraft  des  abstrakten  Denkens  so  weit  erstarkt, 
um  sich  mehr  und  mehr  des  Wortes  atman  als  des  treffendsten 
Ausdruckes  für  das,  was  man  von  je  her  suchte,  bewufst  zu 
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werden,  worauf  er  dann  (erst  mit  den  Upanishad's)  in  den 
Mittelpunkt  der  indischen  Gedankenwelt  tritt,  von  dem  aus 
alle  andern,  synonym  damit  und  nebenher  gebrauchten  Begriffe. 
Purusha,  Präna  und  selbst  Brahman,  ihr  rechtes  Licht  er- 
halten. 

Um  diese  schwierigen  Verhältnisse  zu  entwickeln,  müssen 
wir  zunächst  nach  der  Etymologie  und  ursprünglichen  Bedeu- 
tung des  Wortes  ätman  fragen. 

1.    Etymologie  und  Bedeutung:  des  Wortes  ätman. 

Als  Bedeutungsentwicklung  des  Wortes  ätman  pflegt  ge- 
wöhnlich „Hauch  —  Seele  —  Selbst"  angesetzt  zu  werden, 
sei  es,  dafs  man  ätman  von  an  „atmen"  (P.W.),  oder  at  „gehen" 
(Weber),  oder  av  =  vä  „wehen"  (Curtius,  Grafsmann  u.  a.) 
herleitet  und  mit  griechischem  (xt;j.c?,  düTfnrjv,  (JtörjJi'ilj,  germa- 
nischem ätum,  äthom,  aedm  vergleicht.  So  verlockend  diese 
Zusammenstellung  ist,  so  steht  ihr  doch  neben  lautlichen 
Schwierigkeiten  das  Bedenken  entgegen,  dafs  ätman  in  der 
Bedeutung  „Hauch",  vom  Winde  gebraucht,  nur  an  vier 
Stellen  des  Rigveda  und  vorwiegend  in  Jüngern  Hymnen  vor- 
kommt und  möglicherweise  nur  eine  sekundäre  durch  „Selbst 
: — ■  Seele  —  Lebenshauch"  vermittelte  Bedeutung  sein  könnte; 
sowie  das  schwerere  Bedenken,  dafs  neben  ätman  im  Rigveda 
das  häufigere  und  anscheinend  ältere,  überall  (auch  1,63,8) 
pronominal  oder  adverbial  gebrauchte  tman  (in  den  Casus- 
formen tmanam,  tmanä,  tmane,  tmaniy  tman)  steht.  —  Sollten 
nicht  in  ätman,  wie  vielleicht  auch  in  aÜTCC,  zwei  pronominale 
Stämme,  a  (in  a-ham)  und  ta  stecken,  und  als  ursprüngliche  Be- 
deutung „dieses  Ich",  das  eigene  Selbst  sich  festhalten  lassen? 
Diese  Bedeutung  wäre  dann  in  verschiedene  auseinanderge- 
gangen, je  nachdem  man  das  Selbst  im  seelischen  oder  (mit 
Homer:  7coXXa£  S'tcp'Mixoiic  <j>u^<3cc  "At&t  7cpota4>sv  vjpofov,  aüxok 
&s  eXopta  Teüx.e  xuvscatv)  im  körperlichen  Teile  des  Menschen 
erblickte,  und  der  Bedeutungsgang  würde  sein: 

Das  Selbst  (dieses  Ich)  als: 
I.   Leib.       II.   Rumpf.       III.    Seele,  Lebenshauch.       IV.  Wesen. 
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Wie  dem  auch  sein  mag,   Tatsache  ist,   dafs  eine  schon 
sehr  früh  auftretende,  möglicherweise  die  älteste,  jedenfalls  aher 
die  hauptsächlichste  Bedeutung  des  Wortes  ätman  „das  Seihst" 
ist,  und  zwar 
„das   Seihst    im   Gegensatze    zu    dem,    was    nicht    das 

Seihst  ist". 
Diese  Grundbedeutung   zieht   sich  durch  alle  gebräuchlichem 
Anwendungen  des  Wortes  ätman  hindurch,  sofern  durch  das- 
selbe bezeichnet  wird: 

I.   die  eigene  Person,    der   eigene  Leib,   im  Gegensatze 

zur  Aufsenwelt; 
II.   der  Rumpf  des  Leibes  im  Gegensatze  zu  den  Aufsen- 
gliedern; 

III.  die  Seele  im  Gegensatze  zum  Leibe; 

IV.  das  Wesen  im  Gegensatze  zu  dem  Nichtwesentlichen. 

Belege  zu  allen  diesen  BedeutuDgs Variationen  werden  weiter 
unten  folgen.  Hier  wollen  wir  zunächst  nur  konstatieren, 
dafs  ätman  wesentlich  und  von  Haus  aus  ein  relativer  Be- 
griff ist,  sofern  dabei  immer  etwas  vorschwebt,  was  nicht  der 
Ätman  ist,  und  ein  negativer  Begriff,  sofern  der  positive 
Inhalt  nicht  in  ihm,  sondern  in  dem  liegt,  was  ausgeschlossen 
wird.  Solche  relativ-negativen,  oder,  wie  man  auch  sagen 
könnte,  limitierenden  Begriffe  sind  häufig  von  den  Philo- 
sophen und  mit  grofsem  Vorteile  gebraucht  worden,  um  das 
unerkennbare  Prinzip  der  Dinge  dadurch  zu  kennzeichnen, 
dafs  man  den  ganzen  Inhalt  der  erkannten  Welt  von  ihm 
ausschliefst.  Solcher  Art  ist  schon  die  dp/V)  des  Anaximandros 
im  Gegensatze  zu  allem  Dasein,  dem  ein  andres  vorhergeht; 
das  8v  des  Parmenides  im  Gegensatze  zu  der  ^hiaic  und  dem 
cSXs^poc,  welche  die  Sinnenwelt  beherrschen;  das  ovtwc  ov  des 
Piaton  im  Gegensatze  zu  dem  Yt,yv6;j.£vov  xat  d7co)Mjxsvov;  die 
substantia  des  Spinoza  im  Gegensatze  zu  den  modi,  aus  denen 
die  ganze  Welt,  die  körperliche  wie  die  geistige,  besteht; 
endlich  das  Ding  an  sich  Kants  im  Gegensatze  zur  ganzen 
Erscheinungswelt,  welche  nur  die  Dinge  enthält,  wie  sie  für 
uns,  d.  h.  für  unsern,  aus  Raum,  Zeit  und  Kausalität  ge- 
wobenen Intellekt   sind.     Alle   diese  Begriffe:    dpxVj,  5v,  £vtg>£ 
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8»,  substantia,  Bing  an  sich,  sind  negativ,  d.  h.  sie  sagen 
von  dem  Prinzip  nur  aus,  was  es  nicht  ist,  nicht  aber,  was  es 
ist:  sie  sind  daher  inhaltsleer,  und  gerade  hierin  hegt  ihr 
Wert  für  die  Metaphysik,  die  es  mit  einem  ewig  Unerkenn- 
baren zu  tun  hat.  Solcher  Art  ist  auch  der  Begriff  Atman, 
welcher  uns  auffordert,  das  Selbst  der  eigenen  Person,  das 
Selbst  jedes  andern  Dinges,  das  Selbst  der  ganzen  Welt  ins 
Auge  zu  fassen  und  hinwegzutun  alles,  was  nicht  streng 
genommen  zu  diesem  Selbst  gehört;  es  ist  der  abstrakteste 
und  darum  der  beste  Name,  den  die  Philosophie  je  für  ihr 
eines,  ewiges  Thema  gefunden  hat;  alle  jene  andern  Namen, 
ägyr\,  5v}  ovto?  8v,  substantia,  Ding  an  sich,  schmecken  noch 
nach  der  Erscheinungswelt,  der  sie  doch  schliefslich  entstammen  ; 
ätman  allein  trifft  den  Punkt,  an  dem  das  innere,  dunkle, 
nie  erscheinende  Wesen  der  Dinge  sich  uns  öffnet.  —  Es  ist 
kein  Zufall,  dafs  gerade  die  Inder  zu  dieser  abstraktesten  und 
daher  besten  Benennung  des  ewigen  Gegenstandes  aller  Meta- 
physik gelangt  sind;  denn  dem  indischen  Genius  wohnt  ein 
rastloses  Dringen  in  die  Tiefe,  ein  Verlangen  ein,  hinauszu- 
kommen über  alles,  was  noch  als  ein  Aufserliches ,  Un- 
wesentliches erscheint,  wie  sich  dies,  um  nur  ein  Beispiel 
anzuführen,  so  schön  im  zweiten  Teile  der  Taittiriya-Upanishad 
betätigt.  Dort  wird  vor  uns  gestellt  der  Mensch,  zunächst 
in  seiner  auf  serlichen ,  körperlichen  Erscheinung;  als  solcher 
ist  er  aus  Nahrungssaft  bestehend  (annarasamaya  purusha); 
aber  dieser  Körper  ist  nur  eine  Hülle  (Jcoga),  die  uns  das 
innere  Wesen  verdeckt;  ziehen  wir  sie  ab,  so  gelangen 
wir  zum  lebenshauchartigen  Selbst  (pränamaya  ätman);  aber 
auch  dieses  wird  wieder  zur  Hülle,  nach  deren  Abzug  wir 
zum  verstandartigen  Selbst  (manomaya  ätman)  gelangen,  und 
so  von  diesem,  auf  demselben  Wege  immer  tiefer  dringend, 
zum  erkenntnisartigen  Selbst  (vijnänamaya  ätman)  und  von 
ihm  endlich  zum  letzten  Kern,  zum  wonneartigen  Selbst 
(änandamaya  ätman).  Hier  sind  wir  im  Zentrum  angelangt, 
und  es  ist  höchst  charakteristisch,  dafs  der  Philosoph  zum 
Schlüsse  eine  Warnung  hinzufügt,  von  hier  nicht  noch  tiefer 
dringen  zu  wollen  und  nicht  auch  dieses  letzte  Innere  der 
Natur   noch   zum  Objekte  der  Erkenntnis  zu   machen:    „denn 
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er  ist  es,  der  Wonne  schaffet;  denn  wenn  einer  in  diesem 
Unsichtbaren,  Unkörperlichen,  Unaussprechlichen,  Unergründ- 
lichen den  Frieden,  den  Standort  findet,  dann  ist  er  zum 
Frieden  eingegangen;  wenn  er  hingegen  in  ihm  noch  einen 
Unterschied,  einen  Zwischenraum  [zwischen  Subjekt  und  Ob- 
jekt] annimmt,  dann  hat  er  Unfrieden;  es  ist  der  Unfriede 
des,  der  sich  weise  dünket". 

Bei  dieser  Beanlagung  des  indischen  Geistes,  in  die  Tiefe 
zu  dringen  und  durch  alles  Schalenartige  hindurch  den  innersten 
Kern  zu  erfassen,  wird  es  begreiflich,  wie  die  indische  Philo- 
sophie, um  dasjenige  auszudrücken,  was  sie  sagen  wollte, 
sich  des  aus  dem  gewöhnlichen  Leben  aufgenommenen,  ja 
schon  zum  pronomen  reflexivum  verblafsten  Wortes  ätman 
bemächtigte,  zuerst  schüchtern  und  tastend,  dann  immer 
häufiger  und  zuversichtlicher;  —  es  wird  begreif  lieh,  wie  in 
den  Händen  der  indischen  Denker  alle  jene  andern  mytho- 
logischen, anthropomorphischen ,  rituellen  Benennungen  des 
höchsten  Wesens  zur  Schale  wurden,  durch  welche  hindurch, 
hier  mehr,  dort  weniger  deutlich,  als  innerster  Kern  der  Atmcm 
hindurchleuchtet,  bis  das  Denken  so  weit  erstarkt  ist,  im 
Atman  den  reinsten  Ausdruck  für  das  Prinzip  der  Dinge  zu 
finden  und  alle  jene  andern,  durch  die  Tradition  geheiligten 
Namen,  Prajäpati,  Purusha,  Präna,  ja  selbst  den  am  festesten 
haftenden  Begriff  Brahman  nur  nebenher  zu  gebrauchen. 

Von  Prajäpati  und  Brahman  war  in  diesem  Sinne  schon 
oben  (S.  198.  262—264)  die  Rede.  Es  bleibt  noch  übrig, 
dafs  wir  auf  die  Geschichte  des  Purusha  und  des  Präna 
einen  Blick  werfen,  um  auch  bei  ihnen  jenes  allmähliche 
Durchschimmern  des  Atman  durch  sie  hindurch  bestätigt  zu 
finden. 

2.  Der  Purusha. 

Schon  mehrfach  sind  wir  bedeutsamen  Fortbildungen  des 
im  Rigv.  10,90  (oben  S.  150—158)  gefeierten,  weltschöpfe- 
rischen Purusha  begegnet:  so,  wenn  in  dem  Mythus  Taitt. 
Ar.  1,23  Prajäpati  die  Rolle  des  Weltschöpfers  an  den  Purusha 
abgibt  (oben  S.  197  fg.),  oder  wenn  Qatap.  Br.  6,1  aus 
dem  Asad  die   sieben  Purusha 's  hervorgehen,    die,   zu  einem 
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zusammenfahrend,  Prajäpati  sind  (oben  S.  199  fg.).  Hier  wollen 
wir  nur  noch  das  bedeutendste  Denkmal  aus  der  Geschichte 
des  Purusha  zwischen  Rigveda  und  Upanishad's  vorführen 
aus  Väjasaneyi-Samhitä  31  (parallel  mit  Taitt.  Ar.  3,12 — 13), 
woran  sich  das  folgende,  nahe  verwandte  Stück  Väj.  Samh. 
32,1 — 12  (parallel  mit  Taitt.  Ar.  10,1,2 — 4)  anschliefsen  mag. 
Hier  wird  zunächst  das  Rigvedalied  des  Purusha,  d.  h.  des 
Näräyana  (oben  S.  153,  Anm.)  mit  einigen  Abweichungen 
wiederholt;  an  dasselbe  aber  schliefst  sich  sodann  als  „zweiter 
Teil  des  Purushaliedes ",  Uttaranäräyanam,  ein  Nachtrag  Väj. 
Samh.  31,17—22  (Taitt.  Ar.  3,13),  welcher  nebst  dem  fol- 
genden, Tadeva  genannten  Abschnitte  Väj.  Samh.  32,1 — 12 
(Taitt.  Ar.  10,1,2 — 4)  eine  wesentliche  Fortbildung  des  Purusha 
enthält,  in  der  wir,  wenn  auch  noch  undeutlich,  in  dem  Be- 
griffe des  Purusha  den  des  Atman  durchblicken  sehen.  — 
Wir  halten  uns  an  die  Rezension  der  Väjasaneyin's  und 
berücksichtigen  die  der  Taittiriyaka's  nur,  wo  sie  ein  beson- 
deres Interesse  bietet. 

Was  zunächst  die  Form  betrifft,  so  haben  wir  im  Uttara- 
näräyanam (wie  die  Verschiedenheit  des  Metrums  und  die 
Wiederkehr  einzelner  Verse  und  Versteile  an  andern  Veda- 
stellen  zeigt)  keine  originale  Komposition,  sondern  ein  durch 
die  Einheit  des  rituellen  Zweckes  zusammengehaltenes  Aggregat 
von  umlaufenden  Versen  vor  uns.  Dasselbe  gilt  noch  mehr 
vom  Tadeva,  welches  nach  einem  ihm  eigenen  Anfange  (Väj. 
Samh.  32,1 — 3a)  zu  einzelnen  Versen  des  Prajäpatiliedes 
(Rigv.  10,121,  oben  S.  128  fg.)  und  dann  zum  Venaliede 
(Atharvav.  2,1,  oben  S.  253  fg.)  greift,  um  dieselben  unter 
Einschiebungen  und  merkwürdigen  Modifikationen  zu  re- 
produzieren. 

Für  den  Inhalt  ist  zunächst  charakteristisch,  dafs  der 
Purusha  als  erste  Schöpfung  des  ViQvakarman  (Väj. 
Samh.  31,17),  als  identisch  mit  Prajäpati  (Väj.  Samh.  31,19. 
32,1.  3.  5)  sowie  mit  Brahman  (brahma  32,1 ;  ruca  brähma 
31,21 ;  ruca  brähmi  31,20)  erscheint  und  wie  letzteres  (oben 
S.  250 — 252)  mit  Vorliebe  als  verkörpert  in  der  Sonne  an- 
geschaut und  verehrt  wird.  Hierbei  sehen  wir  schon  einige 
Grundgedanken    der    Upanishad's    ziemlich     deutlich    durch- 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I.  1" 
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brechen ;  so  die  Erlösung  durch  Erkenntnis  des  Purusha  (tarn 
ava  viditvä  ati  mrityum  eti,  31,18),  die  Identität  seiner  Ver- 
körperung im  Menschen  und  im  Weltall  (31,19.  32,4),  die 
Verschiedenheit  desselben  von  der  ganzen  Erscheinungswelt 
(na  tasya  pratimä  asti  32,3)  und  die  Einswerdung  mit  ihm 
auf  dem  Wege  der  Erkenntnis  (tad  apagyat,  tad  abhavat,  tad 
äsit  32,12).  Hierbei  kommt  es  zu  dem  Ausspruche,  dafs  der 
die  Welt  durchsuchende  und  so  zu  Gott  gelangende  Weise 
ätmanä  ätmänam  abhisamvivega  „mit  seinem  Selbst  völlig 
aufgeht  in  dem  göttlichen  Selbst"  (32,11),  worin  eine  wenn 
auch  noch  undeutliche  Überführung  des  Purusha-Begriffes  in 
den  Atman  in  seiner  doppelten  Bedeutung  als  Einzelseele  und 
Weltseele  gefunden  werden  kann. 

Uttaranäräyanam,  Väj.  Samh.  31,17 — 22  (Taitt.  Ar.  3,13). 

Vers  17.    Der  Purusha  ist  aus  den  Urwassern  von  Vicva- 
karman  geschaffen  und  von  Tvashtar  gebildet  worden. 

Aus  Wassern  und  der  Erde  Saft  geschaffen, 
Ging  er  hervor  aus  Vigvakarman  anfangs; 
Tvashtar  kommt,  auszubilden  die  Gestalt  ihm; 
So  ist  des  Menschen  erster  Ursprung  Gottheit1. 
1.    Taitt.  Ar.  3,13,1 :  so  ist  das  All  des  Menschen  erster  Ursprung. 

Vers  18.     Der  Purusha  ist  sonnenartig;  nur  wer  ihn  er- 
kennt, bleibt  vor  dem  Wiedersterben  bewahrt. 

Ich  kenne  jenen  Purusha,  den  grofsen, 
Jenseits  der  Dunkelheit  wie  Sonnen  leuchtend; 
Nur  wer  ihn  kennt,   entrinnt  dem  Reich  des  Todes, 
Nicht  gibt  es   einen  andern  Weg  zum  Gehen1. 

1.  =  Taitt.  Ar.  3,13,1 ,  v.  2.  Derselbe  Vers  war  schon  vorher,  im  Purushaliede, 
eingeflochten  worden,  Taitt.  Ar.  3,12,  v.  16 — 17,  wo  jedoch  zwischen  der  zweiten 
und  dritten  Zeile  folgende  vier  merkwürdigen  Zeilen  eingeschoben  werden: 

Den,  als  er,  weise  alle  Formen  denkend 

Und  Namen  zuteilend,  noch  müfsig  dasafs, 

Der  Schöpfer  hat  hervorgebracht  als  Erstes, 

Machtvoll,  vorauswissend  die  vier  Weltpole,  — 

Nur  wer  ihn  kennt  usw. 

Vers  19.     Er,  als  Prajäpati,  ist  das  belebende  Prinzip  im 
Mutterleibe  und  in  der  ganzen  Natur. 
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Prajäpati  wirket  im  Mutterleibe, 
Der  Ungeborne  vielfach  wird  geboren ; 
Wie  er  entsprungen,   sehen  nur  die  Weisen, 
In  ihm  gegründet  sind  die  Wesen  alle l . 

1.    Die  letzte  Zeile   aus  Rigv.  1,164,13.     Statt  derselben  hat   Taitt.  Ar.  3,13,   v.  3: 
„die  Frommen  suchen  seiner  Strahlen  Stätte"  (was  der  Komm,  ganz  falsch  versteht). 

Vers  20 — 21.  Der  Purusha  ist  das  unter  dem  Symbol 
der  Sonne  angeschaute  Brahman  (ruca  brähma  v.  21,  oder, 
des  Metrums  halber,  v.  20  ruca  brahmi).  Dasselbe  war  schon 
vor  den  Göttern  vorhanden  (v.  20)  und  wurde  dann  wiederum 
von  den  Göttern  erzeugt  (v.  21),  die  sich  dabei  freiwillig  dem 
Brahmanen,   als  Träger  des  Brahman,   als  Untertan  erklären. 

20.  Verehrung  ihm,  der  wärmend  strahlt 
Den  Göttern,  der  ihr  Priester  ist, 
Der  vor  ihnen  entstanden  war, 
Dem  leuchtenden,  von  Brahmanart. 

21.  Den  leuchtenden,  von  Brahmanart 
Zeugend,  sprachen  die  Götter  dann: 
„Dem  Priester,  der  dich  also  weifs, 
„Seien  die  Götter  Untertan!" 

Vers  22.     Schlufsgebet  in  Prosa. 

Schönheit  und  Glück  sind  deine  Gattinnen,  Tag  und  Nacht 
deine  Seiten,  die  Gestirne  dein  Leib,  die  Acvin's  dein  Rachen. 
Fördernd  fördere,  jene  [Welt]  für  mich  fördere,  die  Allwelt  für 
mich  fördere! 

Tadeva,  Väj.  Samh.  32,1—12.     (Parallel  Taitt.  Ar.  10,1,2—4.) 

Vers  1.  Der  Purusha  ist  identisch  mit  den  Göttern  des 
Feuers  und  Windes,  der  Sonne  und  des  Mondes,  mit  dem 
Reinen,  d.  h.  dem  Brahman,  mit  den  Wassern  (dem  Urstoffe) 
und  Prajäpati  (der  Urkraft). 

Das  ja  ist  Agni,  Aditya,   das  ist  Väyu  und  Candramas, 

Das  ist  das  Reine,   das  Brahman,  die  Wasser  und  Prajäpati. 

Vers  2 — 3.  Der  Purusha  ist,  wiewohl  selbst  zeitlos  (ein 
Blitz),  doch  der  Ursprung  aller  Zeit;  er  ist  nach  allen 
Richtungen  unendlich,   und  kein  Abbild  vermag,   seine  Herr- 

19* 


292  V.    Geschichte  des  Atman. 

lichkeit  wiederzugeben.     Hieran  schliefsen  sich  Zitate  früherer 
Prajapäti-Verse. 

2.  Alle  Zeitteile  entsprangen  aus  dem  Blitze*,  dem  Purusha ; 
Nicht  in  der  Höhe,  noch  Breite,   noch  Mitte  ist  umspannbar  er. 

3.  Nicht  ist  ein  Ebenbild  dessen,  der  da  heifst:  grofse  Herrlichkeit. 

Als  goldner  Keim  usw.  (Rigv.  10,121,1,  oben  S.  132). 

Der,  wenn  sie  atmet  usw.  (ib.  v.  3,  S.  132). 

Durch  dessen  Macht  usw.  (ib.  v.  4,  S.  132). 

Der  Odem  gibt  usw.  (ib.  v.  2,  S.  132). 

Nicht  schäd'ge  er  uns  usw.  (ib.  v.  9,  S.  133).  [S.  191). 

Er,    über  dem    nichts  usw.    (Väj.   Samh.   8,36 — 37,    v.   36    oben 

Vers  4 — 7.  Der  Purusha  (Prajäpati)  ist  der  Erstgeborne 
der  Schöpfung  und  wird  in  jedem  Mutterleibe  wieder  neu 
geboren ;  er  ist  im  Innern  der  Menschen  (lies :  jpratyän  jdnäns 
und  vgl.  pratyagätman)  und  allgegenwärtig,  ist  das  beseelende 
Prinzip  in  jedem  einzelnen  und  die  Seele  (shodagi,  das  sech- 
zehnteilige psychische  Organ)  des  Weltalls  (der  drei  Lichter, 
Agni,  Väyu,  Sürya  als  Regenten  von  Erde,  Luftraum  und 
Himmel).  Zum  Schlufs  wieder  Zitate  aus  dem  Prajäpatiliede 
Rigv.  10,121. 

4.  Er  ist  der  Gott  in  allen  Weltenräumen, 
Vordem  geboren  und  im  Mutterleibe; 
Er  ward  geboren,  wird  geboren  werden, 
Ist  in  den  Menschen  und  allgegenwärtig. 

5.  Er,  der  entstanden   ist  vor  allem  andern, 
Der  sich  zu  allen  Wesen  umgestaltet, 
Prajäpati,  mit  Kindern  sich  beschenkend, 

Durchdringt  die  drei  Weltlichter  sechzehnteilig  (vgl.  oben  S.  191). 

6.  Durch  den  der  Himmelsraum  usw.  (Rigv.  10,121,5,  oben  S.  132). 

7.  Zu  dem  aufschaun  usw.  (ib.  v.  6,  S.  132). 
Als  ehemals  usw.  (ib.  v.  7,   S.  132). 

Der  machtvoll  selbst  usw.  (ib.  v.  8,   S.  132). 

Vers  8 — 12.  Nachdem  die  Identität  der  Einzelseele  und 
der   Weltseele   schon  im   Vorigen   ausgesprochen   war,    blieb 


*  Der  Blitz  als  Symbol  der  Zeitlosigkeit,  wie  Kena  Up.  29. 
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dem  Dichter  nur  noch  ein  letzter  Schritt  übrig,  um  zu  dem 
Gedanken  zu  gelangen,  den  Anquetil  Duperron  mit  Recht 
seiner  Upanishad- Übersetzung  als  Motto  vorsetzte:  quisquis 
Deum  intelligit,  Deus  fit.  Der  Weise,  indem  er  Gott  erkennt 
(tad  apagyat),  wird  zu  Gott  (tad  äbhavat),  weil  er  in  Wahr- 
heit Gott  von  je  her  war  (tad  äsit),  v.  12.  Oder,  v.  11:  die 
Erkenntnis  des  Urgrundes  aller  Dinge  ist  in  Wahrheit  nur 
eine  Erkenntnis  unser  selbst;  wir  gehen  dadurch  mit  unsenn 
(physischen)  Selbst  in  unser  (metaphysisches)  Selbst  ein 
(ätmanä  ätmänam  abhisamviveca).  —  Um  diesen  grofsen  Ge- 
danken zum  Ausdrucke  zu  bringen,  greift  der  Dichter  zum 
Vena-luiede,  dessen  Entwicklungsgeschichte  von  Rigv.  1,83,5 
durch  Rigv.  10,123  und  10,139  zu  Atharvav.  2,1  und  endlich 
zu  Atharvav.  4,1  wir  oben  verfolgten  (S.  252 — 256).  Unser 
Dichter  schliefst  sich  an  Atharvav.  2,1  an,  bietet  aber  dieses 
Lied  (dessen  Übersetzung,  oben  S.  253 — 254,  man  zum  Fol- 
genden vergleichen  wolle)  in  einer  Umformung,  die  weit  über 
den  ursprünglichen  Gedanken  hinausgeht.  Die  Deutung  des 
Liedes  in  dieser  neuen  Form  ist  nicht  ohne  Schwierigkeit. 
Der  Scholiast  bezieht  v.  8  (vena),  v.  9  (gandharva)  und  wieder- 
um v.  11 — 12  auf  den  Weisen,  hingegen  v.  10  auf  den  Para- 
mätman,  was  auch  uns  als  das  Annehmbarste  erscheint,  wiewohl 
der  Wechsel  der  Subjekte  ein  sehr  harter  ist  und  die  Konzin- 
nität  des  Liedes  bei  dem  Versuche,  den  neuen  Gedanken  in 
ererbte  Verswendungen  (den  neuen  Most  in  alte  Schläuche)  zu 
kleiden  (sogar  v.  11  wird  durch  Umdeutung  von  Taitt.  Ar.  1,23 
v.  14  =  10,1,  v.  19,  oben  S.  198,  gewonnen),  ganz  verloren  geht. 
Hiernach  wäre  der  Vena,  Gandharva  nicht  mehr  wie  in 
Atharvav.  2,1  ein  himmlischer  Träger  der  Offenbarung,  sondern 
(ähnlich  wie  in  der  Fortbildung  Atharvav.  4,1,  oben  S.  255 — 256) 
der  irdische  Seher  selbst,  und  der  Gedankengang  würde  fol- 
gender sein:  v.  8:  der  Seher  schaut  die  ewige  Einheit;  v.  9: 
er  soll  sie  uns  verkünden,  obwohl  sie  nur  der  wissen  kann, 
welcher  seines  Vaters  Vater,  d.  h.  identisch  mit  dem  Urwesen 
ist  (womit  der  Gedanke  der  Schlufsverse  vorbereitet  wird); 
v.  10:  hierzu  ist  Hoffnung,  denn  das  allwissende  Urwesen  ist 
ja  für  uns  kein  Fremdes,  sondern  unser  Verwandter,  Vater 
und   Fürsorger;   v.  11:    der  Weise    durchforscht   alle   Welten 
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und  dringt  so  durch  bis  zu  dem  prathamajäs  des  ritam,  d.  h. 
zum  Urprinzip,  wie  es  als  Erstling  in  der  Schöpfung  geboren 
wird  und  (als  himmlischer  Hotar,  Rigv.  1,164,37  oben  S.  116, 
als  prathamotpannä  trayirüpä  väk,  Komm,  zu  Väj.  Samh.  32,11) 
die  Quelle  der  Offenbarung  ist;  in  dieses  dringt  er  ein  und 
findet  sich  mit  ihm  identisch  (ätmanä  ätmänam  abhisamvivega) ; 
v.  12 :  so  löst  er  das  verschlungene  Gewebe  der  Weltordnung 
(vom  Komm,  rituell  gedeutet,  was  uns  jedoch  hier  nicht  an- 
geht) in  seine  Elemente  auf,  erkennt  dieselben  und  sich  mit 
ihnen  als  identisch  (lad  apagyat,  tad  abhavat,  lad  äsit). 

8.  Der  Vena  schaut  das  Höchste,  das  verborgen, 
In  dem  die  ganze  Welt  ihr  einzig  Nest  hat, 
Einheits-  und  Ausgangspunkt  der  Welt,   den  Wesen 
Allgegenwärtig  ein-  und  angewoben. 

9.  Des  Ew'gen  kundig  künde  der  Gandharva 
Sein  als  Welt  ausgebreitetes  Geheimnis; 
Drei  Viertel  davon  bleiben  uns  verborgen, 
Wer  diese  weifs,  wäre  des  Vaters  Vater. 

10.  Er,  der  verwandt  uns,  Vater  und  Vorseher, 
Kennt  die  Wohnstätten  und  die  Wesen  alle; 
Da  wo  die  Götter,  Ewigkeit  erlangend, 

Zum  dritten  Welträume  empor  sich   schwangen. 

11.  Umwandelnd  alle  Wesen,  alle  Welten, 
Umwandelnd  alle  Gegenden  und  Pole, 

Drang  durch  er  zu  der  Ordnung  Erstgebornem, 
Ging  ein  mit  einem  Selbste  in  das  Selbst  er. 

12.  Mit  eins  umwandelt  hat  er  Erd'  und  Himmel, 
Umwandelt  Welten,  Pole  und  das  Lichtreich; 
Er  löste  auf  der  Weltordnung  Gewebe: 

Er  schaute  es  und  ward  es,  denn   er  war  es. 

3.   Der  Präna. 

Unter  den  Begriffen,  welche  in  den  Upanishad's  zur  Be- 
zeichnung des  höchsten  Wesens  dienen,  findet  sich  neben 
Brahman,  Atman  und  Purusha  nicht  selten  auch  der  des  Präna 
(so  namentlich  in  der  Kaushitaki-Up.),  ein  Wort,  welches  ur- 
sprünglich den  „Odem",  dann  das  durch  denselben  bedingte 
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„Leben"  bedeutet.  In  der  Mehrzahl  gebraucht,  sind  die 
Präna's  die  einzelnen  „Lebenskräfte"  (z.  B.  Manas,  Rede, 
Augen,  Ohren,  die  später  sogenannten  Indriyd's)  oder  auch 
die  „Lebenshauche"  (später  Präna's  genannt:  ihre  einzelnen 
Namen  sind:  präna,  apäna,  vyäna,  udäna,  samäna).  In  den 
Brähmana's  ist  die  erstere  Bedeutung  von  Prärms  überwiegend, 
während  die  letztere,  später  ausschliefslich  herrschende,  sich 
erst  zu  bilden  beginnt. 

In  der  Entwicklungsgeschichte  der  Bezeichnungen  für 
das  höchste  Wesen  nimmt  Präna  naturgemäfs  seine  Stellung 
zwischen  Purusha  und  Atman  ein,  da  der  Versuch,  dasjenige, 
was  man  wollte,  immer  schärfer  zu  bezeichnen,  vom  Purusha 
auf  den  Präna,  wie  von  diesem  weiter  auf  den  Atman  führen 
mufste. 

Schon  dem  Purushaliede ,  Rigv.  10,90  lag  der  Gedanke 
einer  innern  Identität  des  Menschen  und  des  Weltalls  zu- 
grunde, wenn  dort  aus  Manas,  Auge,  Mund,  Odem,  Nabel, 
Haupt,  Füfsen  und  Ohren  des  Purusha  Mond,  Sonne,  Indra- 
Agni,  Väyu,  Luftraum,  Himmel,  Erde  und  Himmelsgegenden 
werden.  Aber  dies  war  von  vornherein  doch  nur  eine  po- 
etische, bildlich  zu  verstehende  Anschauungsweise,  denn  die 
Weltteile  sind  von  den  Gliedern  des  menschlichen  Leibes  doch 
sehr  verschieden,  und  die  Übereinstimmung  liegt  nicht  in  der 
äufsern  Gestalt,  sondern  darin,  dafs  in  beiden  dasselbe  Lebens- 
prinzip herrscht.  Hierzu  kam  die  täglich  zu  machende  Be- 
obachtung, dafs  bei  Menschen  und  Tieren  das  Wesen  nicht  in 
den  Leibesgliedern,  sondern  in  dem  sie  erfüllenden  Leben 
(präna)  liegt,  wie  dies  z.  B.  Qatap.  Br.  3,8,3,15  seinen  dra- 
stischen Ausdruck  findet: 

„Das  Tier  ist  Präna  (Odem,  Leben);  denn  solange  es  durch 
den  Odem  atmet,  ist  es  ein  Tier;  wenn  aber  der  Odem  aus  ihm 
entweicht,  so  liegt  es,  zu  einem  blofsen  Klumpen  (däru,  eigentlich 
Klotz)   geworden,  zwecklos   da." 

Erwägungen  und  Beobachtungen  wie  diese  mochten  dazu 
überleiten,  dafs  man  anfing,  das  Wesen  des  Menschen  und 
analog  damit  das  Wesen  der  Welt  nicht  mehr  in  der  äufsern 
Gliederung  und  Gestaltung,  sondern  in  dem  sie  durchwaltenden 
(anusamcaran)  Leben  zu  sehen,    wie   es   beim  Menschen    an 
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den  Atmungsprozefs  gebunden  erschien.  Aber  nicht  nur  der 
Odem  (präna)  gab  Kunde  von  einer  das  Leben  erhaltenden 
Kraft;  auch  das  bewegliche  Auge,  die  rufende  Stimme,  das 
sie  vernehmende  Ohr,  ja  der  sie  regierende  Verstand  gingen 
auf  ähnliche  Kräfte  zurück,  die  dann  mittels  denominatio  a 
potiori  ebenfalls  pränah  „Lebenskräfte"  hiefsen,  deren  man 
somit  eine  Anzahl  unterschied.  Ein  zweiter  Schritt  war  dann, 
die  Einheit  zu  erkennen,  in  der  alle  jene  präna"1?  wurzeln,  und 
die  man  den  Lebenskräften  als  das  Leben,  den  präna  xolz' 
üzoyfy*  oder,  wie  die  Upanishad's  sagen,  den  Hauptlebensodem 
(miikhya  präna)  unterlegte.  Ein  dritter  Schritt  war,  dieses 
auf  die  gesamte  Natur  zu  übertragen  und,  nachdem  man  in 
ihr  so  oft  Analogien  für  Auge,  Ohr,  Verstand  usw.  ge- 
funden, alle  Kräfte  der  Natur,  indisch  gesprochen  alle  Götter, 
aus  einem  allgemeinen  Prinzip  des  Lebens,  einem  Präna  ent- 
springen zu  lassen,  welchen  man  dann  gelegentlich  schon  für 
das  eigentliche  Wesen,  das  Selbst,  den  Atman  des  Menschen 
wie  der  ganzen  Natur  erklärte. 

Wir  wollen  diesen  Entwicklungsgang  durch  Stellen  aus 
dem  reichhaltigsten  Brähmanam,  dem  Qatapatha- brähmanam 
illustrieren  und  zum  Schlüsse  zwei  Hymnen  der  spätem  Sam- 
hitä's  anfügen 

1)  Von  den  Präna 's  als  den  das  Leben  tragenden  Lebens- 
kräften ist  sehr  häufig  die  Rede.  Ihre  Anzahl  steht  noch  nicht  fest, 
wie  am  besten  daraus  ersichtlich,  dafs  z.  B.  Qatap.  Br.  12,3,2,1, 
um  die  Analogie  des  Menschen  mit  dem  Jahre  durchzuführen, 
hinter  einander  willkürlich  zwei,  drei,  fünf,  sechs,  sieben,  zwölf 
und  dreizehn  Präna'?,  angenommen  werden.  Gewöhnlich  jedoch 
werden  neun  Präna 's,  nämlich  sieben  am  Haupte  und  zwei 
unterhalb  gezählt.  Qatap.  Br.  6,4,2,5:  nava  vai  pränäh,  sapta 
girslian,  aväncau  dvau;  —  12,2,2,15:  nava  vai  pränäh;  —  7,5,2,9: 
sapta  vai  girshan  pränäh;  —  13,1,7,2:  sapta  vai  girshanyäh 
pränäh;  —  12,5,2,6:  saptasu  präna- äyataneshu;  —  11,1,6,29: 
panca  inie  purushe  pränä,  rite  cdkshurbhyäm;  —  6,1,1,2:  te 
(pränäh)  iddhäh  sapta  nänä  purashän  asrijanta.  —  Diese  neun 
Präna'  s  sind,  wie  sich  aus  der  Kombination  der  Stellen  er- 
gibt, folgende:  die  sieben  am  Haupte:  manas,  väc,  präna, 
calishushi,  grotre,  Verstand,  Rede,   Odem,   Augen  und  Ohren; 
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die  zwei  unterhalb :  das  Zeugungs-  und  das  Entleerungsorgan ; 
9,2,2,5:  pancadhä  vihito  vä'  ayam  girshan  präno,  mano,  väk, 
pränag,  cdkshuh,  grotram;  diese  sind  auch  10,1,3,4  die  ürddhväh 
pränäh  des  Prajäpati,  aus  denen  er  die  Götter  schafft;  denn 
die  Götter  sind  die  einzelnen  Lehenskräfte  der  Natur,  7,5,1,21: 
pränä  deväh.  Etwas  abweichend  ist  12,9,1,9:  shad  vä'  ime  girshan 
pränäh  (nämlich  cakshushi,  näsiJce,  groire).  Hingegen  einer 
andern  Anschauung  entspringt  es,  wenn  12,7,3,22  zwei  Präna's 
(präna  und  udäna),  oder  1,1,3,3.  8,4,3,4  drei  (präna,  udäna, 
vyäna)  gezählt  werden,  wovon  später. 

2)  Alle  diese  präna's  oder  Lebenskräfte  wurzeln  in  einer 
Zentralkraft,  welche  der  Präna  schlechthin,  später  auch,  zum 
Unterschiede  von  den  übrigen,  der  Mukhya  präna  („der  Haupt- 
lebensodem", ursprünglich  wohl  „der  Odem  im  Munde",  vgl. 
äsanya  präna)  heifst,  und  dessen  Rangstreit  mit  den  übrigen 
präna's  und  Übermacht  über  dieselben  ein  beliebtes  Thema 
der  Upanishad's  bildet.  Dieser  Präna  scheint  nach  Qatap. 
Br.  7,2,5,2  in  der  Mitte  des  Leibes  zu  wohnen  (tasmäd  ayam 
ätman  präno  madhyatah),  von  wo  aus  er  alle  Glieder  durch- 
waltet (1,3,2,3:  so  'yam  pränah  sarväni  angäni  anusamcarati)- 
Gelegentlich  wird  ein  Versuch  gemacht,  ihn  mit  dem  Manas 
(dem  spätem  Zentralorgane  der  Indr/yd's)  zu  identifizieren 
(7,5,2,6:  mano  vai  sarve  pränä,  manasi  hi  sarve  pränäh  prati- 
shthitäh);  meist  aber  heifst  er  kurzweg  der  Präna,  sei  es,  dafs 
man  ihn  mit  dem  Präna  im  engern  Sinne,  dem  Odem,  und 
sein  kosmisches  Äquivalent  mit  dem  Winde  identifiziert  (wie 
in  den  sogleich  mitzuteilenden  Stellen  10,3,3,6.  11,1,6,17),  sei 
es,  dafs  man  ihn  allen  übrigen  Präna's  als  „den  unbestimmten 
Präna  (4,2,3,1  aniruktah  pränah)  gegenüberstellt.  Dies  ge- 
schieht auch  in  dem  (schon  oben  S.  199  fg.  mitgeteilten) 
wichtigen  Schöpfungsmythus  Qatap.  Br.  6,1,1,  wo  die  sieben 
Präna's  als  sieben  Rishi's  aus  dem  Asat  entspringen  und  von 
dem,  Indra  genannten,  „Lebenshauche  in  der  Mitte"  (madhye 
pränah)  entzündet  werden,  worauf  sie  sieben  Purusha's  aus 
sich  hervorgehen  lassen,  welche  sodann  zu  dem  einen  Purusha 
zusammenfahren,  welcher  Prajäpati  ist.  Hierin  liegt  die  Priori- 
tät der  Präna's  vor  dem  Purusha  und  der  Primat  des  Haupt- 
lebensodems   über    die    andern    deutlich    ausgesprochen.      Er 
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verhält  sich  zu  ihnen  nach  Qatap.  Br.  7,5,1,21  wie  Prajäpati  zu 
den  übrigen  Göttern. 

3)  Wie  zu  den  Lebenskräften  im  Menschen  die  zentrale 
Lebenskraft,  so  verhält  sich  zu  den  Naturkräften  die  Zentral- 
kraft der  Natur,  und  nachdem  man  schon  in  dem  Purushaliede 
die  Lebenskräfte  und  Naturkräfte  gleichgesetzt  hatte,  so  lag  es 
nahe,  einen  zentralen  Präna  wie  dem  Menschen,  so  der  Natur 
unterzulegen  und  beide  mit  einander  zu  identifizieren.  Dies  ge- 
schieht in  folgender,  hochbedeutsamen  Stelle  (einer  Vorläuferin 
der  Samvarga-vidyä,  Chänd.  Up.  4,3),  in  welcher  der  Präna 
als  Lebensprinzip  noch  mit  dem  Odem,  und  dementsprechend 
der  kosmische  Präna  mit  dem  Winde  identisch  erscheint. 

(Jatapatha-brcüimanam  10,3,3,0. 
„Jenes  Feuer  (das  dieses  Weltall  ist),  das  ist  der  Präna  (das 
Leben).  Denn  wenn  der  Mensch  schläft,  so  geht  in  das  Leben  ein 
die  Rede,  in  das  Leben  das  Auge,  in  das  Leben  das  Manas,  in 
das  Leben  das  Ohr.  Und  wenn  er  erwacht,  so  werden  sie  aus 
dem  Leben  wieder  geboren.  So  viel  in  bezug  auf  das  Selbst.  — 
Nunmehr  in  bezug  auf  die  Gottheit.  Was  diese  Rede  ist,  das  ist 
Agni,  was  dieses  Auge,  das  Aditya,  was  dieses  Manas,  das  Can- 
dramas,  was  dieses  Ohr,  das  die  Himmelsgegenden;  aber  was  dieses 
Leben  (präna)  ist,  das  ist  jener  Wind,  der  dort  läuternd  weht.  — 
Wenn  nun  das  Feuer  ausgeht,  so  verweht  es  in  den  Wind;  darum 
sagt  man,  es  ist  in  ihm  verweht,  denn  in  den  Wind  verweht  es. 
Und  wenn  die  Sonne  untergeht,  so  geht  sie  in  den  Wind  ein,  und 
so  in  den  Wind  der  Mond,  und  in  dem  Winde  sind  die  Himmels- 
gegenden gegründet,  aus  dem  Winde  also  werden  sie  auch  wieder 
geboren.  —  Und  wer  dieses  wissend  aus  dieser  Welt  abscheidet 
der  gehet  mit  der  Rede  ein  in  das  Feuer,  mit  dem  Auge  in  die 
Sonne,  mit  dem  Manas  in  den  Mond,  mit  dem  Ohre  in  die  Himmels- 
gegenden und  mit  dem  Präna  (Odem,  Leben)  in  den  Wind;  und 
so  ihres  Wesens  geworden,  in  welcher  dieser  Gottheiten  er  will, 
zu  der  geworden  kommt  er  zur  Ruhe." 

Folgende  Stelle  zeigt,  wie  man  alsbald  diese  grofse,  neue 
Erkenntnis  mit  der  Mythologie  zu  verknüpfen  wufste. 

Qatapatha-brahmanam  11,1,6,17. 
„Er  (Prajäpati),    nachdem   er  geopfert  hatte,  begehrte:    «möge 
ich  dieses  Weltall   sein !  »      Da  ward  er  zum  Präna,   denn  der  Präna 
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ist  dieses  Weltall.  Aber  dieser  Präna  ist  er,  der  dort  läuternd 
weht,  und  der  ist  Prajäpati.  Und  seine  Anschauung  ist,  dafs  man 
eben  weifs:  «so  und  so  wehet  er».  —  Aber  auch  alles,  was  lebend 
(präni)  ist,  das  ist  Prajäpati;  und  wer  also  diese  Anschauung  des 
Prajäpati  weifs,   der  wird  gewissermafsen  [sich   selber]   offenbar."  — 

Wie  in  dieser  Stelle  der  Präna  mit  den  Anschauungen 
der  Vergangenheit  verknüpft  wird,  so  glauben  wir  an  einer 
andern  Stelle  schon  die  Philosophie  der  Zukunft  aus  dem 
Präna -Begriffe  hervorblinken  zu  sehen,  wiewohl  wir  dieser 
Stelle  bei  ihrer  Kürze  und  Verwachsenheit  mit  dem  Ritual 
nicht  allzuviel  Gewicht  beilegen  möchten. 

(Jatapatha  -  brahmanam  4,2,3,1 . 

„Der  JJMhya  [eine  bestimmte  Libation]  fürwahr,  das  ist  sein 
[des  Spendenden]  unbenannter  Lebenshauch  (aniruMah  pränah, 
Känva-Rez.),  und  dieser  ist  sein  Atman  (Selbst);  denn  dieser  un- 
benannte Lebenshauch  ist  der  Atman,  und  der  ist  seine  Lebens- 
kraft (äyur).  Darum  auch  schöpft  er  diese  Spende  mittels  der 
Erde,  denn  aus  Erde  ist  das  Gefäfs,  und  mit  dem  Gefäfse  schöpft 
er  sie;  denn  nichtalternd  ist  die  Erde  und  unsterblich,  und  nicht- 
alternd  und  unsterblich  ist  die  Lebenskraft,  darum  schöpft  er  mit 
der  Erde." 

Weitern  Identifikationen  des  Präna  mit  dem  Atman  wer- 
den wir  erst  auf  dem  Boden  der  Lpanishad's  begegnen.  Hier 
wollen  wir  zum  Schlüsse  nur  noch  den  schönen  Hymnus 
Atharvav.  11,4  mitteilen,  welcher  den  Präna  als  das  Prinzip 
alles  Lebens  der  Natur  feiert;  als  Brücke  zu  ihm,  vom  indi- 
viduellen zum  kosmischen  Präna,  mag  vorher  noch  das  Stück 
Taitt.  Ar.  3,14  eine  Stelle  finden,  wiewohl  die  Haltung  des- 
selben nur  teilweise  philosophischer  Art  ist. 

Der  individuelle  Präna. 
Taitt.  Ar.  3,14. 

1.    Als  Träger  wird  getragen   er  und  trägt  selbst, 
Der  eine  Gott,  der  einging  in  die  vielen; 
Wenn   er  es  müde  wird,  die  Last  zu  tragen, 
Wirft  er  sie   ab  und  rüstet    sich  zur  Heimkehr. 
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2.  Er  heifst  des  Todes  Ursach'  und  des  Lebens, 

Er  heifst  der  Träger,  und  er  heifst  der  Hüter;  — 
Der  ward  getragen,  wird  getragen,  trägt  selbst, 
Der  ihn  erkennt  in   Wahrheit  als  den  Träger. 

3.  Manchen  verläfst  er,  kaum  dafs  er  geboren, 

Und  manchen  nicht,   selbst  wenn  er  alt  geworden ; 
Oft  rafft  er  viele  weg  an  einem  Tage, 
Der  nimmermüde  Gott,    stets  anzuflehen. 

4.  Wer  das  versteht,  woher  er  ist  entsprungen, 
Und  wie  er  mit  dem  Brahman  hängt  zusammen, 

Den  macht  er  froh,   selbst  wenn  er  alt  und  krank  ist, 
Den  wird  er  nicht  schon  vor  der  Zeit  verlassen. 

Vers  5 — 6.  Übergang  zu  dem  kosmischen  Präna,  der  von 
den  Urwassern,  wie  ein  Kalb  von  den  Kühen,  gepflegt  wird. 
Er  ist  gleichsam  das  Opfer,  der  Soma  (tvam  u  vä  iva  asi 
s&mah),  von  dem  die  Götter  alle  leben. 

5.  Zu  dir  hin  eilen  die  Gewässer  alle, 

Als  Kalb   dich  wissend,  Milchtrank   hell  ausströmend; 
Du  zündest  an  Agni,   des  Opfers  Fährmann, 
Du  bist  als  Wind  der  Träger  der  Geschöpfe. 

6.  Du  bist  das  Opfer,  bist  der  Soma  gleichsam, 
Die  Götter  alle  folgen  deinem  Rufe, 

Du  bist  der  eine  und  durchdringst  die   vielen, 
Verehrung  dir,  sei  gern  mir  zu  erhören. 

Vers  7 — 8.  Gebet  an  Präna  und  Apäna  um  Vernichtung 
der  Feinde. 

7.  Verehrung  sei  euch,  höret  auf  mein  Rufen, 
Einhauch  und  Aushauch,  die  ihr  streicht  so  eilig, 
Ich  rufe  betend  euch,  schnell  herzukommen; 
Den,  der  mich  hafst,  verläfst,  ihr  ewig  jungen. 

8.  Verläfst  ihn  einmutig,  Einhauch  und  Aushauch, 
Vereint  euch  nicht  mit  seinem  Lebensodem; 
Zustimmend  meiner  Bitte  übergebt  ihn 

Dem  Tod,  o  Götter,  den  ich  hiermit  töte. 
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Vers  9 — 10.  Schlufsvers,  zu  dem  Anfangsgedanken  zurück- 
kehrend, und  Nachtrag.  Das  Nichtseiende  soll  nach  dem 
Kommentator  das  AvyaMam,  das  Seiende  der  Akäga  sein,  aus 
dem  Väyu  hervorgeht.  Die  neun  Götter  sind  natürlich  die  oben 
S.  296  besprochenen  neun  Lebenskräfte. 

9.    Nichtsein  gebar  das   Sein;   aus   dem  entsprang   er. 
Wen  er  erzeugt,  der  ist  auch   sein  Behüter. 
Wenn  er  es  müde  wird,   die  Last  zu  tragen, 
Wirft  er  sie  ab  und  schickt  sich  an  zur  Heimkehr. 

10.    Damals  warst  du  zur  grofsen  Lust, 
0  Präna,   dem  Prajäpati, 
Als  du,   der  Lust  zu  schaffen  viel, 
Neun  Götter  hast  hervorgebracht. 

Der  kosmische  Präna. 
Atharvaveäa  11,4. 

Weit  hinaus  über  das  eben  mitgeteilte  Stück  geht  der 
Hymnus  Atharvav.  11,4,  indem  er  den  Präna  1)  als  Urprinzip 
und  Erstgebornen  der  Schöpfung,  2)  als  belebendes  Prinzip 
in  der  ganzen  Natur,  3)  als  das  Beseelende  im  Menschen 
feiert. 

1)  Der  Präna  ist,  nach  v.  22  (der  allerdings  aus  Athar- 
vav. 10,8,7  herübergenommen  sein  könnte),  das  Urprinzip, 
dessen  eine  Hälfte  im  Verborgenen  bleibt,  während  er  mit  der 
andern  Hälfte  die  ganze  Welt  hervorgebracht  hat  und  die 
Umdrehung  der  Sterne  (der  sieben  Planeten  und  des  Fixstern- 
himmels mit  seinen  tausend  unversiegbaren  Lichtquellen)  ver- 
anlafst,  v.  32.  Zugleich  aber  ist  der  Präna  auch  (wie  Prajäpati 
Rigv.  10,121)  der  Erstgeborne  der  Schöpfung  (bhüta  v.  1, 
apäm  garblia  v.  26).  Als  solcher  steht  er  v.  21  als  Gans  in 
den  Urwassern ;  wollte  er  aus  denselben  auch  nur  einen  seiner 
beiden  Füfse  (vielleicht  präna  und  apäna)  herausziehen,  so 
würde  es  kein  heute  und  kein  morgen  mehr  geben,  Nacht, 
Tag  und  Morgenröte  würden  für  immer  vergehen  (vgl.  Chänd. 
Up.  5,1,12).  Wie  der  Hiranyagarbha  Rigv.  10,121,  ist  hier  der 
Präna  der  Träger  der   ganzen  Welt  (v.  1.  15,  anadvän  v.  13, 


302  V.    Geschichte  des  Atman. 

oben  S.  231  fg.)  und  ihr  Beherrscher  (v.  1.  10);  er  ist  Ver- 
gangenheit, Gegenwart  und  Zukunft  (v.  15.  20),  ist  diese  ganze 
Welt  (sarvam  idam,  ungrammatisch  sarvasmai  te  idam  namah 
v.  8).  Die  Götter  verehren  ihn  v.  11;  ja,  er  ist  selbst  Virdj, 
Bcshtri  (Personifikation  der  göttlichen  Unterweisung),  Sürya, 
Candramas,  Prajäpati  (v.  12),  Mdtarigvan,  Vota  (v.  15)  und 
vielleicht  Purusha  (v.  14). 

2)  Weiter  ist  der  Präna  das  belebende  Prinzip  der 
Natur;  als  solcher  erquickt  er  durch  Donner,  Blitz  und 
Regen  die  Pflanzenwelt  und  Tierwelt,  wie  v.  2 — 6.  16 — 17 
eingehend  geschildert  wird.  Seine  beiden  Seiten,  Präna  und 
Äpdna  werden  symbolisch  den  beiden  Hauptnahrungsmitteln, 
Reis  und  Gerste,  gleichgesetzt,  v.  13.  Er  ist  der  Vater  der 
Geschöpfe  (v.  10),  der  in  sie  als  Kinder  mit  seinen  helfenden 
Kräften  eingeht  (v.  20). 

3)  Endlich  ist  der  Präna  auch  das  Beseelende  im  Menschen, 
den  er  als  Purusha  im  Mutterleibe  bildet,  v.  20,  und  dessen 
Geburt  er  sodann  veranlafst,  v.  14.  20.  Als  Lebensprinzip 
ist  er  unermüdlich  (v.  24),  der  auch  im  Schlafenden  nicht  liegt, 
sondern  aufrecht  steht  und  wacht  (v.  25,  vgl.  Käth.  Up.  5,8). 
Er  kommt  und  geht,  er  steht  und  sitzt  in  dem  Menschen  und 
ist  in  allen  diesen  Lagen  zu  verehren  (v.  7 — 8).  Er  hat  eine 
freundliche  Gestalt  als  die  Heilkraft  der  Natur  (v.  9),  und  er 
hinwiederum  ist  Krankheit  und  Tod  (v.  11),  wenn  er  mit 
schnellendem  Bogen  naht  (v.  23).  Er  versetzt  den  Wahrheit- 
redenden in  die  höchste  Welt  (v.  11),  und  das  Wissen  des 
Präna  erhebt  über  alle  Wesen  (v.  18 — 19).  Dafs  er  der 
Atman  im  Menschen  ist,  wird  nirgendwo  gesagt  und  vielleicht 
nur  in  den  Worten  na  mad  anyo  bhavishyasi  v.  26  dunkel  an- 
gedeutet. 

1.  Verehrung  dem  Präna!  in  dessen  Macht  die  ganze  Welt, 

Der  entstand  als  des  Weltalls  Herr,  in  dem  alles  gegründet  ist. 

Vers  2 — 6.     Der  Präna  in  der  Natur. 

2.  Verehrung  sei  dir,  o  Präna,  wenn  du  als  Donner  dröhnend  brüllst, 
•  Verehrung,  Präna,    als  Blitz  dir,   Verehrung  dir  als  regnendem. 
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3.  Wenn  du  als  Donner,  o  Präna,  über  die  Pflanzen  tosest  hin, 
Befruchtet  dann,    keimaufnehmend,  werden  vielfach  geboren  sie. 

4.  Wenn  du  zur  Zeit  der  Empfängnis  über  die  Pflanzen  tosest  hin, 
Dann  schauert  wonnevoll  alles,    was    auf    der  Erde  Boden  lebt. 

5.  Und  wenn  der  Präna  ausschüttet  den  Regen  auf  der  Erde  weit, 
Dann  fühlt  Wonne  die  Tierwelt  auch,   dann   wird  uns  Überflufs 

zu  teil. 

6.  Von  Regen  überströmt,  rufen  dem   Präna  dann  die  Pflanzen  zu: 
Du  schaffest,  dafs  wir  lang  leben,  du  füllest  alle  uns  mit  Duft. 

Vers  7 — 9.     Der  Präna  unter  den  Menschen. 

7.  Verehrung  dir,    wenn   du  herkommst,  Verehrung  auch,  wenn  du 

entweichst, 
Verehrung,  wenn    du  stehst  aufrecht,    und  wenn  du  sitzst,   Ver- 
ehrung dir! 

8.  Verehrung,  wenn  du  einatmest  und  ausatmest,  o  Präna,   dir, 
Verehrung,  wenn  du  abwendest  und  wenn  du  uns  zuwendest  dich, 

Dir,  der  du  dieses  Weltall  bist! 

9.  Was  deine  Huldgestalt,    Präna,    und    was    die  noch  huldvollere, 
Und  was  an  dir  die  Heilkraft  ist,  von  der  verleih  zum  Leben  uns! 

Vers  10 — 15.     Macht  des  Präna. 

10.  Der  Präna  hüllt  ein  die  Wesen  wie  ein  Vater  den  lieben  Sohn, 
Der  Präna  ist  des  Weltalls  Herr,  des,  das  atmet,  und  des,  das  nicht. 

11.  Präna  ist  Tod,  Präna  Krankheit,  ihn  verehren  die  Götter  selbst; 
Den  Wahrheitsfreund  erhob  Präna  empor  zur  höchsten  Himmels- 
welt. 

12.  Der  Präna  ist  Viräj,  Deshtri,  er,  der  Präna,  den  alles  ehrt, 
Er  ist  Sürya  und  Candramas,  ihn  auch  nennt  man  Prajäpati. 

13.  Einhauch   ist  Reis,    Aushauch    Gerste,    Präna    auch   jener  Ochse 

(S.  232)  ist; 
Denn  in  der  Gerste  wohnt  Präna,  Apäna  wird  der  Reis  genannt. 

14.  Einatmend  ist  und  ausatmend  im  Mutterleib  der  Purusha, 
Wenn  du,    o  Präna,    ihn  antreibst,    wird  aufs  neue  geboren  er. 
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15.  Der  Präna  heifst  Mätarigvan,  der  Plana  Väta  wird  genannt, 
Er  ist  Vergangenheit,   Zukunft,  in  ihm   alles  gegründet  ist. 

Vers  16 — 17.     Nochmals  Präna  und  die  Pflanzen. 

16.  Kräuter,    heilig  dem  Atharvan,    dem  Aiigiras  und   Göttern  auch 
Und  für  Menschen  geborene,    entstehn,    wenn  Präna  sie  belebt. 

17.  Denn  wenn  der  Präna  ausschüttet  den  Regen  auf  der  Erde  weit, 
Ja,   dann  schiefsen  empor  Kräuter  und  Gewächse  von  aller  Art. 

Vers  18 — 19.     Lohn  des,  der  den  Präna  weifs 
und  von  ihm  hört. 

18.  Wer  dieses  von   dir  weifs,    Präna,  und  worin  du  gegründet  bist, 
Dem  bringen  alle  dar  Spenden  dort  in  der  höchsten  Himmelswelt. 

19.  Und   wie,   o  Präna,  dir  bringen   Spenden  alle  Geschöpfe  hier, 
Lafs  sie  spenden  auch   dem,    der  dich,  gerngehörten,  verkünden 

hört. 

Vers  20 — 22.     Drei  nachträgliche  Verse 
verschiedenen  Metrums. 

20.  Als  Keim  im  Leibe  weilt  er  unter  Göttern, 
Geformt,  gebildet,  wird  aufs  neu  geboren  er; 
Er,  der  da  war,  was  ist  und  was  da  sein  wird, 
Der  Vater,  hilfreich,  ging  in  seinen   Sohn  ein. 

21.  Nicht  einen  Fufs  darf  herausziehn  der  Wandervogel  aus  der  Flut, 
Denn   zöge  diesen    er   heraus,    so  war'  nicht  heut  nicht  morgen 

mehr, 
Es  gäbe  nicht  mehr  Nacht  und  Tag,  nie  mehr  erschiene  Morgenrot. 

22.  Acht  Räder  wälzen   sich   in  einem  Umkreis, 
Auf  östlich,  unter  westlich,  tausendfältig; 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall,  — 
Kein  Schimmer  ist  von  seiner  andern   Hälfte. 

Vers  23—26.     Schlufsgebet  an  Präna. 

23.  Der  du  Herr  hier  über  alles,  was  entsteht  und  sich  reget,   bist, 
Der  auf  andre  du   den  Bogen  abschnellst,  Präna,  Verehrung  dir! 

24.  Der  du  Herr  hier  über  jedes,  was  entsteht  und  sich  reget,  bist, 
Unermüdlich  und  treu  bleibend  durch  Gebet,  Präna,  steh'  mir  bei. 
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25.  Aufrecht,    in   dem  der  schläft,  wachend,  steht  er,    nimmer  liegt 

nieder   er, 
Dafs  er  in  dem,  der  schläft,  schliefe,  das  hat  keiner  noch  je  gehört. 

26.  Präna,  sei  mir  nicht  abwendig,  nicht  sei   ein  andrer  du  als  ich, 
Zum  Leben,    als    der  Flut  Spröfsling,    o    Präna,    bind'  ich   dich 

in  mir ! 

4.   Snchen  nach  einer  noch  schärfern  Fassung  des  Prinzips: 
Ucchishta  und  Skambha  als  An/.eichen  desselben. 

Wir  konnten,  von  Prajäpati  ausgehend,  durch  die  Begriffe 
des  Brahman,  Purusha,  Präna  hindurch  schrittweise  verfolgen, 
wie  das  Denken  der  Inder  mehr  und  mehr  eine  subjektiv«; 
Wendung  nahm,  um  das  Prinzip  der  Dinge  da  zu  suchen,  wo 
es  allein,  wenn  überhaupt,  uns  unmittelbar  bewufst  werden 
kann,  nämlich  im  eigenen  Selbst.  Aber  alle  jene  Begriffe,  so 
treffend  die  Richtung  war,  die  sie  einschlugen,  boten  doch 
keine  völlige  Befriedigung.  Denn  sie  alle  blieben  immer  noch 
bei  der  Aufsenseite  der  Sache  stehen,  und  man  fühlte,  dafs 
man  tiefer  zu  gehen,  dafs  man  sie  alle  als  Schale  zu  beseitigen 
habe,  um  zu  dem,  was  man  eigentlich  suchte,  zum  letzten  und 
innersten  Selbst  des  eigenen  Ichs  sowohl  wie  der  Aufsenwelt 
zu  gelangen.  Ehe  wir  zeigen,  wie  man  im  Begriffe  des  Atman 
dieses  erstrebte  Ziel  und  damit  den  Standpunkt  der  Upani- 
shad's  erreichte,  haben  wir  noch  zweier  Denkmäler  zu  ge- 
denken, in  denen  jene  Unbefriedigtheit,  jenes  Streben,  alle 
Schalen  abzulösen  und  zu  dem  Grund  aller  Gründe  durchzu- 
dringen, einen  ganz  merkwürdigen  Ausdruck  fand.  Es  sind 
dies:  1)  Atharvav.  11,7  der  Hymnus  auf  den  Ucchishta,  d.  h. 
den,  welcher  übrig  bleibt,  wenn  man  alles  abzieht,  was  ab- 
ziehbar ist,  und  2)  Atharvav.  10,7—8  die  beiden  Hymnen  auf 
den  SJcambha,  die  Stütze,  nach  welcher  zu  suchen  man  auch 
dann  noch  fortfuhr,  als  man,  wie  der  Dichter  dieser  Hymnen, 
die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Prinzips  der  Dinge  bereits 
besafs. 

1)    Der   Ucchishta,   Atharvav.  11,7. 

Dieser  seltsame,  nicht  ohne  Absicht  rätselhafte  Hymnus 
betrachtet   die    ganze   Welt    der   Namen    und    Gestalten,    die 
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Gesamtheit  alles  dessen,  was  im  Himmel  und  auf  Erden 
vorhanden  ist,  als  hervorgehend  aus  und  beruhend  auf  dem 
Ucchishta,  „dem  Übrigen"  oder  „dem  Reste",  worunter  man 
bisher,  soweit  wir  wissen,  allgemein  „den  Opferrest"  verstanden 
hat.  Aber  Ucchishta  bedeutet  zunächst  nur  den  Rest  im  all- 
gemeinen; dafs  darunter  der  Rest  des  Opfers  verstanden 
werden  solle,  müfste  doch  aus  dem  Hymnus  selbst  erst  er- 
wiesen werden,  der  jedoch  hierzu  nicht  die  mindeste  Handhabe 
bietet.  Vielmehr  werden,  neben  allen  andern  Dingen,  auch 
alle  möglichen  Opfer  mit  ihren  Teilen  und  Vorgängen  aus 
dem  Ucchishta  abgeleitet.  Dafs  überdies  das  Wort  an  den 
einzigen  Stellen,  wo  das  Genus  bestimmbar  ist  (v.  15.  16), 
nicht  Neutrum  sondern  Maskulinum  ist,  ist  eine  weitere 
Gegeninstanz,  wiewohl  darauf  kein  grofses  Gewicht  zu  legen 
ist,  da  der  Ucchishta  hier  als  Vater  des  Weltalls  nur  vorüber- 
gehend personifiziert  sein  könnte.  Zwar  kann  man  sich,  zur 
Stütze  jener  Ansicht,  auf  die  S.  238  erwähnten  Stellen  des 
Atharvaveda  berufen,  in  denen,  im  Geiste  der  Brähmana- 
Theologie,  das  Opfer  oder  einzelne  Teile  und  Geräte  desselben 
über  alles  erhoben  und  als  Prinzip  der  Dinge  gepriesen  werden. 
Aber  wenn  dort  der  Opfernde  sein  heiliges  Gras  oder  seine 
Löffel  in  indischer  Weise  überschwän glich  feiert,  oder  wenn 
Atharvav.  11,3,21  von  einem  Reisbrei  geredet  wird,  der  so 
heilig  ist,  dafs  sogar  aus  seinem  Reste  (ucchishtam)  noch 
sechsundachtzig  Götter  werden,  so  ist  das  etwas  ganz  andres, 
als  wenn  hier  ein  Dichter  in  einem  eigenen,  längern  Liede 
zeigt,  wie  alle  Dinge  und  mit  ihnen  das  ganze  Opferwesen 
aus  einem  absichtlich  ohne  alle  Bestimmung  gelassenen  Uc- 
chishta entspringen.  Und  wie  sollte  dieser  Ucchishta  nicht 
ohne  Bestimmungen  sein,  da  der  Dichter  gleich  im  ersten 
Verse  „Name  und  Gestalt",  d.  h.  die  ganze  Welt  der  Formen 
und  Bestimmungen,  im  Ucchishta  gegründet  sein  läfst.  Ähnlich 
daher,  wie  schon  Rigv.  1,164,4  alles  Knochenhafte  (gestaltete 
Sein)  von  einem  Knochenlosen  (Gestaltlosen)  getragen  wird 
(oben  S.  109),  beruhen  nach  unserm  Dichter  alle  Namen  und 
Formen  der  Welt  auf  dem  ucchishta,  d.  h.  dem  was  übrig 
bleibt,  wenn  wir  alle  Formen  der  Erscheinungswelt  in  Abzug 
bringen.      Der  Begriff  des   ucchishta  ist   sonach  in   ähnlicher 
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Weise  negativ  und  zugleich  relativ,  wie  (oben  S.  286)  (lei- 
des Atman  und  diesem  auf  das  nächste  verwandt.  Es  ist 
als  wenn  der  Dichter,  von  der  richtigen  Erkenntnis  durch- 
drungen, dafs  das  Prinzip  der  Welt  keiner  seiner  Erscheinungen 
ähnlich  sehen  könne,  nach  einem  treffenden  Ausdrucke  dieser 
Erkenntnis  ringt,  ein  Eingen,  aus  welchem  bald  darauf  die 
Bezeichnung  des  Prinzips  als  Atman  hervorgehen  sollte.  Bei 
der  Bezeichnung  ucchisJita  mag  dann  die  Bedeutung  „Opfer- 
rest" insofern  mitgewirkt  haben,  als  z.  B.  nach  Rigv.  10,90 
die  Welt  aus  einer  Opferung  des  Purusha  hervorgegangen 
ist,  wobei  jedoch  drei  Viertel  des  Purusha  nicht  in  die 
Wesen  eingehen,  sondern  unsterblich  im  Himmel  bleiben 
(Rigv.  10,90,3 — 4),  somit  allerdings  als  das  ucchishtam,  der 
nicht  geopferte  „Rest"  bei  diesem  grofsen  Weltopfer  ange- 
sehen werden  konnten.  Doch  enthält  der  Hymnus  keine 
Andeutung  hierauf,  sondern  nur  die  Aufforderung,  unsere 
Aufmerksamkeit  auf  das  zu  richten,  welches  übrig  bleibt, 
wenn  wir  alle  Welten,  alle  Wesen,  alle  Opfer  usw.  hinweg- 
denken. Zu  dem,  was  wir  als  blofse  Erscheinung  und  Schale  zu 
beseitigen  haben,  gehört  nach  v.  4  auch  „das  Brahman  nebst 
den  zehn  Weltschöpfern",  worunter  in  diesem  Zusammenhange 
wohl  nur  das  Brahman  als  höchstes  schöpferisches  Prinzip 
(oben  S.  259  fg.)  verstanden  werden  kann,  über  welches 
hinaus  somit  unser  Dichter  zu  einer  tiefern  Fassung  der 
Sache  drängt,  ohne  doch  schon  im  Atman  den  treffendsten 
Ausdruck  dafür  erreichen  zu  können.  Wie  nahe  aber  unser 
Dichter  demselben  ist,  geht  besonders  daraus  hervor,  dafs 
mit  allem  andern  aus  dem  ucchishta  auch  das  Innere  des 
Menschen  hergeleitet  wird,  welches  kurz  und  rätselhaft  dreimal 
(v.  5.  12.  14)  als  „das  in  mir"  (tan  mäyi),  einmal  (v.  3)  als 
„der  Glanz  in  mir"  (grir  mäyi)  bezeichnet  wird.  Die 
Wesensverwandtschaft  des  nach  Abzug  aller  Namen  und 
Gestalten  „Übrigen"  mit  „dem  in  mir"  und  die  Un- 
bestimmtheit, weil  Unbestimmbarkeit,  beider  sind  Gedanken, 
durch  die  sich  unser  Hymnus  als  ein  ziemlich  unmittelbarer 
Vorläufer  der  Atman-Lehre  der  Upanishad's  bekundet.  —  Die 
Übersetzung  kann,  bei  so  manchen  rätselhaften  Ausdrücken 
(wie   vra  dra    v.  3   usw.)    und   bei   der   Notwendigkeit,   viele 
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spezielle  Termini  des  Rituals  im  engen  Rahmen  des  Metrums 
wiederzugeben,  nur  als  ein  Versuch  gelten,  von  dem  Inhalte 
eine  ungefähre  Vorstellung  zu  geben. 

1.  Im  Rest  ist  Name  und  Gestalt,  im  Rest  die  Welt  enthalten  ist, 
Im  Rest  ist  Indra,  ist  Agni,  vom  Rest  umschlossen  wird  das  All. 

2.  Im  Rest  sind  Himmel  und  Erde  nebst  allem,  was  geworden  ist; 
Im  Rest  die  Wasser  und  Meere,   der  Mond  und  Wind  beschlossen 

sind. 

3.  Beide,  wer  ist  und  wer  nicht  ist,  im  Rest,  Tod,  Kraft,  Prajäpati, 
Im  Rest  wurzeln  aller  Welten  Häuf  und  Lauf,  —  auch  der  Glanz 

in  mir. 

4.  Wer  fest,  unfest,  steht  und  nicht  steht,  Brahman  und  die  Weltr 

Schöpfer  zehn, 
Allwärts  wie  an  der  Radnabe   am  Rest  stecken  die  Götter  fest. 

5.  Ric,  Säman,  Yajus  im  Rest  sind,  Udgitha,  Preisgesang  und  Preis, 
Im  Rest   der  Hin-Ruf  und  Ton  sind,    Gesangs  Brausen,  —  und 

das  in  mir. 

6.  Indra's  und  Agni's,    Soma's  Preis,  Nennverse,  Hochamtsliturgie, 
Des  Opfers  Glieder  im  Rest  sind,  wie  der  Keim  ist  im  Mutterleib. 

7.  Königsweihe   und   Krafttrinkung ,   Feuerpreisung    und    Opferfest, 
Im  Rest  sind  Preis  und  Rofsopfer,  herzerfreuend  auf  grüner  Streu. 

8.  Feueranlegung ,    Einweihung,    Wahrwunschopfer  und  Zauberlied, 
Aussetzende,  fortlaufende  Opfer  im   Rest  enthalten  sind. 

9.  Das  Feueropfer,  der  Glaube,  Gelübd',  Askese,  Vashat-Ruf, 
Opferlohn,  Werk  und  Vergeltung  im  Rest  alle  beschlossen  sind. 

10.  Einnachtfeier,  Zweinachtfeier,  Gleichkauf-,  Vorkauf- Fest,   Uktha- 

Gufs 
Sind  eingewebt  dem  Rest    alle,   Opferfeinheiten,    wer    sie  kennt: 

11.  Viernachtopfer,    Fünfnachtopfer,    Sechsnachtopfer    mitsamt    den 

zwein,         , 
Sechzehnpreis,    Siebennachtopfer, 
Aus  dem  Rest  all  sind  entstanden,  in  ihm  befafst,  dem  ewigen. 

12.  Einfallender  Gesang,  Schlufsvers,  Siegopfer,  Allsiegopferung,     / 
Tag-  und  Nacht-Opfer  im  Rest  sind,  Zwölftagsopfer,  —  und  das 
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13.   Frohsinn,  Gewogenheit,  Friede,  Labung,  Kraft,  Macht,  Unsterb- 
liches 
Zusammen  all  im  Rest  laufen,  wo  Liebe  sich  an  Liebe  labt. 

11.   Die  neun  Erden,   die  Weltmeere,  auch  die  Himmel  im  Rest  be- 

ruhn, 
Im  Rest  die  Sonne  strahlt  nieder,  Tag'  und  Nächte,  —  und  das 

in  mir. 

15.  Anrufungsfest    und  Mittelfest   und  Opfer,    deren  Dienst   geheim, 
Sie  alle  trägt  des  Alls  Träger,  der  Rest,  des  Vaters  Vater,  er. 

16.  Ja,    Vaters  Vater   ist  der  Rest,    des  Lebens   kinderreicher  Ahn, 
Er  thront  als  Herr  des  Alls  kraftvoll,  als  höchster  Gipfel   dieser 

Welt. 

17.  Recht,  Wahrheit,    Büfsertum,    Herrschaft,  Anstrengung,    Pflicht- 

erfüllung, Werk, 
Im   Rest  Vergangenheit,  Zukunft,  Heldenmut,  Schönheit,  Kraft  in 

Kraft. 

18.  Absicht,    Gedeihen,    Kraftfülle,    Macht,    Reich,    die  sechs  Welt- 

richtungen, 
Des  Jahres  Kreis  im  Rest  wurzelt,   Gufs,  Aufruf,  Opfer-Speis'  und 

-Trank. 

19.  Vierpriesteropfer,  Gunstopfer,  Viermonatsopfer,  Laderuf, 

Im  Rest  sind  Opfer  und  Opfrer,  Tieropfer  und  wes  Teil  sie  sind. 

20.  Halbmonate  und  Monate,  Jahres  Teile  und  Zeiten  sind 

Im  Rest,   die  brausenden   Wasser,  Donner  und  Vedaworte  grofs. 

21.  Sand  und  Kieselgeröll,  Steine,  Pflanzen,  Sträuche  und  Gräser  viel 
I        Mitsamt  Wolken,  Blitz   und  Regen  im  Rest  ruhend  beruhen  sie. 

22.  Glück  und  Gelingen,  Durchhalten,  Erreichen,  Fülle  und  Gedeihn, 
Vollendung,  Wohlfahrt,  all  dieses  enthält,  erhält  und  hält  der  Rest. 

23.  Was  immer   mit    dem  Hauch   atmet,    was  immer    mit    dem  Auge 

schaut, 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,   alle  Götter  im  Himmel  hoch. 

24.  Die  Ric's,    die  Säman's  und  Chandas',  die  Puräna's,    die  Yajus' 

auch, 
Aus   dem  Rest  sind   sie  entstanden,   alle  Götter  im  Himmel  hoch. 
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25.  Einhauch,  Aushauch,   Ohr  und  Auge,  was  nicht  vergeht  und  was 

vergeht, 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,   alle  Götter  im  Himmel  hoch. 

26.  Wonne,  Freuden,  Erfreuungen,  und  die  sich  fröhlich  jauchzen  zu, 
Aus  dem  Rest  sind  sie  entstanden,  alle  Götter  im  Himmel  hoch. 

27.  Die  Götter,   Väter  und  Menschen,  die  Gandharven  und  Apsaras', 
Aus   dem  Rest  sind  sie  entstanden,   alle  Götter  im  Himmel  hoch. 


2)  Der  Skambha,  Atharvav.  10,7  und  8. 

Ähnlich  wie  der  eben  besprochene  Ucchishta- Hymnus, 
und  nur  in  viel  gröfserm  Stile,  streben  die  beiden  Skambha- 
Lieder  nicht  nur  über  den  mit  Geringschätzung  behandelten 
Volksglauben,  sondern  auch  über  die  bisher  üblichen  philoso- 
phischen Begriffe,  Prajäpati,  Purusha  und  Brdhman  hinaus, 
um  nach  demjenigen  zu  forschen,  was  ihnen,  wie  allen  Göttern 
und  Welten,  als  letzter  Grund  dient  und  daher  völlig  unbe- 
stimmt als  der  Skambha,  d.  h.  „die  Stütze"  bezeichnet  wird, 
welche  alle  Dinge  trägt  und  in  ihnen  zur  Erscheinung  kommt, 
ohne  doch  in  diesen  ihren  Erscheinungen  aufzugehen.  Charakte- 
ristisch ist  dabei  die  Unzufriedenheit  mit  allem  Bisherigen  und 
das  Suchen  nach  einer  neuen,  tiefern  Fassung  des  Prinzips 
der  Dinge,  ähnlich  wie  in  dem  Prajapati-Liede,  Rigv.  10,121, 
welches  wohl  als  Vorbild  vorschwebte.  Denn  so  wie  dort 
als  Refrain  immer  wieder  die  Frage  gestellt  wurde:  kasmai 
dt'väya  havishä  vidhema?  „wer  ist  der  Gott,  dafs  wir  ihm 
opfernd  dienen?",  bis  sich  endlich  im  letzten  Verse  Prajapati 
als  das  lösende  Wort  einstellte,  ebenso,  und  nur  von  einem 
ungleich  entwickeitern  Standpunkte  aus,  wird  hier  im  ersten 
Hymnus  sechzehnmal  hinter  einander  die  Frage  nach  dem 
Wesen  des  Skambha  aufgeworfen:  Skambham  tarn  brühi  ka- 
tamah  svid  eva  sa!  „verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl 
mag  sein",  bis  dann,  nach  mancherlei  zwischengeschobenen, 
aber  der  Sache  nicht  fernstehenden  Betrachtungen,  am  Schlüsse 
des  zweiten  Hymnus  als  die  endgültig  befriedigende  Lösung 
sich  das  Wort  Atman  einstellt,  und  damit  der  Standpunkt  der 
Upanishad's  erreicht  wird. 
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Allerdings  ist  es  mit  der  Komposition  dieser  beiden  Lieder 
eine  eigene  Sache.  Zunächst  ist  jedenfalls  die  Trennung  in 
zwei  Lieder  zu  je  44  Versen  (die  wohl  nur,  ähnlich  wie  die 
Zerlegung  von  Rigv.  1,164  in  die  beiden  Lieder  Atharvav.  9,9 
und  9,10,  auf  äufsern  Gründen  beruht)  aufzuheben,  da  das 
Thema  des  ersten  Liedes  in  den  beiden  Anfangsversen  des 
zweiten  sich  fortsetzt;  —  von  da  an  aber  kommen  freilich 
weder  das  Wort  Skambha  noch  die  beiden  Refrains  des  ersten 
Liedes  (sJcambham  tarn  bruhi  katamah  svid  eva  sa,  v.  4.  5.  6. 
7.  10.  11.  12.  13.  14.  15.  16.  18.  19.  20.  22.  39,  und  tasmai 
jycshfhäya  bralimane  namah,  v.  32.  33.  34.  36.  8,1)  weiter  vor 
(statt  dessen  die  Frage  nach  dem  brähmanam  mahad  8,20.  33. 
37.  38),  der  bisher  leidlich  strikte  Zusammenhang  lockert  sich, 
und  der  Hymnus  verläuft  des  weitern  in  einer  Reihe  von 
Versen  und  Versgruppen,  welche  keine  Kontinuität  zeigen  und, 
ähnlich  wie  so  viele  Upanishadsprüche ,  deren  Charakter  sie 
schon  fast  ganz  annehmen,  nur  durch  den  einen  grofsen  Grund- 
gedanken, um  den  sie  kreisen,  und  den  sie  in  mannigfacher  Weise 
beleuchten,  zusammenhängen.  Wir  werden  uns  begnügen,  diese 
angehängten  Sprüche  (8,3 — 44)  durch  besondere  Überschriften 
zu  kennzeichnen  und  wollen  hier  nur  eine  Charakteristik  des 
ersten  Teiles  dieses  Liederkomplexes  (7,1 — 8,2)  unternehmen. 

Den  Volksglauben  behandelt  der  Dichter  dieses  Stückes 
sehr  geringschätzig.  Die  dreiunddreifsig  Götter  sind,  wie  alles 
andere,  in  Skambha  enthalten  (7,13),  sind  nur  ein  Glied  von 
ihm  und  aus  dem  Nichtseienden  entstanden  (7,25.  27);  als 
solche,  als  Glied  des  Skambha,  sind  die  Götter  nur  dem  Brah- 
manwissenden ,  nicht  aber  dem  Volke  richtig  bekannt  (7,27). 
Sie  sind  die  Hüter  des  Skambha  (7,23),  den  sie  verehren 
(7,24),  dem  sie  Spende  darbringen  (7,39),  zu  dem  sie  sich 
verhalten  wie  die  Zweige  zum  Baume  (7,38);  nur  gemeine 
Menschen  (avare)  halten  sie  für  das  Reale  und  verehren  als 
das  Höchste,  was  doch  nur  ein  unwesentlicher  Zweig  (asac- 
chäkhä)  des  Skambha  ist  (7,21);  sie  rufen  bei  der  Frühspende 
blofse  Namen  durch  Namen  eifrig  an  (näma  nämnä  johavüi), 
statt  den  Ewigen  (aja)  zu  verehren  (7,31;  ebenso  8,41:  „wie 
kann  der  Ewige  von  denen  geschaut  werden,  welche  Opfer- 
lieder  auf  Opferlieder   ersinnen!").     Etwas   unkonsequent   ist 
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es,  wenn  daneben  doch  Skambha  für  die  Anschauung  als  durch 
Indra  vertreten  erscheint  (7,29 — 30). 

Wie  gegen  den  Volksglauben,  so  macht  unser  Dichter 
auch  gegen  die  bisher  herrschenden  philosophischen  Anschau- 
ungen Opposition.  7,28:  „die  Leute  halten  Hiranyagarbha, 
den  Goldkeim  (welcher  Rigv.  10,121  mit  Prajäpati  identifiziert 
wurde),  für  das  Höchste,  nicht  mehr  durch  Reden  Überbietbare; 
aber  dieses  Gold  hat  der  Skambha  zu  Anfang  in  die  Welt 
gegossen."  Er  ist  daher  7,41  das  goldne  Rohr,  welches  in 
der  Mitte  der  Urwasser  wuchs,  er  ist  „der  esoterische  Prajä- 
pati" (guhyah  Prajäpatih)  selbst.  In  ihm  sind  folgerecht  die 
drei  Lichter,  die  in  Prajäpati  sind,  7,40  (nämlich  Agni,  Väyu 
und  Sürya,  vgl.  Väj.  Samh.  8,36,  oben  S.  191).  In  Skambha 
(als  Urprinzip)  stützt  Prajäpati  die  Welten,  7,7;  und  Skambha 
(als  Erstgeborner)  geht  in  die  von  Prajäpati  geschaffenen 
Welten  mit  einem  Teile  von  sich  ein,  7,8.  Prajäpati,  als  von 
Skambha  verschieden ,  ist  hier  nur  mythologischer  Zierat 
(ähnlich  wie  Rigv.  10,90  die  Götter,  die  den  Purusha  opfern, 
aus  dessen  Gliedern  sie  doch  selbst  entstehen);  in  Wahrheit 
ist  der  Skambha  eben  Prajäpati.  Und  ebenso  ist  er  der 
Purusha.  Denn  Skambha  ist  es,  „in  welchem  als  dem  Purusha" 
(yatra  purushe  adhi)  Tod  und  Unsterblichkeit  enthalten  sind, 
und  als  dessen  Adern  der  Ozean  sich  in  dem  Purusha  befindet, 
7,15.  —  Der  Skambha  ist  ferner  das  höchste  JBrahman,  wie 
der  Refrain  7,32.  33.  34.  36.  8,1  fünfmal  versichert:  tasmai 
jyeshtliäya  brahmane  namah,  welches  nicht  heifst:  „reverence  be 
to  that  grcatest  Brahma"  (Muir),  oder  „diesem  höchsten  Brahma 
sei  Verehrung"  (Ludwig),  denn  brahman  ist  Neutrum,  tasmai 
aber  nimmt  ein  vorhergehendes  Maskulinum  wieder  auf,  —  son- 
dern: „ihm  als  dem  höchsten  Brahman  sei  Verehrung". 
Also  Skambha  ist  Prajäpati,  ist  Purusha,  ist  Brahman,  wie  dies 
ausdrücklich  7,17  zusammenfassend  bestätigt  wird:  „wer  in  dem 
Purusha  (nicht  dem  Menschen,  sondern  dem  Weltpurusha,  da 
vorher  der  Ozean  seine  Adern  sind)  das  Brahman  weifs,  der 
weifs  Parameshthin;  wer  aber  Parameshthin  weifs  und  wer 
Prajäpati  weifs,  der  weifs  die  höchste  Brahmankraft  (bräh- 
manam  =  brahman,  wie  auch  8,20.  33.  37.  38),  der  weifs  in  ihnen 
und  mit  ihnen  (anusamviduh)  den  Skambha. 
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Dieser  Skambha,  in  welchem  Prajäpati,  Purusha,  Brah- 
ln.tn  zusammenfallen,  ist  folgerecht  das  höchste  Prinzip 
(der  Ungeborne,  über  welchen  hinaus  es  nichts  Höheres  gibt, 
7,31,  welcher  nur  mit  einem  Teile  von  sich  in  alle  Wesen 
eingeht,  7,8.  8,7,  wodurch  die  Fülle  seines  Wesens  nicht  ge- 
mindert wird,  8,29)  und  wiederum  der  Erstgeborne  der 
Schöpfung  (der  Hiranyagarbha,  7,28.  41,  der  in  sein  eigenes 
Reich  eingeht,  7,31;  der,  aus  erama  und  tapas  geboren,  alle 
Welten  durchdringt  7,36;  der  im  tapas  sich  auf  den  Rücken 
des  Urwassers  schwang,  7,38).  Er  enthält  in  sich  als  Glieder 
(wie  in  ermüdenden  Wiederholungen  versichert  wird)  alle 
Räume  und  Zeiten,  alle  Welten  und  Weltwesen,  alle 
Götter,  Veden  und  moralischen  Kräfte.  Alles  dies  be- 
ruht auf  ihm,  ist  in  ihm  als  Glied  enthalten,  wird  durch  ihn 
getragen  oder  strebt  ihm  zu.  So  namentlich:  die  Welten  und 
Behälter,  Urwasser,  Brahman,  Seiendes  und  Nichtseiendes  7,10; 
Tod  und  Unsterblichkeit  7,15;  der  Ozean  als  Adern  7,15;  die 
vier  Himmelsgegenden  als  Hauptadern  7,16;  Vergangenheit 
und  Zukunft  7,9.  22;  8,1;  Jahre,  Jahreszeiten,  Monate,  Halb- 
monate, Tage  und  Nächte  7,5,  die  er  in  ihrem  Wechsel  als 
Pumän  (Purusha)  lenkt  7,42 — 44;  ferner  Erde,  Luftraum, 
Himmel  und  was  jenseits  des  Himmels  ist,  7,3;  8,2;  7,35.  32; 
auch  die  Vorwelt  ist  nur  ein  Glied  von  ihm  7,26.  Von 
Göttern,  die  in  ihm  enthalten  sind,  werden  genannt:  Agni, 
Mätarirvan,  Candramas  7,2;  Agni,  Mätaricvan  7,4;  Agni,  Can- 
dramas, Sürya,  Vota  7,12;  Sürya, Candramas,  Agni  7,33;  Vota, 
J)igasl,M;  Vaicvänara,  Angiras\  Yätu's,  Viräjl, IS — 19;  Adityd's, 
Hitdra's,  Vasu's  7,22.  In  ihm  sind  ferner:  rishi's,  ric,  säman, 
yajus,  ekarshi  7,14;  ric,  yajus,  säman,  atharvängiras  7,20;  sowie 
auch:  tapas,  ritam,  vratam,  graddhä  7,1:  tapas,  vratam,  ritam, 
graddhä,  äpas,  brahma  7,11. 

Durch  alles  dies  ist  die  Stellung  des  Skambha  klar  ge- 
kennzeichnet. Als  Urprinzip,  als  Erstgeborner,  als  Träger, 
Umfasser,  Erhalter  der  Dinge,  die  ihm  alle  zustreben  (7,4 — 6), 
als  der  über  Finsternis  und  Übel  Erhabene  (7,40)  tritt  er  an 
die  Stelle  der  frühern  Begriffe  Prajäpati,  Purusha,  Brahman. 
Der  Dichter  verwirft  diese  nicht,  ringt  aber  nach  einer  tiefern 
Fassung  dessen,  was  sich  in  ihnen  ausspricht,  und  darum  fragt 
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er  immer  wieder  nach  dem  Skambha,  „der  Stütze",  d.  h.  dem 
Stützer,  der  alle  Räume,  Welten  und  Wesen  trage,  in  dem 
alles  selbsthaft  (ätmanvat)  sei  8,2,  welcher  als  ein  seltsam 
Wunderding  in  dem  Herzen  selbsthaft  (ätmanvat)  sei  8,43,  — 
bis  endlich  nach  so  mannigfachen  durch  die  Wolke  durch- 
schimmernden Lichteffekten  im  Schlufsverse  mit  dem  Worte 
Atman  die  Sonne  durchbricht  und  eine  Passung  des  Urwesens 
gewonnen  wurde,  über  welche  nicht  mehr,  wie  über  alle  jene 
andern,  hinausgegangen  werden  konnte. 

Wir  übersetzen  die  beiden  Hymnen,  bemerken  aber,  dafs 
namentlich  der  letztere  viele  Rätselspiele  enthält,  deren  Deutung 
hier,  wo  sie  unseres  Wissens  zum  erstenmal  versucht  wird, 
vielfach  eine  mehr  oder  weniger  problematische  ist. 

Atharvaveda  10,7.     Skambha. 

Skambha  und  seine   Glieder. 

1.  In  welchem  Glied  von  ihm  thront  die  Kasteiung, 
In  welchem  Gliede  ist  das  Recht  gegründet, 

Wo  weilt  in  ihm  Gelübde,  wo   der  Glaube, 

In  welchem  Gliede  von  ihm  wohnt   die  Wahrheit? 

2.  Aus   welchem  seiner  Glieder  strahlt  das  Feuer, 

Von   welchem  Glied  her  läutert  Mätarigvan  (der  Wind), 
Aus  welchem  Gliede  mifst  der  Mond  die  Zeiten, 
Wenn  wacker  er  den  Leib   des  Skambha  ausmifst? 

3.  In  welchem  seiner  Glieder  steht  die  Erde, 

In  welchem  seiner  Glieder  steht  der  Luftraum, 
In  welchem  Gliede  steht  gestützt  der  Himmel, 
In  welchem  Gliede,  was  vom  Himmel  jenseits? 

Skambha  als  Ziel. 

4.  Zu  wem  hinstrebend  flammt  empor  das  Feuer, 
Zu  wem  hinstrebend  läutert  Mätaricvan? 

Ihn,  zu  dem  strebend  ihre  Wege  gehen,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein ! 

5.  Zu  wem  geh'n  Monate  und  Monatshälften, 

Zu  wem  mit  ihnen  geht  der  Lauf  des  Jahres? 
Er,  zu  dem  Jahres  Teil'   und  Zeiten  wandeln,  — 
Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 
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6.  Zu  wem  hinstrebend   wandeln  zwiegestaltig 

Als  Jungfrau'n  Tag  und  Nacht  in  holder  Eintracht? 
Er,  zu  dem  hin  auch  die  Gewässer  eilen,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

Skambha   und  die  Welt. 

7.  Er,   in  welchem   der  Welt  Ganzes   stützend  hegte  Prajäpati,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

8.  Als  Höchstes,  Tiefstes  und  was  in  der  Mitte 
Prajäpati  geschaffen  allgestaltig, 

Mit  welchem  Teil  ging  Skambha  in  die  Welt  ein? 
Und  was  von  ihm  nicht  einging,  was  war  das  wohl? 

9.  Mit  welchem  Teil  erfüllte  er  Vergangnes, 

Mit  welchem  Teil  reckt  er  sich  in  die  Zukunft,   — 
Als  er  den  einen  Leib  gestaltet  tausendfach, 
Mit  welchem  Teil  ging  er  da  in   die  Welt  ein? 

10.  In  dem  Welten  und  Welträume,  Wasser  und  Brahman  jeder  weifs, 
In  dem,  was  ist  und  was  nicht  ist,   — 

Verkünde  diesen  Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein ! 

11.  In  dem  Kasteiung  fortschreitend   hoch  und  höher  Gelübde  hält, 
In  dem  beschlossen  Recht,  Glaube,  die  Wasser  und  das  Brahman 

sind,   — 
Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

12.  In  welchem  Erde  und  Luftraum  samt  dem  Himmel  gegründet  sind, 
In  dem  Feuer,  Mond  und  Sonne  und  der  Wind  eingebettet  sind,  — 

Verkünde   diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

13.  Von  dem  ein  Glied   alle  dreiunddreifsig  Götter  enthält  in  sich,  — 

Verkünde  diesen  Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein ! 

14.  In    dem  Bishi's,    erstgeborne,  Bic,    Säman,  Yajus   und  die  Welt, 
Und  der  eine  Bishi   einwohnt,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer   er  wohl  mag  sein ! 

Skambha  und  frühere  Prinzipien. 

15.  In  dem,   als  in  dem  Purusha,  wohnen  Unsterblichkeit  und  Tod, 
In  dem,  als  in  dem  Purusha,  die  Adern  sind  der  Ozean,   — 

Verkünde   diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 
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16.  In  welchem  die  vier  Weltpole  als  Hauptadern  enthalten  sind, 
In  dem  das  Opfer  wirkt  machtvoll,   — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

17.  Wer  im  Purusha  kennt  Brahman,  ja  der  kennt  Parameshthin  auch, 
Wer  aber  kennt  Parameshthin,  und  wer  kennt  den  Prajäpati, 
Und  kennt  die  höchste  Brahmankraft,  der  kennt  mit  ihnen  Skam- 
bha auch. 

18.  Er,   dessen  Haupt  Vaicvänara,   dessen  Auge   die  Angiras', 
Des  Glieder  selbst  die  Kobolde,   — 

Verkünde  diesen  Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

19.  Dessen  Mund  die  Brahmanenschaft,  Zunge  die  Süfstrankpeitsche 

heilst, 
Als  des  Euter  die   Viräj  gilt, 

Verkünde  diesen  Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein! 

20.  Von  dem  Ric's  sie  abhobelten,   von   dem  Yajus'  sie  schabten  ab, 
Dessen  Haare  Säman-Lieder.   des   Mund  Atharva-Lieder  sind,   — 

Verkünde  diesen  Skambha,   wer  er  wohl  mag  sein ! 

Skambha  und  die  Götter. 

21.  Ein  nichtrealer  Zweig  vorragt,   der  als  Höchstes  den  Leuten  gilt, 
Ihn  als  real  wähnt  der  Pöbel,  wenn  er  den  Zweig  an  dir  verehrt. 

22.  In    dem  Äditya's  und  Rudra's    und  die  Vasu's  beschlossen  sind, 
In  dem  Vergangenheit,  Zukunft  und  die  Welten  gegründet  sind, 

Verkünde  diesen  Skambha,    wer  er  wohl  mag  sein! 

23.  Dessen  Schatz  alle  die  dreiunddreifsig  Götter  behüten   stets,  ' 
Wer  kennt  wohl  diesen  Schatz  heute,  dessen  Hüter  ihr  Götter  seid? 

24.  Wo,  ihr  Götter,   [besser:    devä,    wo   Götter  als]  Brahmankenner 

dem   höchsten  Brahman  ehrend   nah'n, 
Wer  diese  kennt  von  Angesicht,   der  Priester  ist  ein  Wissender. 

25.  Grofs   sind  freilich  auch  die  Götter,   die  dem  Nichtseienden  ent- 

stammt, 
Doch  sind  sie  nur  ein  Glied  Skambha's;  —  was  jenseits,  ist  dem 

Pöbel  nichts. 

26.  Und   wenn    in   Zeugungskraft    Skambha    die    Vorwelt    liefs    ent- 

wickeln sich, 
So   stellt    nur   als    ein  Glied  Skambha's    die    ganze  Vorwelt  sich 

heraus. 
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27.  Ein  Glied  von  ihm  teilten  dreiunddreifsig  Götter  als  Leiber  sich, 
So  freilich  kennt  nur    die   dreiunddreifsig  Götter,    wer  Brahraan 

kennt. 

28.  Der  „goldne  Keim"  sei  als  Höchstes  unübersagbar,  meint  das  Volk ; 
Nun,   Skambha  hat  dies  Gold  anfangs  gegossen  in  die  "Welt  hinein. 

29.  Auf  Skambha  sind  gestützt  Welten,    auf  ihn  Kasteiung  und  das 

Recht, 
Und  dich,   o  Skambha,  sichtbarlich  in  Indra  weifs  verkörpert  ich. 

30.  Auf  Indra  sind  gestützt  Welten,  auf  ihn  Kasteiung  und  das  Recht, 
Und  dich,   o  Indra,  sichtbarlich  in  Skambha  weifs  verkörpert  ich. 

31.  Mit  Namen  eifrig  ruft  Namen  vor  Sonne  man  und  Morgenrot,  — 

Doch  als  der  Ewige  ward  zuerst  geboren, 
Ist  eingegangen  er  in  dies,  sein  Weltreich, 
Er  über  den  nichts  Höheres  ist  vorhanden. 

Skambha  und  Brahman. 

32.  Dem  die  Erde  als  Grundmafse,  dem  der  Luftraum  als  Körper  dient, 
Der  den  Himmel  zum  Haupt  schuf  sich,   — 

Ihm  als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

33.  Dessen  Augen  sind  die  Sonne  und   der  stets  wieder  neue  Mond, 
Dessen  Rachen  das  Feuer  ist,  — 

Ihm  als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

34.  Dem  der  Wind  Einhauch  und  Aushauch,  dem  die  Angiras'  Auge 
Der  den  Weltpolen  gab   Weisheit,   —  [sind, 

Ihm  als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

35.  Der  Skambha  trägt  Himmel  und  Erde,  beide, 
Der  Skambha  ist  des  weiten  Luftraums  Träger, 
Der  Skambha  der  sechs  weiten  Himmelspole, 

In  Skambha  ist  die  ganze  Welt  enthalten. 

36.  Der,  aus  Abmühung,  Kasteiung  geboren,   diese  Welt  durchdrangt 
Der  den  Soma  erschuf  eigens,   — 

Ihm   als  dem  höchsten  Brahman  Ehre  sei! 

Skambha,  Welt  und   Götter. 

37.  Wie  kommt's,    dafs    nie    der  Wind    ausruht,  wie   kommt's,    dafs. 

niemals  ruht  der  Geist? 
Wie,  dafs  die  Wasser,  nach  Wahrheit  strebend,  nimmer  zur  Ruhe 

geh'n? 


318  V.    Geschichte  des  Ätman. 

38.  Ein  grofses  Wunderding  in  Welten  Mitte 
Kasteiend  schwang  sich  auf  der  Wasser  Rücken, 
Auf  ihm   beruh'n  die   Götter  samt  und  sonders, 
Wie  auf  dem  Stamm   des  Raumes  rings  die  Zweige. 

39.  Ihn,  dem  mit  Händen  und  Füfsen,  mit  der  Rede,  mit  Aug'  und  Ohr 
Die  Götter  Spende  stets  bringen  im  engen  Raum  unendliche,  — 

Verkünde  diesen   Skambha,  wer  er  wohl  mag  sein! 

40.  Ihm  naht  die  Finsternis  nimmer,  frei  ist  von  allem  Übel  er, 
In  ihm  glänzen  die  drei  Lichter,   die   da  sind  in  Prajäpati. 

Erläuterung  zu  Vers  28  (vgl.  Rigv.  4,58,5). 

41.    Das  goldne  Rohr,  wer  das  erkennt, 
Wie   es  im  Wasser  wächst,  das  ist 
Der  heimliche  Prajäpati. 

Erläuterung  zu  Vers  6  (vgl.  Rigv.  10,130,2). 

42.  Zwei  Jungfrau'n,    zwiegestaltig,  weben  einzeln 
Umschichtig  am  Gespannten  durch  sechs  Pflöcke  (v.  35); 
Die  übergibt  die  Fäden,  und  die  nimmt  sie, 

Nicht  brechend  sie,  nicht  spinnend   sie  zu  Ende. 

43.  Wenn  diese  beiden  so  herum  sich  schwingen, 

So   weifs  ich  nicht,  welche  nachfolgt  der  andern, 

Ein  Mann  mufs  sein,   der  dies  dort  webt  und  schürzte, 

Ein  Mann,  der  es  am   Himmel  ausgebreitet. 

44.  Dies  sind  die  Pflöcke,  die  den  Himmel  stützen   dort, 
Und  Säma-Lieder  sind  die  Weberschifflein. 


Atharvaveda  10,8.     Skambha  und  anderes. 
Fortsetzung  über  Skambha. 

1.  Der  dem  Vergangnen  und  Künft'gen  und  allem  vorsteht,  was  da  ist, 
Dessen  Wesen  lauter  Licht  ist,  — 

Ihm  als  dem   höchsten  Rrahman  Ehre  sei! 

2.  Durch  den  Skambha  gestützt  stehen  beide,  Himmel  und  Erde,  fest, 
In   ihm  ist   alles   dies   selbsthaft  (ätmanvat)   was   atmet   und  die 

Augen  schliefst. 
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Vergängliches  und  Ewiges  (vgl.  Rigv.  8,101,14). 

3.  Drei  Weltgeschlechter  zogen  schon  vorüber, 
Und  andre  scharten  neu  sich  um  die  Sonne, 

Doch  er  bestand,   den  Luftraum  grofs  durchmessend, 
Als  goldner  ging  er  ein  in  goldne  Kräuter. 

Jahre,   Monate,   Tage  (vgl.  Rigv.  1,164,48,   oben   S.  119). 

4.  Zwölf  Felgen  sind  an  einem  Rad  befestigt, 
Drei  Naben  auch,  wer  weifs  das  zu  verstehen? 
Auf  ihm  befestigt  sind  dreihundert  Zapfen 
Und  sechzig,  eingekeilt,   dafs  sie  nicht  wanken. 

Der   Schaltmonat. 

5.  Das  versteh',  weiser  Savitar:    sechs  Zwillingspaar',  ein   einzelner; 
Mit  dem  wünschen  die  zwölf  Freundschaft,  der  neben  ihnen  einzeln 

steht. 

Das  Unendliche. 

6.  Offen  ist's,  und  geheim  bleibt  es,  „Uralt"  heifst  es,  ein  grofses  Land, 
In  ihm  steht  dieses  Weltganze,   was  lebt  und  webt,  gegründet  fest. 

Welt  und  Weltprinzip  (vgl.  Atharvav.  11,4,22,  oben  S.  304). 

7.  Acht  Räder  wälzen  sich  in  einem  Umkreis, 
Auf  östlich,  unter  westlich,  tausendfältig;  — 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall, 
Doch  wo  befindet  sich  die   andre  Hälfte?  — 

Der  Sternenhimmel. 

8.  Ein  Fünfgespann 1   fährt  an  des   Ganzen  Spitze, 
Geschirrte  Seitenrosse 2  helfen   ziehen; 

Dafs  es  stillstände,   ist  nie  dagewesen, 
Hohes  ist  näher  hier  und  Tiefes  ferner3. 

1.  VieUeicht  die  fünf  Planeten,  wie  Rigv.  1,1G4,12— 13  (oben,  S.  111).  —  2.  Etwa: 
Sonne  und  Mond.  —  3.  Gewöhnlich  ist  das  Obere  weiter  als  das  Untere;  hier, 
bei  dem  unter  der  Erde  durchgehenden  Sternenhimmel,  ist  es  umgekehrt. 
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Der  Kopf. 

9.    Die  Öffnung  seitwärts  und  den  Boden  oben, 
Ist  eine  Schale,   aller  Herrlichkeit  voll, 
Und  sieben  Rishi's1  sitzen  ihr  verbunden, 
Dieselben,  die  des  grofsen  Weltalls  Hüter. 

1.  Augen,  Ohren,  Nasenlöcher  und  Mund  (vgl.  Brih.  Up.  2,2,3),  denen  in  kosmischem 
Gebiete  Sonne,  Mond,  Himmelsgegenden,  Wind  und  Feuer  entsprechen  (vgl.  Ait. 
Up.  1,1,4).  Das  Ganze  könnte  vielleicht  auch  auf  das  Himmelsgewölbe  gedeutet 
werden . 

Ein  mystischer  Vers. 

10.  Der  Vers1,   der  vorher  wird  verwandt  und  nachher, 
Der  überall  und  allerwärts  verwandt  wird, 

Durch  den   das  Opfer  voran  wird  gewoben,  — 
Das  frag'  ich  dich,  welcher  wohl  dieser  Vers  ist? 

1.  Wie  alle  Götter  auf  eine  Einheit,  so  gehen  auch  alle  beim  Opfer  gebrauchten 
Verse  auf  einen  Urvers  zurück,  in  dem  sie  alle  enthalten  sind.  Ob  darunter  ein 
imaginärer  oder  wirklicher  Vers  zu  verstehen,  und  welcher  im  letztern  Falle, 
wüfsten  wir  nicht  zu  sagen.     (Vgl.  Atharvav.  9,10,19.) 

Die  coincidentia  oppositorum  (vgl.  Icä-Up.  5). 

11.  Was  regsam   ist,  was  fliegt  und  dennoch  stillsteht, 
Was  atmet  und  nicht  atmet,  was  die  Augen  schliefst, 
Das  trägt  die  ganze  Erde  allgestaltig, 

Und  das,  zusammengehend,  wird  zur  Einheit. 

Unendliches  und  Endliches  (etwa:  Himmel  und  Erde). 

12.  Das  Endlose   ist  vielfach  ausgebreitet, 
Endlos  und  Endlich  grenzen  an  einander; 
Des  Himmels  Hüter  wandelt  beide  scheidend, 
Er  kennt,  was  dagewesen  und  was  sein  wird. 

Die  Zeugungskraft  der  Natur  (vgl.  Väj.  Samh.  31,19, 
oben  S.  291  und  Atharvav.  11,4,20,  oben  S.  304). 

13.  Prajäpati  wandelt  im  Mutterleibe, 

Der  Unsichtbare  vielfach  wird  geboren; 
Mit  einer  Hälfte  zeugte  er  das  Weltall, 
Kein  Schimmer  ist  von  seiner  andern  Hälfte. 
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Die  Verdunstung  des  Wassers  durch  die  Sonne 
(vgl.  Rigv.  1,164,7,  oben  S.  110). 

14.  Ihn,  der  das  Wasser  trägt  aufwärts  wie  Wassertragende  im  Krug, 
Mit  ihren  Augen  seh'n  alle,   doch  nicht  alle  im  Geist  versteh'n. 

Das  höchste  Wesen. 

15.  Fern  dort  verweilt  es  in  Fülle,  fern  dort,  von  allem  Mangel  frei, 

Das  grofse  Wunderding  in  Welten  Mitte, 
Ihm   Dringen  dar  auch  Könige  die  Spende. 

16.  Woher  der  Sonne  Aufgang  ist,  worein  sie  wieder  untergeht, 
Das,    meine  ich,    ist  das  Höchste,    das  überragt  kein  Wesen  je. 

Der  dreifache  Vogel  (Sonne,  Wind,  Feuer). 

17.  Die  jetzt  und  vordem  und  in  alten  Zeiten 
Ums  weise  Vedawort  in  Reden  kreisen, 
Sie  alle  kreisen  redend  um  die  Sonne 

Und  um  den  zweiten  Agni * ,   den  dreifachen  Vogel. 
1.    agni  scheint  interpoliert  zu  sein. 

18.  Er   spannt  die  Flügel  tausend  Tagesweiten, 
Wenn  er  als  goldner  Vogel  fliegt  am  Himmel, 
An  seinem  Busen  hält  er  alle  Götter; 

So  wandert  er,  die  Wesen  überschauend  (=  Atharvav.  13,3,14 

oben  S.  228). 

19.  Durch  Wahrheit  glüht  er  dort  oben,  schaut  aus  durch  das  Gebet 

von  hier  (als  Opferfeuer) ; 
Durch  Odem  atmet  quer  durch  er,  auf  den  das  Höchste  ist  gestellt. 

20.  Wer  da  kennt  die  zwei  Reibhölzer,  durch  die  das  Gut  uns  wird 

gequirlt, 
Der  dünke  sich  Höchstes  wissend,   er  weifs  die  grofse  Brahman- 

kraft1. 

1.  Das  mahad  brähmanam,  d.  h.  Brahman,  ist  die  Quelle  alles  Feurigen,  Lebendigen 
im  Universum,  ist  gleichsam  die  Reibhölzer,  aus  denen  das  Feuer  der  Sonne  usw. 
stammt. 

Die  Sonne  und  die  Jahreszeiten. 

21.  Er  entstand  anfangs  einfüfsig,  er  brachte  anfangs  her  das  Licht, 
Vierfüfsig  als  Genufsspender  nahm  er  allen  Genufs  in  sich. 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I.  21 
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22.  Der  wird  teilhaft  .  .  .,  dem  wird  zuteil  der  Nahrung  viel, 

Der  diesem  Gott,  dem  hochhehren,  Verehrung  zollt,   dem  ewigen. 

23.  Der  ewige,   ja,    so  heilst  er,  und  doch  heut'  immer  wieder  neu, 
Tag  und  Nacht  forterzeugt  werden  immer  eins  aus  dem  anderen. 

24.  Sein  Gut  ist  hundert,  tausend,  zehnmal  tausend, 
Tausendmal  hunderttausend,  ist  unzählig; 

Und  das  vertilgen  sie  vor  seinen  Augen! 
Und  daran  hat  der  Gott  nur  seine  Freude! 

Gott,  unendlich  klein  und  unendlich  grofs. 

25.  Das  eine,  als  ein  Haar  feiner,  unsichtbar  fein  das  eine  ist, 
Und  doch  umfassender  als  dies  Weltall,  —  der  Gott  ist  teuer  mir! 

Ein  Rätselwort. 

26.  Diese  Schöne,  die  nicht  altert,  unsterblich  in  des  Menschen  Haus,  — 
Müfsig  liegt,  wem  sie  erzeugt  ward,  wer  sie  zeugte,  der  altert  hin  l, 

1.  Vielleicht  ursprünglich  die  Flamme  des  Opferfeuers,  bei  der  der  Yajamäna 
müfsig  ist,  während  der  Priester  sich  abmüht.  —  Hier  könnte  es,  nach  dem  Zu- 
sammenhang, auch  die  vom  alternden  Vater  erzeugte,  unsterbliche  Seele  des  dabei 
müfsigen  Kindes  sein. 

Das  Göttliche  im  Menschen. 

27.  Du  bist  das  Weib,  du  bist  der  Mann, 
Das  Mädchen  und  der  Knabe, 

Du  wirst,  geboren,  allerwärts, 
Du  wankst  als  Greis  am  Stabe. 

28.  Du  bist  der  Leute  Vater  und  ihr  Sohn  auch, 
Der  älteste  von  allen  und  der  jüngste. 

Der  eine  Gott,  den  ich  im  Geiste  trage, 
Ist  Erstgeborner  und  im  Mutterleibe. 

Die  Unerschöpflichkeit  Gottes  (vgl.  Brih.  Up.  5,1,1). 

29.  Aus  Fülle   giefst   er   aus  Fülle,   Fülle  fliefst   aus   der  Fülle  ab; 
Das  möchten  heute  wir  wissen,    woraus    dies  ausgegossen  wird! 

30.    Die  ewige,  vor  ew'ger  Zeit  geborne, 

Die  grofse  Gottheit,  uralt,  allumfassend, 
Sie  strahlt  herab  aus  jeder  Morgenröte 
Und  schaut  aus  allem,  was  da  blickt  mit  Augen. 
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31.  „Die  Labende"  heifst  die  Göttin,  die  umkleidet  vom  Rechte  thront, 
Wenn  sie  erscheint,  in  Laubkränzen  ergrünen  diese  Bäume  hier. 

32.  Er  ist   zu  nah,    zu  entweichen;    er   ist   zu  nah,   zu  zeigen  sich. 
0,  seht  die  Kunst  dieses  Gottes,  er  stirbt  nicht,  und  er  altert  nicht. 

33.  Von  ihm  erregt,  dem  Urersten,  strömt  nach  Mafs  heil'ger  Rede 

Laut, 
Wo  sie  hin  wandert  ausströmend,  das  heifst  die  grofse  Brahmankraft. 

Des  Wassers  Blume  (Hiranyagarbha)  und  Führer. 

34.  Woran  die  Götter  und  Menschen  wie  Speichen  an  der  Nabe  stehrn, 
Nach  des  Wassers  Blume  frag'  ich,  wo  sie  in  Zauberkunst  versteckt. 

35.  Durch  die  der  Wind  dahinbraust  angetrieben, 
Die  die  fünf  Weltpole  zusammenhalten, 

Die  Götter,  die  gering  die  Spende  achten, 
Des  Wassers  Anführer,  wer  waren  diese?  — 

36.  In  diese  Erde  kleidet  sich  der  eine  (Agni), 

Der  andre  kreiset  um  den  weiten  Luftraum  (Väyu), 
Als  Träger  lädt  sich  einer  auf  den  Himmel  (Sürya), 
Noch  andere  behüten  alle  Räume  (Digas). 

Gott  als  Innerstes  der  Dinge  (vgl.  Brih.  Up.  3,7,1). 

37.  Wer  den  Faden  ausgespannt  weifs,  dem  die  Wesen  sind  angewebt, 
Ja,  wer  kennt  des  Fadens  Faden,   der  weifs  die  grofse  Brahman- 

kraft. 

38.  Ich  weifs  ausgespannt  den  Faden,  dem  die  Wesen  sind  angewebt, 
Ja,  ich  weifs  des  Fadens  Faden,  ich  weifs  die  grofse  Brahmankraft. 

Priorität  des  Sonnenfeuers  vor  den  Göttern. 

39.  Als   einstmals  brennend  zwischen  Erd'  und  Himmel 
Agni,  versengend  alles,  hingewandelt, 

Als  fernab  standen  noch  die  treuen  Frauen  (die  Wasser?), 
Wo  war  da  Mätarigvan,  ihn  zu  bringen?  — 

40.  Ins  Wasser  war  gegangen  Mätarigvan, 
In  dem  Gewoge  alle  Götter  steckten,  — 

Nur  er  stand  grofs   da  und  durchmafs  den  Luftraum, 
Und  er  ging  in  die  Kräuter  ein  als  Soma. 

21* 
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Unzulänglichkeit  der  Hymnensänger. 

41.  Noch  höher  als  die   Gäyatri  schritt  er  aus  im  Unsterblichen; 
Wer  Lied   auf  Lieder   nur    ersinnt,    wie   kann    der   schau'n   den 

Ewigen  ? 

Er  vereinigt  die  Eigenschaften  der  Götter 
(nach  Kigv.  10,139,3). 

42.    Der  alle  Güter  birgt  und  in  sich  aufhäuft, 
Er,  wie  Gott  Savitar,  wahrhafter  Satzung, 
Als  Indra  steht  er  da  im  Schlachtgetümmel. 

Gott  im  Herzen. 

43.  Die  Lotosblume,  neuntorig  und  in  drei  Schichten  wohlverwahrt, 
Welch  Wunderding  in  der  selbsthaft  (ätmanvat),  das  weifs  nur, 

wer  das  Brahman  kennt. 

Und  er  ist  der  Atman! 

44.    Begierdelos,  treu,   ewig,  durch  sich  selbst  nur, 
Genufsdurchsättigt,  keinem  unterlegen, 
Wer  diesen  kennt,   der  fürchtet  nicht  den  Tod  mehr, 
Den  weisen,  alterlosen,  jungen  Atman. 

5.   Der  Atman. 

Es  ist  verdriefslich,  dafs  die  Etymologie  des  Wortes 
atman  nicht  mit  Sicherheit  festzustellen  und  dadurch  in  der 
Entwicklungsgeschichte  dieses  wichtigsten  Begriffes  der  indi- 
schen Philosophie  keine  volle  Klarheit  zu  gewinnen  ist.  Stammt, 
wie  wir  oben,  S.  285,  als  möglich  hinstellten,  das  Wort  von 
Pronominalwurzeln,  so  würde  die  ursprüngliche  Bedeutung 
„das  eigene  Ich,  das  Selbst"  sein,  und  diese  würde  sich, 
je  nach  einer  mehr  materiellen  oder  ideellen  Anschauung,  einer- 
seits zu  den  Begriffen  „die  eigene  Person,  der  Leib,  der 
Kumpf",  anderseits  zu  „Lebenshauch,  Seele,  Wesen" 
weiter  entwickelt  haben.  Geht  hingegen  atman  zurück  auf 
eine  Wurzel,  welche  „atmen,  wehen"  bedeutet,  so  würde 
die  ursprüngliche  Bedeutung  „Hauch,  Lebenshauch"  sein, 
die  zweite  „das  Selbst",  und  aus  dieser  müfsten  sich  dann 
nach   zwei   Seiten   hin   einerseits   „Person,   Leib,   Kumpf", 
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anderseits  „Seele,  Wesen"  entwickelt  haben.  Dieser  letztern 
Auffassung  steht,  wie  bereits  bemerkt  (S.  285),  nicht  nur  das 
neben  ätman  im  Rigveda  bestehende,  stets  pronominale  tman 
entgegen,  sondern  auch  die  Schwierigkeit,  den  Begriff  „Selbst", 
wenn  er  nicht  der  ursprüngliche,  sondern  erst  sekundär  aus 
Lebenshauch  gewonnen  war  und  somit  die  Materialität  schon 
abgestreift  hatte,  wieder  in  die  grobmateriellen  Vorstellungen 
von  Person,  Leib  und  gar  Rumpf  verlaufen  zu  lassen.  In- 
dessen ist  anzuerkennen,  dafs  ätman  im  Rigveda  überwiegend 
„den  Lebenshauch"  und  an  vier  Stellen  sogar  „den  Wind 
als  Hauch"  bezeichnet,  welches  aus  „Selbst,  Lebenshauch" 
sekundär  abzuleiten  wiederum  sehr  schwierig  ist.  Wir  wollen 
daher,  indem  wir  unsere  obige  Hypothese  (S.  285)  dem  Wohl- 
wollen der  Etymologen  empfohlen  sein  lassen,  im  übrigen 
doch  für  jetzt  bei  dem  Hergebrachten  stehen  bleiben  und, 
wenn  auch  nicht  ohne  Bedenken,  die  übliche  Entwicklungsreihe : 

I.    Hauch 
IL    Lebenshauch 
III.    Lebenshauch,  Seele,  Selbst 

IV a.  Selbst,  Person,  Leib        IV  b.  Selbst,  Wesen,  sowohl  andrer  Dinge 

als  auch  der  eigenen  Person 
Va.  Rumpf  Vb.  Wesen  der  Welt,  Prinzip  der  Dinge 

zugrunde  legen,  um  sie  durch  eine  Beispielsammlung  aus 
den  vedischen  Schriften  zu  belegen,  welche  für  die  Samhitä 
des  Rig-  und  Atharva-Veda  alle  Stellen  beibringen  soll,  in 
denen  das  Wort  überhaupt  vorkommt. 

I.    ätman  „der  Hauch". 

Rigv.  7,87,2:  (Varuna!)  ätmä  te  väto  raja'  ä  navinot.  — 
10,168,4:  (Vätah)  ätmä  devänäm. —  1,34,7:  ätmä  iva  vätah.  — 
10,92,13:  ätmänam,  vasyo  dbhi,  vätam  arcata  (den  Wind,  der 
euer  Lebenshauch  ist). 

IL    ätman  „der  Lebenshauch". 

Rigv.  10,16,3:  süryam  edkslmr  gaccliatu,  vätam  ätmä  (des 
Toten).  —  1,162,20:  mä  tvä  tapat  priya'  ätmä  apiyantam  (dich, 
Opferrofs).  —  10,97,4.8:  ätmänam  tava  püruslia  (dein  Leben).  — 
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10,121,2:  (Prajäpati  ist)  dtmadd,  baladä.  —  1,73,2:  (Agni) 
ätmä  iva  gevo  didhishäyyo  bhüt.  —  Auch  übertragen:  9,85,3: 
(du,  Soma)  ätmä  Indrasya  bhavasi.  —  8,3,24:  ätmä  pitus  (der 
Trank  ist  mir  Lebenshauch).  —  10,107,7:  ddkshinä  —  yo  na' 
ätmä. 

Atharvav.  19,27,8:  pränena  ätmanvatäm  jiva!  —  5,5,7:  (o 
Arundhati),  väto  ha  ätmä  babhüva  te  (dein  Lebenshauch).  — 
7,111,1:  ätmä  devänäm  uta  mänushänäm  (asi).  —  9,4,10:  (o 
Stier)  Tvashtur,  Väyoh  pari  ätmä  te  äbhritah.  —  16,3,5:  Bri- 
haspatir  me  ätmä. 

Väj.  Samh.  19,48:.  ätmasani,  prajäsani,  pagusani 

III.    ätman  „Lebenshauch,  Seele,  Selbst". 

Rigv.  10,33,9:  na  devänäm  ati  vratam  gatätmä  canajivati.  — 
1,149,3:  Agni  ist  gatätmä  (hundert  Leben  schenkend).  —  9,98,4: 
rayim  gatätmänam.  —  Der  Soma  ist  9,2,10.  9,6,8:  ätmä  yajüa- 
sya  (die  Seele  des  Opfers).  —  7,101,6:  tasmin  (Parjanye)  ätmä 
jagatas  tasthushag  ca.  —  1,115,1:  süryo  ätmä  jagatas  tasthushag 
ca.  —  1,164,4:  bhümyä'  asnr,  asrig,  ätmä  leva  svid?  —  1,116,3: 
naubliir  ätmanvatibhir  (mit  Schiffen,  die,  wunderbarerweise, 
beseelt  waren).  —  1,182,5:  yuvam  (o  A§vin's)  etam  caJcrathuh 
sindhushu  plavam  ätmanvantam.  —  9,74,4:  ätmanvad  nabho 
(wohl  die  Kuh  als  beseelte  Wolke). 

Atharvav.  4,10,7:  tad  (Jcriganam,  Perlmutter)  ätmanvac 
(beseelt)  carati  apsu  antah.  —  14,2,14:  ätmanvaü  urvarä  näri 
lyam  (das  Weib  ist  ein  beseeltes  Ackerland).  —  4,25,1:  yan 
ätmanvad  vigathah  (die  ihr  in  alles  Beseelte  eingeht).  —  Seele 
im  Gegensatz  zum  Leibe:  1,18,3:  yat  te  ätmani,  tanväm  gh<>- 
ram  asti.  —  5,6,11 — 14:  sarvätmä,  sarvatanüh.  —  16,1,3:  ätma- 
düsJiis,  tanüdüshis  (seeleverderbend,  leib  verderbend). 

Taitt.  Samh.  1,1,10,2:  sam  ätmä  tanuvä  mama.  —  Taitt. 
Samh.  2,3,11,1:  ätmä  (neben  gariram,  raso,  väg).  —  Qatap.  Br. 
14,3,2,5:  Agnir  vai  sarvesliäm  devänäm  ätmä,  etc. 

IVa.  ätman  „das  Selbst,  die  eigene  Person,  der  eigene 

Leib". 
Rigv.  9,113,1:   (Indra   durch   den  Soma)   balain   dadhäna' 
ätmani.  —  1,163,6:  ätmänam  te  (dein  eigenes  Selbst,    o  Rofs, 
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im  Gegensatz  zu  Striegel,  Huftritten,  Zügel)  manasä  äräd 
ajänäm.  —  10,163,5.  6:  yakshmam  sarvasmäd  ätmanas  tarn  idam 
vi  vrihämi  te  (aus  deinem  ganzen  Leibe). 

Atharvav.:  „Das  Selbst,  die  eigene  Person"  (oft 
zum  pronomen  reflexivum  verblafst):  9,5,30:  ätmänam  (mich 
selbst),  pitaram,  putram.  —  5,29,6 — 9:  ätmanä,  prajmjä.  — 
8,2,8:  ätmanä  (an  seiner  Person)  bhujam  agnutäm.  —  9,5,31 — 36: 
bhavati  ätmanä.  —  19,33,5:  ätmanä  mä  vyathishthäs  (Gegensatz: 
anyän).  —  12,2,34:  priyam  pitrihhya' ,  ätmane,  brahmäbhyah 
Jcrinuta.  —  7,57,1 :  yad  ätmani  tanvo  me  virishtam  (was  an  mir 
von  meinem  Leibe  verrenkt  ist).  —  11,5,15:  sväd  adhi  ätma- 
nah.  —  12,3,54:  yathä  vida'  ätman  anyavarnäm  (tanvam).  — 
19,48,5:  te  na'  ätmasu  jägrati,  te  nah  pagushu  jägrati.  — Blofses 
pronomen  reflexivum  5,9,7:  sa  ätmänam  ni  dadJie.  —  16,7,5: 
yo  asmän  dveshti,  tarn  ätmä  dveshtu,  yam  vayam  dvishmah,  sa 
ätmänam  dveshtu.  —  4,20,5:  mä  ätmänam  apagühathäs.  — 
6,16,2:  yas  tvam  ätmänam  ävayah.  —  8,6,13:  ye  ätmänam  aii- 
mätram  aiisa'  ädhäya  bibhrati  (ihr  eigenes  Selbst).  —  12,4,30: 
uvlr  ätmänam  krinute.  —  19,17,1 — 10:  tasmai  ätmänam  pari- 
dade.  —  4,18,6.  12,1,10:  ätmane.  —  15,10,2:  greyänsam  ätmano.  — 
7,53,3:  ätmani  (an  dir).  —  9,1,11 — 13.  16:  ätmani  (an  mir).  — 
9,6,21:  ätman  juhoti.  —  11,5,22:  ätmasu.  —  5,9,8:  ätmasadau 
(in  mir  wohnend,  präna  und  väc).  —  5,18,2:  ätmaparäjita< 
durch  sich  selbst  besiegt.  —  Mehr  und  mehr  deutlich  nimmt 
dann  ätman  die  Bedeutung  des  eigenen  Leibes  an,  so  nament- 
lich, wo  es  nicht  nur  im  Gegensatz  zu  Dingen  der  Aufsenwelt, 
sondern  auch  des  eigenen  Lebenshauches  (jetzt  präna  genannt) 
steht.  6,53,2:  pimah  pränah,  punar  ätmä 'na'  aitu,  punag  cak- 
shuh,  punar  asur  na'  aitu.  —  3,29,8:  mä  aham  pränena,  mä 
ätmanä,  mä  prajayä  vi  rädhishi.  —  3,15,7:  sa  nah  prajäsu, 
ätmasu,  goshu,  präneshu  jägrihi.  —  7,67,1 :  punar  mä  aitu  indri- 
yam,  punar  ätmä,  dravinam  brähmanam  ca.  —  19,51,1:  ayuto 
'harn;  ayuto  me  ätmä,  ayutam  me  cahshur,  ayutam  me  grotram, 
ayuto  me  präno,  'yuto  me  'päno,  'yuto  me  vyäno,  'yuto  luun 
sarvah.  —  11,8,31:  atha  asya  itaram  ätmänam  (aufser  caJcsJuih. 
pränah)  deväh  präyacchan  agnaye.  —  12,3,30:  adbhir  ätmänam 
abhi  sam  sprigantäm.  —  12,3,51:  Jcshatrena  ätmänam  pari  dliä- 
payäthas.    —    5,29,5:    ätmano   jagdham    yatamat    Pigäcaih.    — 
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9,8,9:  yakshmodhäm  antar  ätmanali.  —  4,12,2:  (was  verletzt, 
gebrochen,  gequetscht)  te  ätmani.  —  15,1,2:  Prajäpatih  suvar- 
natn  ätman  apacyat.  — 

Brähmana's.  a.  „Das  Selbst,  die  eigene  Person". 
Qatap.  Br.  9,1,1,33:  tata'  eva  etad  ätmänam  apa-uddharate  ji- 
vätvai,  taihä  u  ha  anena  ätmanä  sarvam  äyur  eti.  —  11,1,1,7: 
ätmani  eva  etat  prajäyäm  pagushu  pratitishthati.  —  10,4,2,3 :  hi- 
tham  nu  aham  eva  eshäm  sarveshäm  bhutänäm punar  ätmä  syäm?  — 
6,6,4,5:  daivo  vä'  asya  esha  ätmä,  mänusho  'yam.  b.  Blofses 
pronomen  reflexivum.  Taitt.  Br.  1,7,1,5:  Prajäpatir  äimano 
devatä  niramimita.  —  3,10,11,1 :  kaccid  dha  vä'  asmäd  lokät  pretya 
ätmänam  (sich  selbst)  veda,  «ayam  aham  asmi»  üi.  —  Ait.  Br. 
2,3,9:  sarväbhya'  eva  tad  devatäbhyo  yajamäna'  ätmänam  nish- 
JirinUe.  —  6,27,5:  ätmasamskritir  väva  cüpäni,  chandomayam 
vä'  etair  yajamäna'  ätmänam  samskurute  (er  weiht  sein  Selbst, 
so  dafs  es  nur  aus  Hymnen  besteht).  —  Qatap.  Br.  10,4,2,22: 
Sa  aikshata  Prajäpatih:  trayyäm  väva  vidyäyäm  sarväni  bhu- 
täni;  hanta  trayim  eva  vidyäm  ätmänam  abhisamskaravai!  iti.  — 
10,5,1,5:  rinmayam,  yajurmayam,  sämamayam  ätmänam  samsku- 
rute (er  weiht  sein  Selbst,  so  dafs  es  nur  aus  Ric,  Yajus, 
Säman  besteht  (vgl.  Qatap.  Br.  11,2,6,13);  nicht  wie  Olden- 
berg,  Buddha  S.  30,  übersetzt:  „aus  Hymnus,  Spruch  und  Lied 
besteht  des  Ätman  Natur".)  —  c.  „Der  eigeneLeib".  Taitt. 
Samh.  5,5,8,3:  apätmä  amushmin  loke  bhavati,  .  .  sätmä  amushmin 
loke  bhavati.  —  Qatap.  Br.  3,8,3,37:  so  asya  kritsno  amushmin 
loke  ätmä  bhavati.  —  11,2,2,6:  eshä  ha  vä'  asya  ähutir  amushmin 
loke  ätmä  bhavati.  —  10,5,3,3:  tad  idam  manah  srishtam  ämr 
abubhüshat,  niruktataram ,  mürtataram,  tad  ätmänam  anvaicchat 
(wünschte  einen  Leib).  —  6,7,1,21 :  manasi  hi  ayam  ätmä  pra- 
iishthitah.  —  Taitt.  Samh.  7,5,25,1 :  samvatsara'  ätmä  (agvasya 
iiicdln/asya).  —  Vaj.  Samh.  11,20:  ätmä  antariksham  (arvasya). 
—  Qatap.  Br.  4,6,1,1:  Prajäpatir  vä'  esha  yad  anguh;  so  asya 
esha  ätmä  eva.  —  7,2,2,20:  ko  hi  tad  veda,  yävanta'  ime  antar 
ätman  pränäh? —  10,3,5,7  =  13,3,8,4:  cakshushä  hi  ayam  ätmä 
carati.  —  6,2,1,24:  madhye  hi  ayam  ätmä,  abhitah  pränäh,  — 
7,3,1,2:  tasmäd  ayam  ätman  präno  madhyatah.  —  4,2,2,1:  so 
asya  esha  sarvam  eva;  sarvam  hi  ayam  ätmä  (denn  dieser 
Leib  ist  sein  Ganzes). 
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Va.    ätman  „der  Rumpf"   (Gegensatz:   angäni  „die 

Glieder"). 

Väj.  Samh.  19,93:  angäni  ätman  bhishajau  tad  Agvinau 
(samadhätäm).  —  Qatap.  Br.  1,3,2,2:  ätmana'  eva  imäni  sarväni 
angäni  prabhavanti  (nicht :  „  aus  dem  Ätman  heraus  kommen 
alle  diese  Glieder  zum  Dasein",  wie  Oldenberg,  Buddha  S.  26, 
übersetzt).  —  7,1,1,21  und  8,7,2,13:  ätmänam  agre  samchä- 
dayati;  ätmä  M  eva  agre  sambhavatah  sambhavati;  atha  daJcshi- 
nam  paksham,  atha  puccham  usw.  (falsch  1.  c.  S.  26  und  noch- 
mals S.  30:  „von  dem,  was  da  wird,  wird  zuerst  der  Ät- 
man"!). —  12,2,4,8:  plavata'  iva  hi  ayam  angais,  tishthati  iva 
ätmana,  —  12,2,3,6:  yatra  vä'  ätmä,  tad  angäni,  yatra  angäni, 
tad  ätmä  usw.  —  7,2,2,8 :  sa  vä'  ätmänam  eva  vikrishati,  na 
jxiksha-pucchäni.  —  9,5,2,16:  ätmä  vai  yajnasya  yajamänah, 
angäni  ritvijah. 

IVb.    ätman  „das  Selbst,  das  Wesen". 

Ebenfalls  aus  der  Bedeutung  III.  des  Wortes  ätman  als 
„Lebenshauch,  Seele,  Selbst"  entspringt  eine  Fortent- 
wicklung desselben  in  gerade  entgegengesetzter  Richtung, 
sofern  sie,  weit  entfernt,  sich  in  das  Körperliche  und  Grob- 
materielle zu  verlieren,  von  dem  Begriffe  des  ätman  den  letzten 
Rest  der  Materialität  abstreift  und  darunter  nicht  mehr  den 
Lebenshauch,  die  Seele  als  Prinzip  des  Lebens,  sondern  rein 
abstrakt  „das  Selbst"  als  das  eigentliche,  innerste,  von  einer 
Sache  unabtrennbare  „Wesen"  derselben  versteht,  mag  es 
sich  nun  um  andre  Dinge  oder  das  eigene  Selbst  dabei 
handeln.  Ersteres  dürfte  dabei  das  Frühere  sein;  denn  das 
Auge  sieht  alles  andre  eher  als  sich  selbst,  und  so  mochte 
man  jene  Abstraktion  des  reinen  Wesens  einer  Sache  zuerst 
an  andern  Dingen  üben,  bis  man  dann  lernte,  sie  auch  in 
Bezug  auf  das  eigene  Ich  zu  machen. 

Hier  ist  zunächst  nochmals  das  Wort  aus  dem  Dirgha- 
tamas-Liede  Rigv.  1,164,4  zu  erwähnen  (oben  S.  109), 

bhümyä'  asur,-  asrig,  ätmä  hva  svid? 
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welches,  indem  es  in  steigender  Dringlichkeit  nach  dem 
Lehenshauche,  dem  Blute,  dem  Selhste  der  Erde  (d.  h. 
der  Welt)  fragt,  gleichsam  prophetisch  die  ganze  folgende 
Entwicklung  überschaut.  —  Von  Einzelwesen  gehraucht  findet 
sich  ätman  auch  noch  Rigv.  10,97,11:  ätmä  yakslimasya  nagyati, 
wo  vom  ätman,  Wesen,  des  Yakshma,  einer  auszehrenden 
Krankheit,  die  Rede  ist;  Atharvav.  8,7,9  heifsen  die  Pflanzen 
uddka-ätmänas,  „deren  Wesen  aus  Wasser  besteht",  und  Athar- 
vav. 9,6,38  wird  gelehrt,  was  zu  tun  sei  yajüasya  sätmatväya. 
„damit  das  Opfer  wesenhaft",  d.  h.  real,  wirksam  werde.  Das 
Opfer  wird  dann  auch,  im  Sinne  und  Stile  der  Brähmana's 
Qatap.  Br.  14,3,2,1:  sarveshäm  vä'  esha  bhütdnäm,  sarveshcun. 
devänäm  ätmä  yad  yajnas,  für  das  Wesen  aller  Geschöpfe  und 
Götter  erklärt;  und  Qatap.  Br.  2,2,2,8  heifst  es,  Götter  und 
Dämonen  seien  anfangs,  weil  sterblich,  anätmänas  wesenlos, 
ohne  innere  Realität  gewesen.  Hierher  gehört  auch  das  öfter 
vorkommende  ätmanvat  „wesenhaft",  in  Stellen  wie:  Taitt. 
Br.  2,1,6,1:  Prajäpatir  akämayata,  ätmanvad  nie  syad!  iti;  — 
Atharvav.  13,1,52:  (Boliitah)  calcära  vlgvam  ätmanvad;  —  11,2,10: 
tava  (Pagupate)  idam  sarvam  ätmanvad;  10,2,32  =  10,8,43:  tas- 
min  (im  Herzen)  yad  yaksham  ätmanvat;  —  10,8,2:  Skambha' 
idam  sarvam  ätmanvat. 

•  Bald  lernte  man  diese  Abstraktion  auch  auf  das  eigene 
Ich  anwenden  und  sprach  von  einem  ätman,  Selbst,  im  Unter- 
schiede vom  Leibe  und  den  psychischen  Organen.  Athar- 
vav. 5,9,7:  süryo  me  cakshur,  vätah  präno,  antariksham  ätmä. 
prithivt  gariram;  —  5,1,7:  asur  ätmä  tanuas  tat  sumadguh. 
An  diesen  beiden  Stellen  wird,  wie  es  scheint,  der  Ätman  vom 
Leibe  (gariram,  tanu)  und  Leben  (präna,  asur)  ausdrücklich 
unterschieden.  Andre  Stellen  sind,  bei  der  Vieldeutigkeit 
des  Wortes  ätman,  zweifelhaft.  In  diesen  Zusammenhang 
dürfen  wir  denn  wohl,  wenn  auch  zweifelnd,  zwei  schon  von 
Oldenberg  zitierte  Stellen  aufnehmen,  während  wir  die  füni" 
übrigen,  von  ihm  für  die  Entwicklungsgeschichte  des  Ätman 
(Buddha  S.  26—30)  verwerteten  Zitate  (es  sind  £atap.Br.  1,3,2,2. 
4,5,9,8.  7,1,1,21  =  8,7,2,13.  10,5,1,5)  als  mifsverstanden  ableh- 
nen mufsten  (oben  S.  328—329  und  173—174).  £atap.  Br.  4,2,3,1 
(vgl.  oben  S.  299):  „Der  Ukthya  (eine  Grahaspende)  ist  sein 
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unbenannter  Lebenshauch  (präna,  mit  den  Kanva's  zu  lesen), 
und  der  ist  sein  Atman ;  denn  der  Atman  ist  dieser  unbenannte 
Lebenshauch;  dieser  ist  seine  Lebenskraft  (äyur)u.  (Sogleich 
darauf  freilich  4,2,3,3  ist  ätman  wieder  der  Leib.)  Nicht 
sicherer  ist  die  zweite  Stelle  Qatap.  Br.  11,2,1,2:  „denn  zehn 
Lebenshauche  (pränah)  sind  im  Menschen,  und  der  Atman  ist 
der  elfte,  in  welchem  jene  Lebenshauche  gegründet  sind". 
Als  gesichert  dürfen  wir  festhalten,  dafs  man  allmählich  anfing, 
von  allen  physischen  und  psychischen  Organen  den  Atman, 
das  eigentliche  Selbst,  zu  unterscheiden,  welches  man  dann 
bald  als  vijhänam,  bald  als  manas  zu  fassen  suchte:  Qatap. 
Br.  10,3,5,13:  „denn  die  Wonne  ist  sein  Bewufstsein,  ist  sein 
Selbst  (ätman) u ;  —  3,8,3,8:  „zuerst  beträufelt  er  das  Herz  (des 
Opfertieres) ;  denn  das  Herz  ist  der  Atman,  nämlich  das  Manas, 
und  das  Opferschmalz  ist  der  Präna;  damit  also  legt  er  in 
den  Atman,  in  das  Manas,  den  Präna." 

Vb.   ätman  „das  "Wesen  des  Menschen  und  der  Welt". 

Nachdem  man  den  Atman  von  allen  Lebensorganen  zu 
unterscheiden  gelernt  hatte,  so  geschah  nun  der  letzte  grofse 
Schritt  dadurch,  dafs  man  der  ganzen  Natur,  in  deren  Göttern 
man  schon  längst  die  eigenen  Lebensorgane  wiedergefunden 
hatte  (das  Auge  in  Sürya,  den  Odem  in  Väyu  usw.),  nun 
auch,  wie  den  Organen  im  eigenen  Ich,  einen  Atman  unterlegte 
und  diesen  entsprechend  mit  dem  eigenen,  individuellen  Atman 
identifizierte.  Vorbereitet  war  dieser  Schritt  von  lange  her 
durch  die  Entwicklung,  welche  die  Begriffe  Prajäpati,  Purusha, 
Brahman  durchlaufen  hatten,  in  denen  wir  nun  schon  so  oft 
den  Atman  durchschimmern  sahen,  dafs  uns  hier  nur  übrig 
bleibt,  die  wesentlichen,  entscheidenden  Momente  zusammen- 
zufassen. 

1)  Prajäpati  war  ein  persönlicher  Gott,  der  jedoch  die 
Welt  nicht  aufser  sich  schuf,  sondern  sich  selbst,  nach  einem 
Teile,  in  die  Welt  umwandelte,  um  dann  in  dieses  sein  eigenes 
Selbst  als  Erstgeborner  (Hiranyagarbha)  einzugehen.  Daher 
eine  von  dem  allerdings  späten  Taittiriya-äranyakam  zitierte 
Dichterstelle  sagt  (1,23,  den  Zusammenhang  siehe  oben, 
S.  196—198): 
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Die  Welten  bauend,  die  Wesen  bauend, 
Die  Zwischenpole  bauend  und  die  Pole, 
Prajäpati,  der  Ordnung  Erstgeborner, 

Ging    mit    dem    eignen    Selbst   (ätmanä)    ins    eigne    Selbst 

(ätmänam)  ein. 

Wenn  das  Äranyakam  hinzufügt:  „Der  durchdringt  diese 
ganze  "Welt,  der  umschliefst  sie  und  geht  in  dieselbe  ein,  wer 
solches  weifs",  —  so  zieht  es  von  seinem  Upanishadstandpunkte 
eine  Konsequenz,  die  vorher  schon  im  Anschlufs  an  jenes 
Dichterwort,  dasselbe  umformend,  der  Dichter  des  Tadeva- 
Liedes  (Väj.  Samh.  32,11,  vgl.  Taitt.  Ar.  10,1,  v.  19,  oben  S.  294) 
gezogen  hatte,  wenn  er  von  dem  Weisen  sagt: 

Umwandelnd  alle  Wesen,  alle  Welten, 
Umwandelnd  alle  Gegenden  und  Pole, 
Drang   durch  er  zu  der  Ordnung  Erstgebornem, 
Ging    ein    mit   seinem   Selbste   (ätmanä)   in   das   Selbst  (ät- 
mänam) er. 

2)  Vom  Purusha  war  schon  Rigv.  10,90,13 — 14  gelehrt 
worden,  dafs  sein  Manas  zum  Monde,  sein  Auge  zur  Sonne, 
sein  Mund  zu  Indra  und  Agni,  sein  Odem  zum  Winde,  sein 
Nabel  zum  Luftraum,  sein  Haupt  zum  Himmel,  seine  Fufse 
zur  Erde,  seine  Ohren  zu  den  Himmelsgegenden  geworden 
seien.  Diese  Auseinandersetzung  mochte  befriedigen,  solange 
man  den  Menschen  als  ein  Kompositum  aus  Manas,  Auge, 
Mund,  Odem,  Nabel,  Haupt,  Füfsen,  Ohren  betrachtete. 
Sobald  man  jedoch  anfing,  in  der  S.  330  fg.  besprochenen 
Weise  von  allen  diesen  Lebensorganen  den  Atman  zu  unter- 
scheiden, —  sobald  man  anfing  zu  fragen  (wie  es  später  des 
Ritabhäga  Sohn  Brih.  Up.  3,2,13  tut),  „wenn  der  Mensch 
stirbt  und  seine  Rede  eingeht  zum  Feuer,  sein  Odem  zum 
Winde,  sein  Auge  zur  Sonne,  sein  Manas  zum  Monde,  sein 
Ohr  zu  den  Himmelsgegenden,  sein  Leib  zur  Erde,  sein  Rumpf 
zum  Äther,  wenn  seine  Haare  in  Kräuter,  sein  Haupthaar  in 
Bäume,  sein  Blut  und  Same  in  Wasser  verwandelt  wird,  — 
wo  ist  dann  der  Mensch?"  —  so  lag  es  nahe,  ebenso  in 
betreff  des  Weltpurusha  zu  fragen  (wiewohl  wir  keinen  Beleg 
dafür  haben) :  als  seine  Glieder  in  die  Weltteile  umgewandelt 
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wurden,  wo  blieb  er  da  selbst?  —  und  die  Folge  mufste  sein, 
dafs  man,  wie  den  Körperteilen  die  Weltteile,  so  dem  indivi- 
duellen Atman  einen  kosmischen  Atman  entsprechen  liefs  und 
gleichsetzte.  Die  älteste,  uns  bewufste,  Stelle,  in  der  dies  zu 
geschehen  scheint,  ist  die  schon  oben  S.  178  fg.  besprochene 
Libationsformel  an  Mrityu,  Taitt.  Br.  3,10,8,  nach  welcher  Agni 
in  meiner  Rede,  Väyu  in  meinem  Odem,  Sürya  in  meinem 
Auge,  der  Mond  in  meinem  Manas,  die  Himmelsgegenden  in 
meinen  Ohren,  die  Wasser  in  meinem  Samen,  die  Erde  in 
meinem  Leibe,  die  Kräuter  und  Bäume  in  meinen  Haaren, 
Indra  in  meiner  Kraft,  Parjanya  in  meinem  Haupte,  tcäna  in 
meiner  Zornmütigkeit,  und  so  auch  der  Atman  in  meinem 
Atman  beruht.  (Hiefse  hier  atman  „Rumpf",  so  würde  es 
wohl,  wie  oben,  Brih.  Up.  3,2,13,  mit  ähäga  oder  antariksham 
parallelisiert  werden.) 

3)  Das  B  rahm  an  ist,  wie  wir  S.  241  fg.  entwickelten, 
die  „Anschwellung"  und  Erhebung  des  Gemütes  über  den 
Individuaistand,  in  der  uns  unser  wahres,  metaphysisches, 
göttliches  Selbst  zum  Bewufstsein  kommt  (in  der  Kindheit 
der  Völker  zu  einem  besondern,  der  Individualität  gegenüber- 
stehenden Individuum  hypostasiert,  zu  dem  man  redet).  Dieses 
Bewufstsein  der  Wesensidentität  des  Menschen,  vor  allem  des 
Brahmanen,  mit  dem  Brahman  sprach  sich  in  dem  schon  oben 
S.  251fg.  mitgeteilten  Liede  aus,  in  dem  es  hiefs  (Taitt.  Br.  2,8,8,9) : 
die  Götter,  die  Welten  seien  von  Brahman  erzeugt,  die  Ksha- 
triya's  von  ihm  gebildet  worden,  hingegen:  brahma  brähmana' 
ätmanä,  „der  Brahmane  ist  Brahman  durch  sein  eigenes 
Selbst".  Dementsprechend  wird  Qatap.  Br.  11,5,6,9  dem- 
jenigen, der  das  Brahmanopfer,  d.  h.  das  Vedastudium  betreibt, 
verheifsen :  „er  wird  fürwahr  von  dem  Wiedertode  befreit,  er 
geht  ein  mit  dem  Brahman  zur  Wesensgemeinschaft  (sa- 
ätmatä)".  —  Man  fühlte,  wie  Stellen  dieser  Art  bekunden, 
dafs  man  im  Brahman  nur  das  eigene  Selbst  nach  seiner  gött- 
lichen Seite  hin  besafs.  Aber  man  besafs  es  in  ritueller  Hülle 
und  war  bemüht,  dieselbe  abzustreifen.  Wir  sahen,  wie  in 
dem  freisinnigem  Atharvaveda  in  den  Hymnen  auf  Ucchishta 
und  Skambha  diese  Unbefriedigtheit  sich  äufserte.  Die  Dichter 
derselben    stehen    auf   dem   Standpunkte    der   Brahmanlehre, 
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streben  aber  zu  einer  tiefern  Fassung  des  Brahman;  sie  fragen 
nach  dem  „Rest",  welcher  bleibt,  wenn  man  alles,  auch  das 
Rituelle,  abgestreift  hat,  und  auf  dessen  Verwirklichtsein  im 
eigenen  Selbst  dunkel  durch  das  tan  mayi  hingedeutet  wird 
(oben  S.  307),  —  sie  fragen  nach  dem  „Stützer",  auf  dem 
Purusha,  Brahman,  Parameslitldn,  Prajäpati  beruhen  (S.  312), 
und  dem  als  dem  höchsten  Brahman  die  Verehrung  zu  zollen 
ist,  —  und  die  volle  Antwort  darauf  gibt  der  Schlufsvers 
der  Skambha- Lieder,  er  ist  die  erste  und  älteste  Stelle,  die 
wir  kennen,  in  der  rückhaltlos  der  Atman  als  Weltprinzip 
proklamiert  wird,  Atharvav.  10,8,44: 

Begierdelos,  treu,   ewig,  durch  sich  selbst  nur, 
Genufsdurchsättigt,  keinem  unterlegen,   — 
Wer  diesen  kennt,  der  fürchtet  nicht  den  Tod  mehr, 
Den  weisen,  alterlosen,  jungen  Atman ! 

—  Und  bald  ergriff  diese  grofse  Erkenntnis  auch  die  Kreise 
der  Orthodoxie;  man  glaubt,  die  Prätension  durchzufühlen, 
mit  der  sie  diese  Lehre  als  ihr  Privilegium  in  Anspruch 
nahm,  in  den  schon  oben  (S.  263)  mitgeteilten  Worten,  Taitt. 
Br.  3,12,9,7: 

Durch  den  die   Sonne  scheint,   durch  Glut  entzündet, 
Der  Vater  wird  durch  jeden  Sohn,   der  geboren, 
Nur  wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen 
Allgegenwärt'gen  Atman  beim  Hinscheiden. 

Er,  der  als  Grofsheit  einwohnt  dem  Brahmanen, 
Wird  nicht  vermehrt  durch  Werke,   noch  vermindert. 
Das  Selbst  ist  sein  Pfadfinder,  wer  ihn  findet, 
Wird  durch  das  Werk  nicht  mehr  befleckt,   das  böse. 

Ist  die  Lesart  tasya  eva  ätmä  padavit  richtig  (Qatap.  Br. 
14,7,2,28  =  Brih.  Up.  4,4,23  hat  freilich  tasya  eva  syät  padavit), 
so  liegt  darin  der  wertvolle  Gedanke,  dafs  der  individuelle 
Ätman  der  „Pfadfinder"  des  höchsten  Ätman  ist  (vgl.  Brih. 
Up.  1,4,7).  Die  Identität  beider  wird,  wie  in  den  Upani- 
shad's  unzähligemal,  so  z.  B.  auch  schon  ausgesprochen  in 
den  Versen,  Taitt.  Ar.  3,11,1: 
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Der  in  uns  wohnt  als  Menschenregierer,  , 

Der  einer  ist,   vielfach  verbreitet, 

In  dem  des  Himmels  hundert  Lichter  eins  sind, 

In  welchem  auch  die  Veden  alle  eins  sind, 

In  dem  auch  alle   Opferpriester  eins  sind, 

Der  ist  das  geistigartige  Selbst  (mänasina'  ätmä)  der  Menschen ! 

Eine  schöne  Stelle  verwandten  Inhalts,  die  unter  dem 
Namen  Qivasanikalpa  auch  unter  den  Upanishad's  Aufnahme 
gefunden  hat,  befindet  sich  Väj.  Samh.  34,1 — 6: 

1.  Der  göttliche,   der  in  die  Ferne  schweifet 

Beim  Wachenden,  der  auch  im  Schlafe  schweifet, 
Fernwandernd,   das  alleine  Licht  der  Lichter, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

2.  Durch  den  werktüchtig  ihre  Werke  Weise 
Beim  Opfer  und  der  Festversammlung  üben, 
Der  als  vorzeitlich  Wunder  wohnt  im  Menschen, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

3.  Der  als  Bewufstsein,  Denken  und  Entschliefsen, 
Der  als  unsterblich  Licht  verweilt  im  Menschen, 
Ohn'  dessen  Zutun  keine  Hand  sich  reget, 

Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

4.  Der  diese  Welt,  Vergangenheit  und  Zukunft, 
Der  alle  Dinge  in  sich  schliefst,  unsterblich, 
Durch  den  das  Opfer  flammt  mit  sieben  Priestern, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

5.  In  dem   die  Kic's,   die   Säman's  und  die  Yajus' 
Befestigt  sind  wie  Speichen  in  der  Nabe, 
Dem  eingewebt  alles,  was  Menschen  denken, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 

6.  Der,  wie  ein  guter  Lenker  seine  Rosse. 
Die  Menschen  wie  an  Zügeln  sicher  leitet, 

Im  Herzen  fest  und  doch  des  Schnellen  Schnellstes, 
Der  Geist  sei  mir  von  freundlicher  Gesinnung! 


Wir  sind   am  Ziele   eines  langen,   schwierigen   und,   bei 
dem  Charakter  der  Brähmana's,  nicht  selten  dunkeln  Weges 
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angelangt  und  haben  nur  noch  die  Stelle  zu  kennzeichnen, 
in  der  in  den  Brähmana's  zum  erstenmal  mit  voller  Deutlich- 
keit der  ganze  Grundgedanke  der  Upanishad's,  die  Identität 
des  individuellen  mit  dem  höchsten  Atman,  oder,  wenn 
man  letztern  mit  Brahman  bezeichnen  will,  die  Identität 
des  Atman  mit  dem  Brahman,  der  Seele  mit  Gott, 
zum  Ausdrucke  kommt.  Es  ist  dies  die  Q1ändihja-vidyä,  die 
wir  aus  Qatap.  Br.  10,6,3  schon  oben  S.  264  mitteilten.  Indem 
wir  ihr  hier  zum  Vergleiche  die  Form  gegenüberstellen,  in 
der  sie  innerhalb  der  Upanishad's  Chänd.  Up.  3,14  erscheint, 
nehmen  auch  wir  Abschied  von  dem  dunkeln,  noch  so  wenig 
durchwanderten  Urwalde  der  Brähmana's  und  betreten  die 
sonnige  Hochebene  der  Upanishad's  mit  ihrer  Rundsicht  über 
Welt  und  Leben,  —  der  höchsten,  welche  Indien  zu  bieten 
vermag. 

Chänd.  Up.  3,14. 

„«  Gewifslich,  dieses  Weltall  ist  Brahman;  als  Tajjalän  [in  ihm 
werdend,  vergehend,  atmend]   soll  man  es  ehren  in  der  Stille. 

Fürwahr ,  aus  Willen  (Jcratu)  ist  der  Mensch  gebildet ;  wie 
sein  Wille  ist  in  dieser  Welt,  danach  wird  der  Mensch,  wenn  er 
dahingeschieden  ist;  darum  möge  man  trachten  nach  [gutem] 
Willen! 

Geist  ist  sein  Stoff,  Leben  sein  Leib,  Licht  seine  Gestalt;  sein 
Ratschlufs  ist  Wahrheit,  sein  Selbst  die  Unendlichkeit  [wörtlich: 
der  Äther];  allwirkend  ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend, 
das  All  umfassend,  schweigend,  unbekümmert;  —  dieser  ist  meine 
Seele  (atman)  im  innern  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn,  oder 
Gerstenkorn,  oder  Senfkorn,  oder  Hirsekorn,  oder  eines  Hirsekornes 
Kern;  —  dieser  ist  meine  Seele  im  innern  Herzen,  gröfser  als  die 
Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  gröfser  als  der  Himmel,  gröfser 
als  diese  Welten.   — 

Der  Allwirkende,  Allwünschende,  Allriechende,  Allschmeckende, 
das  All  Umfassende,  Schweigende,  Unbekümmerte,  dieser  ist  meine 
Seele  im  innern  Herzen,  dieser  ist  das  Brahman,  zu  ihm  werde 
ich,  von  hier  abscheidend,  eingehen.  —  Wem  dieses  ward,  fürwahr, 
der  zweifelt  nicht !  » 

Also   sprach  Cändilya,   Cändilya."  — 
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nydsin,  parivräjaJca,  171.  172. 

bhür,  bhuvar,  svar,  die  drei  heiligen 
Rufe  (Vyähriti's),  183.  196. 

Bhütärthaväda,  Mitteilung,  49.  50. 

bhütavidyd,  Psychiatrik,  59. 

Bibel  18.  19.  64.  65.  Philosophie  der 
Bibel  11.  12.  15  fg. 

biographische  Schriftstellern  über 
klassische  Philosophen  25. 

Boehme,  Jacob,  19. 

Brahmacärin,  Brahmanschüler,  172. 
189.  204.  241.  264.  265;  als  Inkar- 
nation des  Brahman  211  fg. 

Brahmacaryam,  Brahmanwandel,  241. 
281. 

Brahmaloka,  „die  Welt  Brahmans", 
58.  193. 

brahma  -  mimänsä  oder  qäriraka-mi- 
mänsä  55. 

brahman  (Neutr.),  Gebet,  90. 107. 146. 
173.  207.  223.  225;  religiöse  Andacht 
113.  146.  Das  Gebet  als  Prinzip 
der  Welt  139.  107.  173.  Brahman 
in  den  Brahmanen  verkörpert  167. 
Brahman  als  das  Prinzip  der  Welt, 
das  Absolutum,  47.  49.  56  fg.  63. 
90. 124. 134. 143. 147. 174.  175.  178. 
180.  190.  191.  193.  196.  198.  203. 
204.  21 1.  212.  237.  265.  283.  284. 
285.  288.  289.  291.  294.  300.  305. 
307.  308.  310.  312.  313.  315.  316. 
317.  319.  321.  324.  331.  334.  — 
Geschichte  des  Brahman  bis  auf  die 
Upanishad's  239  fg.  Bedeutungen 
des  Wortes  Brahman  240  fg.  Brah- 
manaspati  und  Brahman  248  fg. 
Brahma prathamajam,  das  Brahman 
22* 
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als  Erstgebornes  250  fg.  Brahma 
svayambhu,  das  durch  sich  selbst 
seiende  Brahman,  197.  198.  258. 
259  fg.  Priorität  des  Brahman  vor 
Prajäpati  198.  200.  202;  Brahman 
mit  Prajäpati  identisch  258;  von 
Prajäpati  abhängig  258.  —  Brahman 
=  Wind  249,  =  Sonne  250.  251. 

brahman  (Mask.)  1)  der  Beter;  mit 
dem  „höchsten  Himmelsraum  der 
Rede"  gleichgesetzt,  107.  116.  — 
2)  Der  das  Opfer  beaufsichtigende 
und  leitende  Oberpriester  50.  66. 
169.  183.  —  3)  Der  Gott  Brahman, 
das  personifizierte  Brahman,  240. 
258;  als  Lehrer  59.  60.  61. 

Brähmana''$,  vedische  Literaturgat- 
tung, 68  fg.  12.  24.  41.  42.  43.  47. 
48.  50.  65.  67.  107.  128.  209.  210. 
247.  248;  als  philosophische  Quel- 
len 172  fg.;  ihre  Aufgabe  68.  172  fg. 

Brahmanaspati,  „Gebetesherr",  vedi- 
scher  Gott,  141  fg.  12.  90.  104.  127. 
151.  172.  179.  180.  225.  227.  244. 
245.  248. 

Brähmanazeit,  40.  42.  43.  64.  133. 
143.  159 fg.;  ihre  Kultur  159  fg.  Die 
indische  Philosophie  in  der  Bräh- 
manazeit 172  fg. 

Brahmända-puränam  54. 

Brahmända-upapuränam  54. 

Brahmane,  Angehöriger  der  ersten, 
der  Priesterkaste,  166 fg.  67.  68. 
77.  148.  155.  157.  161.  163.  164. 
165.  184.  216.  227.  233.  237.  246. 
247.  248.  249.  252.  263.  269.  278. 
291.  333.  334.  Monopolisierung 
des  Kultus  und  der  Erziehung  durch 
die  Brahmanen  160.  167. 

Brahman-Ei  63. 

Brahmanismus  43.  163. 

Brahmankraft  279.  280.  282.  311.  312. 
316.  321.  323. 

Brahmanteil  des  Veda  50.  51. 

Brahma-pur dnam  54. 

Brahmvädin's,  Vedänta-Lehrer,  63. 

Brahmavaivarta-puränam  54. 

Brihadäranyalca  -  Upanishad  70. 

Brihaspati,  vedischer  Gott,  =  Brah- 


manaspati,  85.  88.  90.  141  fg.  223. 
243.  244.  248.  249.  256.  270.  271. 
274.  326.  Verfasser  eines  Dharma- 
gdstram  58. 

brihat,  Name  eines  Säman,  205.  228. 

Brihati,  Metrum  von  8  +  8  4-  12  +  8 
Silben,  53.  220. 

Bruno,  Giordano,  19. 

Buddha  163. 

Buddhi  124. 

Buddhismus  43.  44.  163. 

Buddhisten  45. 

Bundehesch  26. 

Burgen  75. 

C. 

CJäkhä  („Zweig"),  Vedaschule,  50.  51. 
53.  57.  58.  65.  68  fg. 

gdläkya-tantram,  Kur  der  Krankheiten 
des  Auges,  des  Ohrs,  der  Käse, 
des  Kopfes,  59. 

Qändüya,  Lehrername,  264.  336. 

Candragupta,  der  erste  der  Maurya- 
könige  (315 — 291),  Grofsvater  des 
A^oka,  ein  Cu,dra,  43.  163. 

Candramas,  Mond(-gott),  261.  291. 
298.  302.  303.  313.  314.  317. 

Qankara(-äcärya),  Verfasser  des  Kom- 
mentars zu  den  Brahmasütra's  und 
zu  Upanishad's,  44.  58.  170.  253. 

Qankha,  Verfasser  eines  Dharma- 
gdstram,  58. 

Qänkhdyana,  Sütraverfasser,  53. 

Caraka,  fafste  den  Ayurveda  zusam- 
men, 51). 

£ärira  -  adhyäya ,  eine  Kinder-  und 
Frauenkrankheiten  behandelnde  Ab- 
teilung des  Ayurveda  des  Sugruta,  59. 

cäriraka-mimähsä  56  fg.  55. 

gariram,  Anatomie,  59. 

garirasthdnam,  Anatomie,  59. 

Cartesius,  siehe  Descartes. 

Cärväka's,,  die  indischen  Materialisten, 
13.  46. 

castram,  Preisruf,  67. 

(Jatapatha-Brähmanam,  das  Bräh- 
manam  der  Väjasaneyischule  des 
weifsen  Yajurveda,  70. 

(Jatarudriyam,  Name  für  das  16.  Buch 
der  Väjasaneyi-Samhitä,  70. 
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Qätätapa,  Verfasser   eines  Dliarma- 

gästram,  58. 
Ceylon  40.  160. 
cliala,  Verdrehung,  eine  der  sechzehn 

Kategorien  des  Nyäya,  55. 
Chandas,  eine  von  Pingala  verfafste 

„Metrik",  52.  45.   Metrum  155.  309. 
Chatidogya-Brälimanam,  zum  Säma- 

veda  gehörend,  69. 
Chdndogya-Upanishad  69.  106. 
China  13.  14.  24. 
Chinesen  8.  64.  65;  ihre  Philosophie 

14. 
Christentum   17.  11.  15.  18.  19.  105. 
Cicero  25. 

cikitsä,  Therapeutik,  59. 
ciMtsita-sthänam,  Therapeutik,  59. 
(Jikshä,  Lautlehre,  51.  45. 
Qilpagästram,  der  Upaveda  des  Athar- 

vaveda,  59. 
Qiva,  Gott,  51.  52.  54.  60.  62.  70. 178. 
(Jivadharma-iipapiiränam  54. 
Civaiten  45. 
Qivakultus  13. 
Qiva-puränam  54. 
(^ivasamTcalpa-Upanisliad,  der  Anfang 

des    34.   Buches    der    Vdjasaneyi- 

SamMta,  70.  335. 
Cogitatio,  Attribut  des  Dens  des  Spi- 
noza, 260. 
Qrautasuträ'a,  regeln  den  öffentlichen 

Kultus,  71. 
Qvuti,  die  göttliche  Offenbarung,  der 

Veda,  die  (heilige)  Schrift,  71. 
Q&dra,  Angehöriger  der  vierten  Kaste, 

161  fg.  155.  157.  184.  269. 
Cusanus,  Nicolaus,  19. 
QvetägvatanCs,  Name  einer  Schule  des 

schwarzen  Yajurveda,  70. 
Qvetägvatara-fJpanishad  70. 

D. 

Dagahotar,  ein  liturgischer  Abschnitt, 
202. 

DaksJia,  ein  Sohn  der  Aditi,  85.  144. 
145. 146. 153. 197.  Verfasser  eines 
Bharmagästram,  58.  Erstgeborner 
der  Aditi  und  Urprinzip  145.  146. 
153. 


Bakshina,  „südlich",  heifst  das  zweite 
der  drei  Opferfeuer  (neben  Gär- 
hapatya  und  Ahavanrya),  201. 

dakshinä,  Opferlohn  an  die  Priester, 
168. 169. 184. 233. 234. 237.  308.  326. 

Dasyu  und  Däsa,  Namen  für  die  Ur- 
bevölkerung Indiens,  74. 

Baurväsa-upaptiränam  54. 

Dekhan,  der  südliche  Teil  Indiens,  37. 
39.  40.  160.  161. 

Demokrit  3. 

Demosthenes  40. 

Descartes  3.  19.  239. 

Deus,  siehe  Gott. 

Devala,  Verfasser  eines  Dharma- 
gästram, 58. 

Bevatädhyäya ,  ein  Brähmanam  des 
Sämaveda,  69. 

Bevatä-Kändam  56. 

Bhanurveda,  „Bogenkunde",  Kriegs- 
wissenschaft, 60  fg.  45.  59. 

Dhanvantari,  Lehrer  des  Ayurveda,  59. 

Bharmagästra's,  Lehrbücher  über 
Sitte  und  Recht,  58  fg.  45. 

Dharma-sütra's,  über  die  Pflichten 
der  Kasten  und  Lebensstadien  han- 
delnd, 71. 

Bigas,  Himmelsgegenden,  als  Gott- 
heiten dem  Ohr,  Gehör  parallel,  201. 
261. 269. 295. 298.  320.  323. 332.  333. 

IHgambara'a  (Jaina's)  46. 

Ding  an  sich,  das  Prinzip  der  kanti- 
schen Philosophie,  3.  5.  21.  22.  239. 
286.  287. 

Diogenes  Laertius  25. 

Dh-g/iatamas,  Verfasser  des  Einheits- 
liedes Pugv.  1,164:  105.  207. 

Dogmatik'  17.  18. 

Doppelatome  63. 

Dorfschafteu,  indische,  75. 

doxographische  Schriftstellerei  über 
die  Meinungen  klassischer  Philo- 
sophen 25. 

Brähyäyana,  Sütraverfasser,  53. 

dravyam,  Substanz,  eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vai^eshikasystems, 
55. 

dreifache  Wissenschaft,  siehe  trayi 
vidyä. 
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drishtdnta,  Erfahrungssatz,  eine  der 
sechzehn  Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Duns  Scotus  18. 

clvija,  „Zweimalgeborner",  gemeinsame 
Bezeichnung  der  Angehörigen  der 
drei  oberen  Kasten,  164  fg.  278. 

Dyaus,  Himmel,  Himmelsgott,  83.  84; 
dyauspitar,  „der  Vater  Himmel",  79. 

Dyäväprithivi,  Himmel  und  Erde,  84. 

E. 

Edda  151. 

Einheitsgedanke  103  fg.  127. 

Einwanderung  der  Arier  in  Indien  39. 

Eleaten  3. 

Elemente,  die  vier,  nebst  <jhX(<x  und 
Msöcos,  das  Prinzip  des  Empedokles,  3. 

Empedokles  3.  137  A. 

Empirische  Realität  21. 

Empirismus,  Lockescher,  20. 

2v,  das  Prinzip  der  Neuplatoniker,  3. 

Enneaden  des  Plotin,  das  Hauptwerk 
des  Neuplatonismus,  25. 

Enthaltung,  eine  der  acht  Stufen,  durch 
welche  man  zur  Versenkung  gelangen 
kann,  62. 

Epiktet  25. 

Epikur  3. 

Epikureer  15. 

epikureische  Schule  25. 

Erfahrung  20.  21.  22.  24. 

Erkennen,  Erkenntnisvermögen  20.  21. 

Erlösung  62.  177;  Erlösung  bei  Leb- 
zeiten 58;  durch  Erkenntnis  des 
Purusha  290. 

Erntesegen  67. 

s'pw?  121.  123. 

Ethik  5.  6. 

Evangelium  Johannis  17. 

Extensio,  Attribut  des  Dens  des  Spi- 
noza, 260. 

F. 

Fichte  3.  21.  26. 

Fixierung,  eine  der  acht  Stufen,  durch 

welche  man  zur  Versenkung  gelangen 

kann,  62. 
Fo  «=  Buddha  14. 
Fortleben  nach  dem  Tode  77. 


Fragmente  der  vorsokratischen  philo- 
sophischen Literatur  25. 
Frösche,  Hymnus  an  die,  100  fg. 

G. 

Gandharva,  der  Regenbogen,  Ver- 
mittler der  göttlichen  Offenbarung 
an  die  Menschen,  252 fg.;  der  ir- 
dische Seher  293.  294. 

Gandharva's,  Klasse  himmlischer  Ge- 
nien, 197.  212.  222.  243.  279.  310. 

Gandharvalolca,  die  Gandharv aweit, 
193. 

Gändharvaveda,  Musiklehre,  der  Upa- 
veda  des  Sämaveda,  61.  45.  59. 

Ganega  44. 

Garga,  ein  Begründer  des  Jyotisham,53. 

Gärhapatya,  das  erste  der  drei  Opfer- 
feuer, 185.  201. 

Garuda-pwänam  54. 

Gau  (vi$),  Unterabteilung  des  Stam- 
mes, 75. 

Gantama,  Verfasser  eines  Bharma- 
Qastram,  58. 

gavishti,  „Verlangen  nach  Rindern", 
Kampf,  74. 

Gäyatri,  Metrum  von  dreimal  acht 
Silben,  47.  53.  113.  114.  184.  Spe- 
ziell ist  Gäyatri  die  im  Gäyatri- 
metrum  gedichtete  Sävitri  (Rigv.  3, 
62,10)  279  und  so  wohl  auch  215. 
219.  229.  324. 

Gebet  als  weltschaffendes  Prinzip  139. 
Genius  des  Gebetes :  Brahmanaspati 
141. 

Geburt  67.  71. 

Gegensatz  zwischen  Philosophie  und 
empirischen  Wissenschaften  5. 

Gemeindeversammlung  (sabhä)  75. 

Germanen  9.  10. 

Gesang  (sänian)  66.  67. 

Geulincx  19. 

Gewerbe  in  Indien  76.  38. 

Glauben  95  fg. 

Goldkeim,  siehe  hiranyayarbha. 

Gopatha  - Brähmanam ,  zum  Atharva- 
veda  gehörend,  70. 

Gotama,  Lehrer  des  Nyäya,  54. 

Gott,  1)  das  Prinzip  der  Philosophen 
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der  christlichen  Zeit  bis  auf  Des- 
cartes  und  Spinoza,  3.  239.  260. 
2)  „der  Herr"  (pati)  62.  Personi- 
fikation des  höchsten  Wesens  64.  — 
Götter,  schon  vom  indogermanischen 
Urvolk  als  „die  lichten,  die  himm- 
lischen" verehrt,  39;  ihre  Ent- 
stehung 79;  ihr  Wesen  79;  schon 
im  Rigveda  reine  Naturpotenzen  168. 
Aus  dem  Ucchishta  entstanden  3i0, 
aus  dem  Nichtseienden  311.  316, 
aus  dem  Skambha  313  fg.;  ihre 
Zahl  279;  dreiuhddreifsig  317. 

Gottesurteil  75. 

Grabinschriften,  ägyptische,  25. 

grdma,  Dorf,  75. 

griham,  Haus,  75. 

Grihastha,  Hausvater;  sein  Stand  ist 
der  zweite   der  vier  Acrama's  172. 

Griechen  9.  10.  11.  26.  79.  104. 

Griechenland  25.  103. 

griechische  Elemente  im  Christen- 
tum 17. 

griechische  Philosophie  14  fg.  11.  12. 
17.  18. 

Grihya-sictra's,  die  häuslichen  Ge- 
bräuche regelnd,  71. 

Grunddogmen,  Bildung  der,  des  Chri- 
stentums, 17.  18. 

guna,  Eigenschaft,  eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vaiceshikasystems, 
55. 

Gunavdda,  Umdeutung,  49. 

H. 

Hanumant,  Affengeneral,  Rämas  Ge- 
fährte, 98. 

Hanta,  Verfasser  eines  Dharma- 
qästram,  58. 

Hartman  145. 

Häuser  75. 

Hebräer  16.  64.  65. 

Hegel  4.  21.  26.  36. 

Helios  82. 

Henotheismus  104. 

Heraklit  3.  14.  15. 

Herbart  4.  21.  26. 

-Hermes  79. 

Hesiodos  121. 


heterodoxe  Systeme  44. 

hetväbhäsa,  Scheingrund,  eine  der  sech- 
zehn Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Himmelsgegenden,  siehe  Digas. 

Hindustan,  der  nördliche  Teil  Indiens, 
37. 

Hiranyagarbha,  Prädikat  des  „wir 
bekannten  Gottes",  „der  goldene 
Keim",  als  der  er  zu  Anfang  her- 
vorging, 130.  131.  132.  134.  135. 
138.  144.  145.  147.  153.  174.  181. 
182.  194.  292.  301.  312.  313.  317. 
323.  331. 

Hochzeit  67.  71.  77. 

Homer  74.  285. 

homerisches  Zeitalter  79. 

Hotar  (Rufer),  Hauptpriester  des  Rig- 
veda, 50.  53.  66.  67.  106.  107.  108. 
117.  169.  183.  294. 

Hume  20. 

Hygienik  59. 

Hymnen  42.  43.  66.  67. 

Hymnenzeit  der  indischen  Literatur 
und  Philosophie  72  fg.  40.  43.  64. 

I. 

Igäna,  Gott,  261.  333. 

Igä  -  Upanishad,  70. 

Ich,  Prinzip  der  Welterklärung  bei 
Fichte,  4. 

Idealismus  Berkeleys  20,  Leibniz'  20. 
Dielndogermanen  bekunden  von  An- 
fang an  Neigung  zum  Idealismus  39. 

idealistische  Auffassung  der  Materie 
als  eines  Geistigen  20. 

Idee,  das  Prinzip  der  Welterklärung 
bei  Piaton  und  Aristoteles,  3. 

Identität  (Einheit)  des  Ätman  (der 
individuellen  Seele)  mit  dem  Brah- 
man  (Gott,  der  Weltseele,  dem 
höchsten  Ätman),.  13.  56.  176.  178. 
292.  336. 

Inbegriffteil  des  Dhanurveda  60. 

Inder  33  fg.  9.  10.  11. 

Indha  199. 

Indien  37  fg.  13.  24.  78  A.  103.  106 
u.  a. 

indische  Philosophie  33  fg.  12  fg.  10. 
31. 


344 


Index. 


Individualität  des  Philosophen  29. 

Indogermanen  9  fg.  8. 

Indra,  altvedischer  Gott  des  Gewitters, 
88.  74.  79.  83.  84.  85.  87.  89.  90. 
91.  93.  96.  97.  98.  99.  104.  112.  118. 
128.  129.  141.  142.  147.  151.  154. 
156.  157.  178.  184.  186.  194.  197. 
199.  204.  207.  215.  217.  218.  220. 
222.  223.  225.  226.  228.  231.  235. 
243.  244.  245.  249.  250.  252.  261. 
270.  271.  274.  275.  280.  281.  295. 
297. 308. 312.  317.  324. 326. 332. 333. 

Indra-  Agni  295. 

Indragatrü,  Indrabezwinger;  Indra- 
gatru,  Indrabezwungener  51. 

Indräni,  Indras  Gattin,  98. 

Indra -Väyu  104. 

indriyäni,  die  psychischen  Organe, 
nämlich  die  fünf  Erkenntnissinne 
(buddhi-indriyäni ,  Gehör,  Gesicht, 
Geruch,  Geschmack,  Gefühl)  und 
fünf  Tatsinne  {karma-indriyäni,  Or- 
gane des  Redens,  Greifens,  Gehens, 
Entleerens,  Zeugens)  mit  Manas 
als  Zentralorgan,  295.  297. 

innere  Erfahrung  80.  78. 

Ionier,  ältere,  sehen  als  Prinzip  der 
Welterklärung  einen  materiellen  Ur- 
stoff  an,  3. 

Iran  11. 

Iranier  9.  10.  25.  39.  64. 

iranische  Elemente  im  Christentum  17. 

iranische  Weltanschauung  16. 

Italiker  9.  10. 

IUhdsä's,  epische  Gedichte,  53.  58. 

J. 

Jdöa/a's,     eine    Schule    des    weifsen 

Yajurveda,  70. 
Jagati,  vedisches  Metrum  von  viermal 

zwölf  Silben,  53.  113.  174.  184. 
Jaimini,  Gründer  der  Karma-tmmänsä 

und    Verfasser    des    Sankarsliana- 

Tcandam  56. 
Jaiminiya-cäkhä,     eine     Schule     des 

Sämaveda,  69. 
Jaina's,  eine  religiöse  Sekte,  13.  24. 46. 
jalpa,  Redestreit,    eine  der  sechzehn 

Kategorien  des  Nyäya,  55. 


jana,  Stamm,  74.  75. 

Japan  13.  14. 

Jätavedas  220. 

jäti,  Albernheit,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Jehovah  81.  82. 

Jehovahglaube  16. 

Jesus  16.  17.  30. 

Johannes  17.  106. 

Josephus  26. 

Judaismus  16. 

Juden  16. 

jüdisch  -  alexandrinische  Verschmel- 
zung der  alttestamentlichen  Lehren 
mit  Elementen  der  platonischen 
und  stoischen  Philosophie  17. 

jüdisch  -  alexandrinische  Philosophie 
26. 

Jungvedische  Periode  der  indischen 
Philosophie  12. 

Jupiter  79. 

Jyotisham ,  astronomische  Kalender- 
kunde, 53.  45. 

K. 

Kaci,  Komplex  indischer  Völker,  160. 

Kagmira  43. 

Kacyapa,  Name  eines  altvedischen 
Sängers  und  alter  Name  für  Schild- 
kröte. Als  letzter  Träger  der  Welt 
211.  228.     Plural:  222. 

Kakubh,  ein  Metrum  von  drei  Päda 
mit  8,  12,  8  Silben,  220. 

Kala,  die  Zeit.  Prajäpati  als  Kala  um- 
gedeutet 210  fg.  189.  204.  209.  213. 

Kälidäsa  42  A.  43. 

Käli-upap  urana  m  54. 

Kalpa,  Ritual,  53.  45. 

Kalpasthänam,  Toxikologie,  59. 

Kalpa -sutTa^s,  rituelle  Sütra's,  53.  48. 

Käma,  „die  Liebe",  das  erste  aus 
dem  Urwesen  Geborene,  120  fg. 

kämagästram,  Lehrbuch  über  den 
Geschlechtsgenufs,  59.  60. 

Kanada,  Gründer  des  Vaigeshika- 
systems,  55.  57. 

Kananäer  9.  16. 

Kanon  der  Buddhisten  und  der  Jai- 
na's 24. 
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Kant  3.  5.  19.  20  fg.  28.  30.  31.  63 A. 
286.  . 

kantische  Philosophie  20  fg.  11.   32. 

Kdnva,  altvedischer  Rishi,  Sohn  des 
Nrishad,  111. 

Kapila,  Gründer  der  Sänkhya-Lehre, 
(iL 

Kapila - upapuränam  51. 

Karma  -  mhnänsä  ,  Werkforschung, 
55  fg. 

karman  1)  personifiziert  als  Gott  Kar- 
man.  Mit  Tapas  als  ältester  Gott 
aus  den  Urwassern  hervorgegangen 
270.  271.  272.  273.  271.  275.  281. 
2)  Tätigkeit,  eine  der  sechs  Kate- 
gorien des  Vaiceshikasystems,   55. 

Kasten,  vier,  161  fg.  58.  71.  150.  151. 
155.  160. 

Kategorien,  sechzehn  desNyäya,  51  fg., 
sechs  des  Vaigeshikam  55. 

Kategorischer  Imperativ  21. 

Kathakam,  Brähnianawerk,  150. 

K&ihaka's  12  A. 

Käthaka-Upanishad  70.  175. 

KatJui's,  Schule  des  schwarzen  Yajur- 
veda,  69.  70. 

Katyayana,  Verfasser  mehrerer  Schrif- 
ten zur  Grammatik  und  zum  Ritual, 
51.  53.  58.  59. 

Ka/ushitakiti'B,  eine  Schule  des  Rig- 
veda,  69. 

KausMtaki  -  Aranyakam  69. 

Kaushitaki-  Brähmanam  69. 

Kaushitaki -Upanishad  69.  291. 

kägaviküsä,  eine  innere  Krankheiten 
behandelnde  Abteilung  des  Äyur- 
rvtki  des  Suqruta,  59. 

Keilschriften,  assyrische,  26. 

Kelten  9.  10. 

Kena-Upanishad  69. 

hing,  die  fünf  heiligen  Bücher  aus 
der  Schule  des  Konfutsee,  24. 

Kirchenväter  26. 

Korala,  Komplex  indischer  Völker,  160. 

Koerzierung  des  Atems  62. 

Kommentare  zu  den  Sütra's  21. 

Kon-fu-tsee  11.  21. 

Königsweihe  67.  308. 

Koran  61. 


Körperhaltung  62. 
Krankheiten  67. 

Kritik  der  reinen  Vernunft  20.  24.  28. 
Kpovo?  83. 

kshatram,  kshatriya's,  die  Krieger- 
kaste, 165  fg.  60.  61.  67.  155.  161. 

163.   161.  252.  263.  268.  269.  278. 

333. 
Kultur,  altvedische,  72  fg. ;  der  Bräh- 

manazeit  159  fg. 
Kultus  der  Brahmanen  173. 
Kumära,  Verfasser  einer  Grammatik, 

52. 
Künste  und  Handwerke,  Lehrbuch  der, 

61.  Lehrbuch    der    vierundsechzig 

Künste,  61. 
kurara,  Seeadler,  61. 
Knrma-puränam  51. 
Kuru,  Komplex  indischer  Völker,  160. 

L. 

Laingam,  ein  Upapuränam,  51. 

Lao-tsee  3.  11.  21. 

Lätyäyana,  Sütraverfasser,  53. 

Lebensklugheit,  Lehrbuch  der,  61. 

Lebensstadien,  siehe  Aqrama'B. 

Lehre  Jesu  17. 

Leibeigenschaft  75. 

Leibniz  1.  20.  115 ;  leibnizische  Philo- 
sophie 3. 

Likhita,  Verfasser  eines  Dharma- 
qästram,  58. 

Linga-puränam  51. 

Locke  3.  20. 

Logik  4.  6. 

Lucretius  25. 

M. 

Machtentfaltungen  des  Yoga  62. 
Madhusüdana  -  Sarasvaü,     Verfasser 

des  Prasthdna-bheda,  41.  63  A.  61. 

68. 
MädJvyamikä's,     eine    Richtung    der 

Buddhisten,  45. 
Magadha,  Komplex  indischer  Völker, 

160. 
Mahäbhäratam ,    Titel   eines   grofsen 

indischen  Epos,  21.  10.  43.  45.  58. 

160. 
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Mdhäbhäshycm,  der  Kommentar  Pa- 
tanjalis  zu  den  Sütra's  des  Pänini 
51. 

Mahad,  eine  Bezeichnung  des  Welt- 
intellektes im  Sänkhyasystem,  63. 
124. 

Maheqvara,  „der  grofse  Gott",  (Jiva, 
51.  52. 

Maiträyanl-  Samhitä,  das  Ritualwerk 
der  Maiträyaniya's,  150. 

Maiträyaniya's ,  eine  Schule  des 
schwarzen  Yajurveda,  69. 

Maitri  ■  Upanishad  70. 

Malebranche  19. 

Monas,  Vermögen  der  Wahrnehmung, 
der  Verstand  62.  194.  260.  Das 
Organ  der  Wünsche,  derbewufste 
Wille  123.  124.  137.  211.  Ein 
Präna  (Lebenskraft)  189.  261. 
273.' 295.  296.  297.  298.  Das  Ma- 
nas  ist  aus  dem  Nichtseienden  ent- 
standen, schuf  Prajäpati  203.  Identi- 
fiziert mit  Prajäpati  201.  205  fg. 
259,  mit  dem  Brahman  198.  202.203. 
204.  259,  mit  dem  Ätman  331.  In 
kosmischem  Sinne  entspricht  dem 
Manas  der  Mond  156.  157.  178. 
332.  333. 

Mänava-upapuränam  54. 

Mändükya  -  Upanishad  70. 

manomaya  ätman  287. 

Manträ's,  Lieder  und  Sprüche  der 
Veden  (Gegensatz:  Brähmanah)  47. 
67  fg.  42.  50.  52. 

Manu,  Verfasser  eines Dharma^ästram, 
43.  58.  71.  162. 

Marcus  Aurelius  25. 

Märica  -  upapuränam  54. 

Märkändeya  -puränam  54. 

Marutfs,  Götter  des  Windes,  87.  84. 
215.  218.  229. 

Mätarigvan,  der  Gott  des  Windes,  89. 
118.  229.  313.  314.  323.  Präna 
=  Mätaricvan  302.  304. 

Materialismus  3;  französischer  20. 

Materie,  das  Prinzip  des  Materialis- 
mus, 3.  Materieller  Urstoff  das  Prin- 
zip der  altern  Ionier,  Heraklits  und 
der  von  ihm  abhängigen  Stoiker,  3. 


Mathematik  6. 

Matsya,  Komplex  indischerVölker,  160. 

Matsya-puränam  54. 

Maurya,  indisches  Reich,  43. 

mdyä,  Zauberkraft,  63. 

Meister  Eckhart  18. 

Metaphysik  6. 

metaphysisch   ist    allein    unter   allen 

Wissenschaften  die  Philosophie  5. 
Metra  47.  52.  107.  113.  114.  184.  185. 

220. 
Mimänsä,  Name  eines  philosophischen 

Systems,  1.  13.  45.  55  fg. 
Mimänsakä's  63. 
Mitra,  Name  eines  Aditya,  87.   84, 

85.  86.  118.  141.  144.  145.  147.  213. 

221.  223.  228.  249. 
Mitra  -Varuna  104. 
Mittelalter,    Philosophie    des    Mittel- 
alters 17.  11.  12. 
Mittel  der  Erkenntnis  des  Brahman  58. 
Monade,  das  Prinzip  der  leibnizischen 

Philosophie,  3. 
Monogamie  in  der  altvedischen  Zeit  77. 
Monotheismus  104. 
Moralisches  Element  der  Religion  82. 

90  fg.  242.  244. 
Mosaische  Elemente  im  Christentum  17. 
Mosaismus,  der  alte,  16. 
Mose  16. 

Mrityu,  der  Todesgott,  178.  333. 
Mukhya  präna,  der  Hauptlebensodem, 

296.  297.  ' 
Maktikä  -  Upanishad  69. 
Miüaprakriti ,    Urmaterie    der    Sän- 

khya's,  253. 
Mundaka -Upanishad  70. 
Mysterien  im  Christentum  18. 
Mystik  des  Meister  Eckhart  18. 
Mythologisches  Element  der  Religion 

82.  83  fg.  242.  244. 

X. 
nacharistotelische  Philosophie  15.  25. 
nachkantische  Philosophie  26. 
nachvedische   Periode   der    indischen 

Philosophie  13.  24. 
Naciketas,  Sohn  des  Väjagravasa,  175. 
Naciketas- Feuer  176.  177. 
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Naigeyaschule  150. 

naishthika,  Brahmanschüler  auf  Le- 
benszeit, 171. 

Nända-upapuränam  54. 

Ndrada,  Name  des  Verfassers  a)  eines 
Dharmagästram  58 ;  b)  des  Paüca- 
rdtram  62. 

Naradiya-piiränam  54. 

Näradnia-upapuränam  54. 

Närasinha-upapuränam  54. 

Ndräyana,  der  Purusha  als  Erst- 
geborner, 153  (und  Anmerkung).  289. 

Närdyanhja  -  Upanishad  70. 

iidstika,  Denker  von  negativer  Rich- 
tung, 45. 

Natur  und  ihre  Erforschung  19. 

Naturwissenschaften  6. 

Neuere  Philosophie  19.  11.  12.  26. 

Neues  Reich  in  Ägypten  25. 

Neuplatoniker  3. 

Neuplatonismus  17.  18.  25. 

niddnam,  Diagnose,  59. 

nidänasthdnam,  Diagnose,  59. 

Nigada,  Anrede,  47. 

NighantiCs,  vedisches  Glossarium,  52. 

nigrahasthänam,  Abbruchsgrund,  eine 
der  sechzehn  Kategorien  des  Nyäya, 
55. 

Nihilismus  45. 

nirnaya,  Entscheidung,  eine  der  sech- 
zehn Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Niruktam,  Wortbedeutung,  Titel  eines 
der  sechs  Vedänga's,  52.  45.  84. 

Nominalismus  18. 

voG?,  der,  und  die  ofjLOLojjiep-?),  das  Prin- 
zip des  Anaxagoras,  3. 

Nrishad,  Vater  des  Kanva,  141. 

Nyäya,  System  der  Logik  (Eristik), 
54  fg.  1.  13.  45.  63. 

O. 

Occam,  William  von,  18. 

Om,  heiliger  Laut,  220.  227;  die 
Himmelswelt,  die  Sonne  183;  der 
Inbegriff  des  Veda,  das  Brahman, 
die  ganze  Welt  257. 

Sv  bei  Parmenides  286.  287. 

Svtw?  ö'v  bei  Piaton  286.  287. 

Opfer  58.   106  fg.   116  fg.   131.   136. 


138.   154.   157.  174.  184.  186.  204. 

208.  212.  225.  236.  237.  268.  306. 

308.  316.  335. 
Opferlohn,  siehe  daJcshinä. 
Opfersprüche,  siehe  yajus. 
orientalische    Kulte     der     römischen 

Kaiserzeit  11. 
Originelles  Element,  die  Individualität 

des  Philosophen  beeinflussend,  30. 
orthodoxe  Systeme  44. 
Orthodoxie  des  Mittelalters  18. 
Oupavö?  83. 

P. 

pagu,  Geschöpf,  undpagupati,  Schöpfer, 

sind  Seele  und  Gott  in  der  Termino- 
logie der  Pägupata''s,  62.  330. 
Pdgupatd's,    eine    cjivaitische    Sekte, 

62.  45.  63. 
padärtha''s,  Kategorien,  54. 
Padma-puränam  54. 
Paithmasi,  Verfasser  eines  Dharma- 

gästram,  58. 
Pallas  79. 
Paücala,  Komplex  indischer  Völker, 

160. 
pancanadam,  das  Fünfstromland,  73. 
Pancarätram,  vishnuitische  Schrift,  62. 
Paiicavinga- Brähmanam,  zum  Säma- 

veda  gehörend,  69. 
Pdndava'ls,  arischer  Stamm,  160. 
Pänini,  Sütra Verfasser,  41.  51. 
Pankti,    Metrum    von   fünfmal    acht 

Silben,  53.  220.  227. 
Pantheismus  19. 
Papyrosrollen,  ägyptische,  25. 
Paräqara,  Verfasser   eines  Dharma- 

gästram,  58. 
Pärägara  -  upapuränam  54. 
ParamesMhin,     Personifikation     des 

höchsten  Wesens,    204.    211.  212. 

227. 232. 250. 268. 280.  312.  316.  334. 
Parerga  26. 
parinäma  -  väda ,    Behauptung    einer 

qualitativen  Umwandlung,  63. 
parivräjaka,   heimatloser   Pilger  (= 

samnyäsin),  171.  172. 
Parjanya,   Gott  des  Regens,  87.  84. 

178.  234.   235.  261.  268.  326.  333. 
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Parmenides  14  fg.  121.  239.  286. 

Pätanjalä's,  Anhänger  des  Patanjali, 
45.  63. 

Patanjali,  Gründer  des  Yoga,  45.  62; 
Verfasser  des  mahabhäshyam  51. 

Patristik  17.  18.  26. 

Paulus  17.  105. 

Pendschäb  39.  73.  74  A.  159. 166.  247. 

Peripatetiker  15. 

Perser  10.  16. 

Pferdebehandlung,  Lehrbuch  der,  61. 

phalam,  Frucht  der  attributhaften  und 
attributlosen  Wissenschaft,  58. 

Philebus  31. 

Philo  Alexandrinus  17.  205. 

Philosophie,  Begriff  1  fg.,  Idealdefi- 
nition  4  fg.,  Aufgaben  und  Ziele  2.  3. 

philosophische    indische  Dramen   24. 

Phönizier  9. 

physisch  sind  die  empirischen  Wissen- 
schaften 5. 

Pingala,  Verfasser  einer  Schrift  über 
Metrik,  52. 

Pingalä  61. 

Placita  philosophorum,  pseudoplutar- 
chische  Schrift,  25. 

Piaton  2.  3.  4.  5.  14  fg.  23.  24.  25. 
30.  31.  32.  40.  180.  239.  286. 

platonische  Philosophie  17.  19. 

Plotin  25. 

Plutarch  25. 

Polytheismus  78  A.  104;  altindischer 
12.  136;    allgemein -semitischer  16. 

Präbhäkara''s  47. 

Prapia-Upanishad  70. 

Pradhänam  57. 

Pradyumna,  einer  der  vier  Grund- 
begriffe des  Pancarätram,  62. 

Prajäpati,  altvedischer  Gott,  59.  60. 
61.  252.  291.  Personifikation  des 
abstrakten  Begriffes  der  Schöpfer- 
tätigkeit, Prinzip  aller  Dinge  181  fg. 
12.  123.  127.  128.  130.  133.  134. 
135.  143.  151.  172.  179.  180.  239. 
254.  262.  265.  282.  288.  297.  301. 
305.  308.  310.  315.  316.  320.  326. 
328.  330.  331.  332.  Prajäpati  als 
Jahr  133  fg.  174.  190.  Erstgeborner 
der  Schöpfung  292;  vom  Manas  ge- 


schaffen 259,  vom  Brahmacärin  280. 
Identifiziert  mit:  Brahman  174.  250. 
271.  273.  277;  Purusha  289.  290. 
297;  Präna  174.  299.  302;  Daksha 
145;  Skambha  313.  318.  334:  Hi- 
ranyagarbha  174.  312;  Brahmacärin 
281;  Welt,  Atman,  Somapflanze, 
Mond,  Opfer,  Savitar  174.  Von 
Brahman  abhängig  258.  Brahman 
von  Prajäpati  abhängig  258.  Pra- 
jäpati nimmt  Opfer  und  Gebete  an 
153.  —  Geschichte  des  Prajäpati 
in  der  Brähmanazeit  181  fg.  Pra- 
jäpati als  Schöpfer  181  fg.;  seine 
Erschöpfung  durch  das  Weltschaffen 
190.  Prajäpati  als  Erhalter  und 
Regierer  191 .  Apas  -Prajäpa  ti  195  fg. 
Asad  -Prajäpati  ( = Purusha)  -Brah- 
man 198  fg.  Asad-Manas(=  Brah- 
man) -  Prajäpati  202  fg.  Umdeutung 
des  Prajäpati  204  fg.  189.  Prajä- 
pati =  Manas,  Väc  205  fg.  Prajä- 
pati =  Samvatsara ,  Yajha  207  fg. 
210.  Prajäpati  als  Kala  210  fg. 
209.  232;  als  Bohita  212  fg.  209. 
210;  als  Anadvän  231  fg.  230.  209. 
210;  als  Vacä  233  fg.  230.  209.  210. 

Präl-rit  43. 

PraTcriti,  die  Urmaterie  der  Sänkhi/a's, 
121.  124. 

PraTcriti  und  Purusha,  Prinzip  der 
Welterklärung  im  Sänkhyam,  3. 

pramänam,  Beweis,  und  prameyam, 
zu  Beweisendes,  zwei  Kategorien 
des  Nyäya,  55. 

präna  1)  Hauch,  Odem,  speziell  Ein- 
hauch, 273.  274.  275.  321.  327.  328. 
330.  2)  Der  Odem  als  Träger  des 
Lebens,  das  Leben,  211.  269.  283. 
326.  331 ;  das  Prinzip  der  Dinge  180. 
282.  285.  288.  301.  302;  identifiziert 
mit  Prajäpati  174.  189.  202.  — 
Geschichte  des  Präna  bis  auf.  die 
Upanishad's  294  fg.  Individueller 
Präna  299,  kosmischer  301. 

pränamaya  ätman  287. 

prana's,  die  Lebenshauche,  189.  199. 
328;  ihre  Anzahl  296.  331;  sie 
wurzeln  in  einer  Zentralkraft,  dem 
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Präna  schlechthin  oder  dem  Mukliya 
präna  297;  ihre  Priorität  vor  dem 
Purusha  297 ;  sie  werden  mit  Brah- 
man  identifiziert  249. 

Prasthana-bheda  44  fg.  G4. 

Prätin'i  khya  m  51. 

Pravargya,  Zeremonie  beim  Soma- 
opfer,  114.  107.  231. 

prayojanam,  Motiv,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Pricni  1)  „bunt",  Prinzip  der  Viel- 
heit, 253;  2)  Name  der  Mutter  der 
Marut's  215.  218.  229. 

Prinzipien  der  Welterklärung  3. 

Prühiv'i,  die  Göttin  Erde,  88.  84.  261. 

Propheten  16. 

Psychologie  4.  6. 

pur,  befestigte  Ansiedlung,  Burg,  75. 
38. 

Piträna,s,  Erzählungen  aus  der  Vor- 
zeit, 53.  54.  45.  309. 

Purohita,  der  angestellte  Hauspriester 
eines  Fürsten,  67.  169.  249. 

Purusha,  Mann,  Person,  Geist,  269. 
Namentlich  der  kosmische  Purusha, 
aus  dem  die  Welt  geschaffen  worden, 
151.   12.    117.   127.   147.    164.  172. 
179.   180.  199.  214.  269.  282.  283. 
285.  288  fg.  295.  302.  303.  305.  307. 
310.  312.  316.  331.  332.  334.     Der 
Purusha  identifiziert  mit  Prajäpati 
207,  mit  Skambha  313.  315;   seine 
-    Priorität  vor  Prajäpati  197.  198.  — 
Der  Purusha  im  Rigveda    150  fg. 
Seine  Geschichte  bis  auf  die  Upa- 
nishad's  288  fg. 
Purusha -süktam,  Name  für   das  31. 
Buch  der  Väjasaneyi-Samhitä,   70. 
Püshan,  altvedischer  Gott,  „der  Er- 
nährer",  ist  die  Sonne  87.  84.  86. 
147;  Gott  der  Herden  87.  232;  der 
Wege  87.    Auf  die  Erde  gedeutet 
197. 
Pythagoras  2. 
Pythagoreer  3. 

Q. 

Quellen  und  Methode  der  Erforschung 
der  Geschichte  der  Philosophie  22  fg. 


K. 

räjan,  König,  74. 

räjanya,    Angehöriger    der    Krieger- 
kaste, 155.  157.  165.  184. 
rajas  1)  der  Luftraum  137.  2)  Leiden- 
schaft, der  mittlere  der  drei  Guna's 
der  Urmaterie,  63. 
Bämäyanam,  Titel  eines  grofsen  in- 
dischen Epos,  40.  45.  58. 
Rangstreit  zwischen  Monas  und  Väc 

194;  zwischen  den  Präna's  250. 
ratha,  Streitwagen,  in  der  alt vedi sehen 

Zeit,  74. 
Bathantaram,  Name  eines  Säman,  114. 

205.  228. 
rätri,  „die  Nacht",  entstand  aus  dem 

Tapas,  134. 
Raum,  Zeit  und  Kausalität  angeborene 
Formen   unseres  Erkenntnisvermö- 
gens 21. 
Realismus  20.  39. 

realistische   Auffassung    des    Geistes 
als  einer  Modifikation  der  Materie  20. 
Rechtspflege  in  der  altvedischen  Zeit  75. 
Rede,  siehe  väc. 
Reformation  19. 
Religion,  altvedische,  77  fg. 
Religionsphüosophie,    von   der  Scho- 
lastik ausgebildet,  18. 
Renaissance,  indische,  43. 
Restriktion  62. 

Bibhu's,  drei  Götter  des  Luftreiches, 
kunstfertige  Genien,    88.  84.   194. 
ric,  Vers  (des  Rigveda),  47.  66.  67. 
155.   243.  246.'  247.  257.  263.  276. 
308.  309.   313.  315.  316.  328.  335. 
Rigveda,   Manual  des  Hotar,   12.  24. 
'  41.  44.   50.  59.  65.  66.  67.  69.  77. 
169.  183.  209.  248.  263.  264.  283. 
289.  325. 
Bishi,   Dichter  und  Sänger  vedischer 
Hymnen,     rishayah   pürve,    „vor- 
weltliche Weisen  ",  Gehilfen  bei  der 
Schöpfung,  137.    Sieben  Rishi's  320. 
Als   sieben  Rishi's  entspringen  die 
sieben  Lebenshauche  (präna's)  aus 
dem  Nichtseienden  (asad)  199.  297. 
Die  Rishi's  aus  dem  Skambha  ent- 
standen 313.  315. 
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Bitabhär/a,  Vater  des  Järatkärava, 
der  sich  in  der  Brihadäranyaka- 
Upanishad  mit  Yäjiiavalkya  unter- 
hält, 332. 

ritam,  die  heilige  Ordnung,  92.  134. 
237.  249.  294.  309.  313.  314.  315. 

ritvij,  gedungener  Opferpriester,  66. 
67.  168.  329. 

Bohini,  Gattin  des  Bohita,  221.  222. 

Boliita,  die  Sonne,  Umdeutung  des 
Prajäpati,  212  fg.  204.  209.  210. 
250.  330. 

Römer  9.  10. 

Budra,  altvedischer  Gott,  87.  84.  148. 
178.  249. 

Badra,s,  vedische  Götterklasse,  87. 
147.  313.  316;  elf  201. 

S. 
sabhä,     Gemeindeversammlung     und 

deren  Versammlungshaus,  75. 
sädhanam,  Mittel,  57. 
Sddhya%  Götterklasse,  154. 
Salbung  60. 

samädhi,  Versenkung,  62. 
säman,   Lied,    Gesang,    speziell   des 

Udgätar.   Plural  (auch  Singular)  die 

Gesamtheit  der  Säman's,    die   den 

Sämaveda  bilden,  47.  66.  67.  155. 

243.  246.  247.  257.  263.  276.  308. 

309.  313.  315.  316.  320.  328.  335. 
samäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

295. 
samanvaya,  Übereinstimmung,  56. 
sämänyam,  Gemeinsamkeit,  eine  der 

sechs   Kategorien    des  Vaiceshika- 

systems,  55. 
samaväya,  Inhärenz,   eine   der  sechs 

Kategorien  des  Vaiceshikasystems, 

55. 
Sämaveda,   das  Manual  des  Udgätar, 

44.  50.  59.  65.  66.  67.  69.  150.  169. 

172.  183.  263. 
Sämavidhäna-Brähmanam,  zum  Säma- 
veda gehörend,  69. 
Sämba-upapuränam  54. 
samqaya,  Zweifel,  eine  der  sechzehn 
,    Kategorien  des  Nyäya,  55. 
Samhitä's,   die   „Sammlungen"  vedi- 


scher  Lieder  und  Sprüche,  67  fg. 
65.  247. 

Samhitopanishad,  zum  Sämaveda  ge- 
hörend, 69. 

samiti,  Stammesversammlung,  75. 

Samkarshana,  einer  der  vier  Grund- 
begriffe des  Pancarätram,  62. 

samnyäsin  (parivräjaka,  bhikshn),  der 
besitzlos  umherwandernde  Bettler, 
171.  172. 

samsära,  der  Kreislauf  der  Seelen- 
wanderung, 44. 

Samskritam  43. 

samvarga-vidyä  298. 

Samvarta,  Verfasser  eines  Dharma- 
qastram,  58. 

Samvatsara,  „das  Jahr",  mit  dem  Prajä- 
pati identifiziert  wird,  205.  207  fg. 

Sanatkumära ,  Verfasser  eines  Upa- 
puränam,  54. 

Sankarshana-Kändam  56. 

Sänkhyakärikä  41. 

Sänkhyalehre  1.  3.  13.  57.  59.  61.  124. 

Sunkhya's  45.  57.  61.  63.  121. 

Sanskrit  9. 

Sanskritzeit  40.  42.  44.  64. 

supta  sindhavah,  die  sieben  Ströme,  73. 

Sarasvatl,  die  Göttin  der  Bede,  119 

Sarvadargcmasamgralia  13. 

Sattvam,  Wesenheit,  Güte,  der  erste 
der  drei  Guna's  der  Urmaterie,  63. 

satyam,  die  Wahrheit,  Realität,  134. 
225. 249.  263.  264.  272. 309. 314. 321. 

Saura-upapuränam  54. 

Sautr äntika's,  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

Savitar,  Sonnengott,  86.  84.  96.  114, 
140.  142.  144.  145.  174.  221.  224. 
228.  250.  319.  324. 

Sdyana  114.  115.  153. 

ScheÜing  4.  19.  21.  26. 

Schlachtsegen  67. 

Schleiermacher  19.  26. 

Schmerz-Ende  62. 

Scholastik  18.  17.  19.  26. 

Scholastiker  26. 

Schopenhauer  4.  22.  26.  27.  124.  145. 

schi,  die  vier  klassischen  Bücher  aus 
der  Schule  des  Konfutsee,  24. 
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Seelenwanderung  44.  161.  187  A.  261. 
Seiende,  das,   das  Prinzip   der  Welt 

bei  den  Eleaten,  3. 
Selbst  (ätman)  5.  13. 
Selbst  an  sich  selbst  (ocütö  xaä'  auxö)  5. 
Semiten  8.  9.  39. 
Seneca  25. 

Sextus  Empiricus  25. 
Shadvinga-Brähmanam,    zum  Säma- 

veda  gehörend,  69. 
siddhdnta,  erwiesener  Satz,   eine  der 

sechzehn  Kategorien  des  Nyäya,  55. 
siddhi,  magische  Einwirkung,  59. 
Sinear  9.  11. 
Sittengesetz  21. 
Skambha    (Stütze),    Umdeutung    des 

Prajäpati,    das   Prinzip   der   Welt, 

310  fg.  189.  201.  305.  330.  333. 
Skanda-puränam  51. 
Skeptiker  15.  25. 
Skeptizismus  des  Duns  Scotus  18,  des 

Hume  20. 
Sklaverei  in  der  altvedischen  Zeit  75. 
Slawen  9.  10. 
Smriti,   die  Tradition,   Gegensatz  zu 

gruti,  Offenbarung,  57.  71. 
Sokrates  2.  3.  14. 
Soma    1)    ein    als    Trank    dienender 

Pflanzensaft,  66.  76.  88.  90.  92.  93. 

97.  98.  99.  100.  102.  107.  116.  140. 

174.  203.  218.  222.  235.  237.   245. 

263.  300.  323.  326.    2)  Gott  Soma 

90.  85.  89.  104.  112.  141.  234.  235. 

243.  268.  270.  271.  275.   281.  308. 

317.  326.     Soma  pavamäna  269. 
Somaopfer  107.  226. 
Sophistik  14.  234;  indische  234. 
Spinoza  3.  4.   19.   21.  31.   145.   239. 

260.  287. 
Sprachenverwandtschaft  9. 
Städte,  im  Rigveda  unbekannt,  75. 
Stämme  72.  74.  75. 
Stammesversammlungen  75. 
Stobaeus  25. 

Stoiker  3.  15.  25.  103.  205. 
stoische  Philosophie  17. 
Substanz,  ausgedehnte  und  denkende, 

bei  Spinoza,  19.  20.  286.  287. 
Sugruta,  Verfasser  des  Ayurveda,  59. 


Surä,  eine  Art  Branntwein,  76. 

Süri,  Gattin  des  Bohita,  221. 

Sürya,  Sonne,  Sonnengott,  86.  84. 117. 
140.  144.  154.  178.  191.  213.  223. 
226.  235.  236.  259.  261.  271.  272. 
292.  302.  303.  312.  313.  315.  317. 
323.  330.  331.  333. 

Sütra^s,  Schriftengattung,  71. 24. 41. 42. 
43.  65.  Sütra's  des  Pänini  41. 
sidram  und  sütrasthänam ,  Hode- 
getik,  Abteilungen  der  Ayurveden 
des  Garaka  bezw.  Sugruta  59. 

svähä  (Heil!),  Opferruf,  187. 

svayambhü („durch  sich  selbst  seiend") 
1)  Beiwort  des  Brähman  (siehe 
dieses);  2)  personifiziert  211.  197. 

symbolische  Umdeutung  der  Opfer- 
zeremonien 68. 

Systeme,  indische  philosophische,  13. 


T. 

Tacitus  159. 

Tadeva,  Väjasaneyi-Samhitä  32,1 — 12: 

291  fg.  289;  als  Upanishad  70. 
Taittiriyaka''s,  Schule  des  schwarzen 

Yajurveda,  69.  70.  152.  154. 
Taittiriya-Aranyakam  69.  70. 
Taittiriya-Brähmanam  69. 
Taittiriya-Samhitä  69. 
Taittiriya-  Upanishad  70. 
Tamas,  Finsternis,   der  dritte  Guna 

der  Urmaterie,  63. 
Tänditi's,  Schule  des  Sämaveda,   69. 
Tänünaptram,  Schwurhandlung  beim 

Somaopfer,  168. 
Tapas   1)  Hitze,   2)  Askese.     Haupt- 
stelle 182.    Ferner  122  fg.  130.  134. 

136.  181.  187.  188.  189.  195.  197. 

199.  200.  201.  202.  203.  211.  212. 

226.  232.  237.  258.  260.  263.   270. 

271.  272.  273.  274.  275.  277.   278. 

279.  280.  281.  309. 313. 314. 315. 317. 
Tao,  das  Prinzip  des  Lao-tsee,  3. 
Tao-te-king,  Schrift  des  Lao-tsee,  24. 
tarka,   Apagoge,    eine   der  sechzehn 

Kategorien  des  Nyäya,  55. 
Tärkika^  47. 
tat  tvam  asi,  „Das  bist  Du",  57. 
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Testament,  Altes,  11.  13.  26.  180; 
Neues,  11.  13.  17.  26.  32.  180. 

Tempelinschriften,  ägyptische,  25. 

Theologia  naturalis  18. 

Theophrast  25.  118  A. 

Thomas  von  Aquino  18. 

Totenbestattung  67.  71.  ' 

Totenbuch  25. 

Traditionelles  Element,  die  Individuali- 
tät des  Philosophen  beeinflussend,  30. 

trayi  vidyd,  die  drei  Veden,  61.  200. 
212.  247.  258. 

Trishtubh,  vedisches  Metrum  von  vier- 
mal elf  Silben,  53.  113.  114.  184. 
186. 

Tvashtar  (Bildner),  altvedische  Gott- 
heit', 51.  88.   142.   147.   270.   271. 

272.  273.  274.  275.  290.  326. 

U. 

Überdenkung  58. 

Übersicht   über    die    Geschichte    der 

Philosophie  6  fg. 
Übungsteil  des  Dhanurveda  60. 
Tiranas,  Verfasser  a)  eines  Upapurd- 

nam,  54;  b)  eines  Dharmagästram, 

58. 
UccMshta,  Eest;  das  Prinzip  der  Dinge, 

305  fg.  189.  204.  333. 
uddna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

273.  274.  295.  297. 

Udgdtar  (Sänger),  Hauptpriester  des 

Sämaveda,  50.  53.  66.  169.  183. 
udgüha  308. 
Ujjayini  76  A. 

Ukthya,  eine  Libation,  299.  330. 
Unsterblichkeit  39.  312.  313.  315. 
Updiigd's,  „Nebenglieder",  53  fg.  45. 
UpanishacVs,  Schriftengattung,  68 fg. 

13.  24.  32.  42.  43.   127.   163.  166. 

172.  177.  179.  180.  186.  204.  209. 

249.  264.  283.  289.  294.  296.  297. 

299.   334.   336.  —   Upanishadlehre 

44.   126.   175.  178.  179.   180.  196. 

209.  240.  254.  262.  305.  307.  310. 

332. 
TJpapuränah  54.  45. 
Upavedä's  59  fg.  45. 
Urmaterie  63.  143.  144.  145.  153  u.  a. 


Ursitz  der  Indogermanen  10. 
Urwasser   130.    131.    134.    135.    137. 

138.  143.  145.  153.  181.   194.   195. 

253.  271.  272.  273.  280.  282.   290. 

301.  312.  313. 
UsJias,  Göttin  Morgenröte,  86.  84. 
ushnih,  vedisches  Metrum  von  8  -f-  8 

+  12  Silben,  53. 
ushnihä  =  ushnih. 
uttara-mimänsä  55. 
Uttcvrcmdräyanam .    Väjasaneyi- Sam- 

hitd  31,17—22:  290  fg.  289. 
uttaratantram ,    eine    Abteilung    des 

Ayurveda  des  Sugrtda,  59. 

V. 

vuc,  Rede,  107.  116 fg.  146 fg.  187. 
194.  200.  201.  205  fg.  255.  257.  258. 
260.  274.  296.  297.  323.  327. 

Vagd,  die  Kuh,  das  Prinzip  der  Welt, 
233  fg.  209.  210.  230. 

Vdcaspati,  „Redeherr",  186.  206.  220. 

vdda,  Unterredung,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyäya,  55. 

Vdgbhata,  berühmter  Arzt,  59. 

Vaibhdshika's,  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

Vaigeshikam,  indisches  philosophisches 
System,  55.  13.  45.  63. 

Vaigvdnara ,  „allen  Männern  gehö- 
rend", Bezeichnung  für  Agni,  „das 
allen  Menschen  gemeinsame  Feuer", 
178.  232;  als  Haupt  des  Skambha 
313.  316. 

Vaig i/a's,  Angehörige  der  dritten  Kaste, 
163  fg.  155.  157.  161.  184.  263.  269. 
278. 

Vaikhdnasa's,  Bezeichnung  einer  Art 
von  Rishi's,  197. 

Vaishnavd>&,  Verehrer  Vishnus,  45.  63. 

Vdjaqravasa,  Vater  des  Naeiketas,  175. 

Vdjasaneyin'a,  Hauptschule  des  weifsen 
Yajurveda,  70. 

Vdjasaneyi-Scimhitd  70. 

Vdjikaranam ,  Schrift  über  Aphro- 
disiaka,  59. 

Vdlakhilyä's,  Bezeichnung  einer  Art 
von  Rishi's,  197. 
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Vdhiiiki,  der  Verfasser  des  Bdmdya- 

nam,  58. 
Vätnana-puränam,  54. 
Fänaprastha,  Waldeinsiedler,  im  drit- 
ten Acj'ama,  172. 
Vanga-Brdhmanam  des  Sämaveda  69. 
Vardha-puränam  54. 
värttikam  (Glosse)  Kätyäyanas  zu  den 

Sütra's  des  Pänini  51. 
Väruna,    altvedischer   Gott,    85.    82. 

83. '84.  90.  91.   96.   104.   118.   131. 

141.  144.  145.  147.  151.  213.   223. 

228.  236.  237.  243.  249.  281.   325. 
Vdruna-upapurdnam  54. 
vashaf,  Opferruf, '  220.  308. 
Vasishtha,    altvedischer    Rishi,    100. 

101.   Verfasser  a)  des  Kdlipurdnam, 

54;  h)  eines  Dhurmacüstnim,  58. 
Vcteudeva,  Vishnu  als  Krishna,  62. 
Vasu's,  Götterklasse,  147.  313.  316; 

acht  201. 
Väta  (=  Väyu),   Wind(-gott),   87.   84. 

235.  302.  304.  313.  315.   325.   330. 
Vdtsydyana,   Verfasser  eines  Kdma- 

gdstram,  60. 
V(hfa(=  Väta),  Wind(-gott),   87.   84. 

117.  154.  157.  178.  183.  185.  191. 
194.  201.  244.  259.  261.  269.  271. 
272.  291.  292.  295.  301.  312.  323. 
326.  331.  333. 

Veda  24.  42.  46.  47.  50.  58.  104.  117. 

118.  124.  141.  155.  162.  171.  200. 
244.  246.  247.  248.  257.  258.  261. 
263.  278.  313.  321.  333.  334.  335. 
Der  Veda  und  seine  Teile  64  fg. 
Drei  Veden  183.  189.  200.  243.  247. 
258;  vier  44.  50.  51.  59. 

Veddnga''s  51  fg.  45. 

Vcddnta  56  fg.  3.  5.  13.  24.  45.  49  fg. 
55.  68.  70.  71.  112.  134.  152. 
Sütra's  des  Vedänta  24. 

vedi,  das  Opferbett,  116. 

vena,  der  Seher  als  Träger  der  gött- 
lichen Offenbarung,  252  fg.  293.  294. 

Vergeistigung  des  Opferkultus  in  den 
Ärahyaka's  68. 

Verse,  siehe  ric. 

Vernunft  20.' 

Versenkung  62. 

Deussen,   Geschichte  der  Philosophie.     I. 


Versmafse,  siehe  Metra. 

Verwünschung  der  Feinde  67. 

vic,  kleiner  Stamm,  Gau,  72.  75. 

rirrsh« ,  Unterschied,  eine  der  sechs 
Kategorien  des  Vaigeshikam,  55. 

ViQvakarman,  der  AHschaffer,  Per- 
sonifikation des  abstrakten  Begriffes 
der  Schöpfertätigkeit,  134 fg.  127. 
143.  145.  151.  153.  173.  179.  195. 
207.  220.  221.  232.  254.  289.   290. 

Virn'tmitra,  altvedischer  Rishi,  101. 
Verfasser  des  Dhanurveda  60.  61; 
wurde  aus  einem  Kshatriya  zu  einem 
Brähmana  161. 

Vigvdnara,  Indra,  232. 

Viqve,  devdh,  ursprünglich  „alle  Göt- 
ter", dann  eine  bestimmte  Götter- 
klasse, 104.  147.  184.  201. 

Videha,  Komplex  indischer  Völker, 
160. 

Vidhi  (Vorschrift),  Bestandteil  der 
Brähmana's,  47.  49.  50.  68. 

Vidyut,  der  Blitz,  261. 

Viehbesprechungen  67. 

Viehzucht  im  alten  Indien  38.  76. 

rijmhiam  331. 

vijndnamaya  dtman  287. 

vikalpa,  Toxikologie  (?),  59. 

vimänam,  Rezeptierkunst  (?),  59. 

Viräj  1)  Metrum  223;  2)  mythologi- 
sche Personifikation  der  Urmaterie 
153.  154.  223.  227.  232.  271.  273. 
277.  280.  302.  3'  3.  313.  316. 

Vishnu,  altvedischer  Sonnengott,  87. 
58.'  60.  84.  86.  116.  232.  237. 

Vishnukultus  13. 

Vishnu- purdnam  54. 

vitandd,  Schikane,  eine  der  sechzehn 
Kategorien  des  Nyftya,  55. 

vivarta,  subjektive  Täuschung ;vivarta- 
vdda,  Behauptung  einer  subjektiven 
Täuschung,  63. 

vorkantische  Philosophie  26. 

vorsokratische  Philosophie  14.  25. 

Vrishdkapi,  „Mannaffe",  98. 

Vritra,  ein  von  Indra  bekämpfter 
Dämon,  88.  49.  142.  235. 

vydkaranam,  Grammatik,  51  fg.  45. 

vyaktam,  das  Offenbare,  109.  125. 
23 
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vyäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

295.  297.  327. 
Vyäsa   1)  Verfasser    eines    Dharma- 

gästram  58;  2)  angeblicher  Verfasser 

des  Mahdbhdratam  58. 

W. 

Weihe  60. 

Weiheteil  des  Dbanurveda  60. 

Welt  nur  Erscheinung  und  nicht  Ding 

an  sich  21. 
Weltintellekt  im  Sänkhyam  124. 
Werke    331;    Werke    und   Werklohn 

177.  308. 
Werkteil  des  Veda  50. 
Wiedergeburt,      Grundgedanke      des 

Christentums,  105. 
Wiedersterben  176.  177.  261.  290.  333. 
Wille  bei  Schopenhauer  4. 
Wissen,  Erlösung  durch  das,  177. 
Wissenschaften   der   innern   und  äu- 

fsern  Erfahrung,  Zusammenhang  der 

Metaphysik  mit  ihnen,  6. 
Witwenverbrennung  77. 
Wolff  20. 
Würfelspiel  im  alten  Indien  75. 

X. 

Xenopbanes  103.  118A.  239. 

Y. 

Yajamäna,  der  Veranstalter  des  Opfers, 
50.  168.  169.  322.  328.  329. 


yajna,  das  Opfer,  Umdeutung  des 
Prajäpati,  207  fg.  205.  326.  329.  330. 

Yäjnavalkya,  berühmter  Vedalebrer, 
Verfasser  eines  Dharmagdstram, 
188.  58. 

Yajurveda,  das  kanonische  Bucb  für 
den  Adhvanju,  67.  69  fg.  44.  50. 
59.  65.  66.  169.  172.  183.  263. 

yajus,  Opferspruch  (des  Yajurveda), 
47.  66.  67.  155.  243.  246.  247.  257. 
263.  276.  308.  309.  313.  315.  316. 
328.  335. 

Yauia,  Todesgott,  118.  Verfassereines 
Dharmagdstram  58. 

Ydska,  Verfasser  des  Niruktam,  52. 
84. 

Yätu's,  Bezeichnung  einer  Gattung 
von  Dämonen,  die  in  allerhand  spuk- 
haften Formen  erscheinen  (P.W.), 
313.  316. 

Yoga,  indisches  philosophisches  Sy- 
stem, 62.  13.  57.  63. 

Yogdcära's,  eine  Richtung  der  Bud- 
dhisten, 46. 

Yinir  151. 

Z. 

Zahl,  das  Prinzip  der  Pythagoreer,  3. 

Zaubersprücbe  60. 

Zeit  der  Hymnen  des  Rigveda  72  fg. 

Zeu?  83.     Zeus  iiarfjp  79. 

Zoroaster  16. 

Zweifel  an  der  Realität  der  Götter  12. 

ZweigwissenschaftenderPhilosopliieö. 


II.   Verzeichnis  der  Zitate. 

A.  Anmerkung;    *  übersetzt. 

Äcvaläyana,  Crautasütram : 

4,6,3  251.  255. 

Aitareya  -  Äranyakam : 

3,2,6,9  171. 

Aitareya-  Brähmanam : 


1,19 

255 

5,25 

191 

8,6 

220 

1,19,1 

219.  251 

5,32 

183.  189 

8,12 

220 

1,30,6 

219 

6,27,5 

328 

8,28 

219. 

2,3,9 

328 

7,29 

162* 

Aitareya  -Upanishad: 

1,1,1 

269.  320. 

Äpastamba,  Dharmasütram : 

1,1,2,16  170. 


Atharvaveda: 

I. 

2 

189 

9,8 

327 

18,3 

326 

10,7 

326 

11,6 

125 

11 

210.  230.  231  fg.* 

18,2 

327 

II. 

12,2 

328 

29,5 

327 

1 

112. 252 

253* 

289. 

.255 
293 

18,6 
20,5 
25,1 

327 
327 
326 

29,6—9 

VI. 

327 

III. 

35 

238 

16,2 

327 

15,7 

327 

53,2 

327 

29,8 

IV. 

327 

1J 
5,7 

V. 

330 
326 

20 

VII. 

238 

1 

121.  251. 

252. 

255*. 

6,11- 

-11 

326 

53,3 

327 

293 

9,7 

327. 

330 ! 

57,1 

327 

23  " 
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67,1 

327 

XI. 

2,25. 

26 

226 

111,1 

326 

2,10 

330 

2,39 

210 

3,21 

306 

2,39- 

-41 

213* 

VIII. 

4 

189.  299.  301  fg.* 

3 

210.  212.  213. 

214. 

2,8 

327 

4,20 

320 

215.   216.  226 

fg.* 

6,13 

327 

4,22 

319 

3,14 

321 

7,9 

330 

5 

189.  264.  265. 

277  fg.* 

XIV. 

IX. 

5,15 

327 

2,14 

326 

1,11- 
4 

4,10 
5,30 

■13.  16 

327 

'    238 

326 

327 

5,22 

6,7 

7 

327 

90 
189.  239.  305  fg. 

308* 

1,2 
10,2 

XV. 

328 
327 

5,31- 

-36 

327 

8 

264.  265.  270  fg.* 

XVI. 

6,21 

327 

301 

1,3 

326 

6,38 

330 

.  8,31 

327 

3,5 

326 

8,9 

328 

r 

7,5 

327 

9 

311 

XII. 

10 

311.  320 

1,10 

327 

XVIII. 

2,34 

327 

3,1 

77 

X. 

3,30 

327 

4,5 

238 

2 

264. 

269  fg.* 

3,51 

327 

2,32 

.330 

3,54 

327 

XIX. 

7 

189.  30£ 

>.  310  fg. 

4,30 

327 

i; 

150 

314* 

17,1- 

-10 

327 

8 

189.  SOI 

».  310  fg. 

XIII. 

27,8 

326 

318* 

1 

210.  212.  213.  214. 

32,9 

238 

8,2 

330 

215.  217.  218*.  230 

33,5 

327 

8,9 

269 

1—3 

133 

48,5 

327 

8,13 

330 

1,52 

330 

51,1 

327 

8,44 

334* 

2 

210.  212.  213.  214. 

53 

133.  189 

210 

10 

210.  230.  233  fg.* 

215.  217 

54 

133.  210. 

212*. 

B| 

-ihadäranyaka-Upanishi 

id: 

1,4,7 

334 

3,2,13               332.  333* 

3,9,6 

204 

1,5,6 

186 

3,3,1 

170 

4,4,23                 264 

.  334 

2,2,3 

269.  320 

3,7,1 

323 

5,1,1 

322 

2,3 

191 

3,9,1 

279 

Cankara: 

6,2,4 

170. 

ad  Brahmas.  3,4 

,15 

253  |  ad  Brih.-Up. 

p.  345,13         170. 

Cänkhäyana 

Brahmanam : 

8,5 

252 

Qrautasütram : 

6,15 

208* 

16,1 

194 

5,9,9 

251 

.  255 

8,3 

250* 

26,3 

206 

Grihyasütram 

8,4 

250.  251 

2,5 

279. 
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Catapatha  -  Brähmanam : 


I. 

6,1,4 

193 

VIII 

1,1,13 

128.  208 

6,4,1 

190 

1,1,3 

190 

1,3,3 

297 

1,2,9 

207 

3,2,2 

329.  330 

V. 

4,1,3 

249.  257* 

3,2,3 

297 

1,1,2 

208 

4,1,4 

194 

3,5,10 

174 

1,1,16 

206 

4,3,4 

297 

4,5,8- 

11 

194* 

1,2,9 

133.  208 

4,3,20 

133.  208 

5,1,16 

133.  208 

1,2,11 

208 

5,3,7 

250* 

5,2,17 

208 

1,2,12 

208 

6,1,5 

257* 

5,3,2 

133.  208 

1,2,13 

193 

7,2,13 

329.  330 

6,1,20 

208 

1,3,11 

206 

6,3,35 

133. 

190.  208 

1,4,1 

208 

IX. 

7,2,22 

193 

1,5,21 

201 

1,1,33 

328 

9,2,34 

133.  208 

2,4,18 
4,5,20 

246* 

208 

2,2,5 
2,3,50 

297 
194 

II. 

4,5,20— 

21 

133 

5,2,16 

329 

1,4,10 

249* 

4,5,21 

208 

2,2,8 

330 

5,1,1  K 

47* 

X. 

2,4 

186* 

1,1,1- 

3 

190 

3,2,9- 

13 

249 

VI. 

1,3,1 

192 

4,2,1- 

6 

192* 

1,1 

198. 

199*.  258, 

1,3,4 

297 

5,1,1 

187* 

288.  297 

2,2,2 

152 

5,1,7 

208 

1,1,2 
1,2,7 

296 
201.  206 

2,4,6 
3,3,6 

257* 

297.  298* 

III. 

1,2,11 

192 

3,5,7 

328 

3,4,17 

249 

1,3,16 

174 

3,5,10 

257* 

8,3,8 

331* 

2,1,24 

328 

3,5,13 

331* 

8,3,15 

295* 

2,2,5 

174 

4,1,9 

257* 

8,3,37 

328 

4,2,5 

296 

4,1,16- 

133 

191.  208 

9,1,2 

190 

6,4,5 

328 

4,2,2 

133.  208 

9,1,11. 

12.  14 

249 

7,1,21 

328 

4,2,3 

4,2,22 

328 
328 

IV. 

VII 

5,1,5 

328.  330 

1,3,14 

194 

1,1,21 

329.  330 

5,3,1 

206 

1,4,10 

249 

2,2,8 

329 

5,3,3 

328 

1,6  K 

164* 

2,2,20 

328 

6,3 

262. 

264*.  336 

2,2,1 

328 

2,5,2 

297 

6,5,9 

259 

2,3,1 

297. 

299*.  330 

3,1,2 

328 

2,3,3 

331 

3,1,42 

257* 

XI. 

3,4,3 

208 

4,1,14 

250*.  251 

1,1,1 

174 

5,5,1 

208 

4,2,5 

207 

1,1,7 

328 

5,9,2 

173.  174* 

5,1,21 

174 

.  297.  298 

1,2,12 

175 

5,9,8 

173* 

.  174.  330 

5,2,6  fg 

189*.  297 

1,6,1 

195* 

6,1,1 

174.  328 

5,2,9 

296 

1,6,7 

193 
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1,6,13 

133*.  174.  208* 

XII. 

6,2,12 

152 

1,6,17 

297.  298  fg.* 

2,2,15 

296 

7,1,1 

260* 

1,6,18 

207 

2,3,6 

329 

1,6,29 

296 

2,4,8. 

329 

XIV. 

1,8,3 

174.  208 

3,2,1 

296 

1,2,18 

191* 

2,1,2 

331* 

3,5,1 

174 

1,3,3 

250*.  251 

2,2,6 

328 

5,2,6 

296 

3,2,1 

330 

2,3 

259  fg.* 

7,3,22 

207 

3,2,5 

326 

2,3,1 

180 

8,3,29 

249* 

4,2,1 

180 

2,3,6 

174 

9,1,9 

297 

4,3,30 

205 

2,6,13 

328 

XIII. 

5,5,22 

259 

3,3,1 

261* 

1,7,2 

296 

6,6,1 

193 

4,3,13 

249 

3,8,4 

328 

7,2,28 

334 

4,4 

261 

4,4,6 

190 

7,3,28 

259 

5,2,1 

208 

5,4,25 

249 

8,2,1 

192 

5,6.9 

261.  333 

6,2,7 

257* 

8,6,1 

196* 

5,8,1 

186.  189* 

6,2,7—8 

204 

9,2,7 

249 

6,2,8 

174. 

258* 

9,4,20 

192. 

Chändogya-Upanishad: 

3,14 

264.  336* 

4,10,1 

171 

6,8,7 

57* 

4,3 

298 

5,1,12 

301 

8,15 

171. 

4,4,5 

171 

5,3,5 

170 

Gopatha  -  Brähmanam : 

1,1  190*  |  1,2,24  66. 

fpä- Upanishad: 

5  320. 

Käthakam: 

12,5  206*. 

Käthaka- Upanishad: 

5,8  302  |  6,3  244. 

Kaush  itaki  -  Upanishad : 

1,1  170  |  4,1  170. 

Kena- Upanishad: 

3,19  244  |  3,23  244  |  3,29  292  A. 

Mädhava  zum  Nyäyamälävistara  zu  Jaim.: 

1,3,11—14  42  A*. 
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Madhusüdana,  Prasthänabheda: 

44  fg.* 
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Mahäbhäratam: 

1,684  fg. 

171  |  13,1793 

Manu: 

73. 

2,241 

170  1  6 

171 

4,25—26 

209     10,96 

165 

6,1 
7,2,1 

7,6 

9,6,7 

10,2,1 


1,1 

18 

31,7 

37,4 

40 

73,2 

83,5 

89,10 

90 

105,15 

113,8 

115,1 

116,3 

121 

123,1 

129 

149,3 

152,7 

162,20 

163,5 

163,6 


183* 
208 

205* 
190 
190 


Mundaka-Upanishad: 

1,2,4  109. 

Pancaviiica-Brähmanam : 

12,13,4  194 

16,4,3  194 

18,1,2  194 

20,14,2  206* 


I. 


47 

141.  142 
325 

243* 

142 

326 

252.  293 

105* 
191 

243* 
115 
213*.  326 
326 
191 
110 
191 
326 

245* 

325 

92 

326 


163,8 
164 


182,5 

190 

190,5 


12 

12,5 

12,14 

17,3 

23 

24 

24,3 

24,11 


Rigveda: 

285 

105  fg.*  89.  125. 

127. 133. 138. 141. 

146. 148. 151. 152. 

156. 205.  207. 210. 

216.217.224.228. 

229. 234. 243. 253. 

254.  291. 294. 306. 

311.  319.  321.  326 
326 
142 
141 

II. 

128.  129 
97* 
245 
245* 
142 
142 
246* 
142. 143*.  244* 


21,4,2 
22,12,1 
25,18,5 
25,18,6 


25 

26 

35,2 

94 

1,3.  6 

9,9 

10,4 

34,5 

37,5 

53,7 

55 

62,4—6 

11,3  ' 

24,10 

26,1 

27,1 

42 

50 

58,5 


III. 


IV. 


190* 
194 
262 
261. 


142 

142 

245 

243* 

109 
279 
108 
243* 
266 
101 
105 
142 

243* 
97* 
253 
253 
83 
142 
318 
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V. 

113 

97 

92,13 

325 

12,4 

VI. 

243* 

113,1 
114 

326 

97 

97 

97,4.  8 
97,11 

76 
325 
330 

1,1 

243* 

X. 

98,7 

243* 

47,21 

74* 

5,7 

115 

107,7 

326 

51,2-3 

92 

11—18 

77 

117 

93  fg.* 

51,2 

100 

16,3 

325 

117,8 

230 

73 

112 

17,3 

18,7 

87* 

77 

119 

121   12$ 

99* 
.  127.  128fg.* 

VII. 

30 

230 

135. 

138. 113. 117. 

86,7 

91* 

31 

139 

fg.* 

234 

153. 

154.181.190. 

87,2 

325 

33,9 

326 

194. 

197.  216.  230. 

97,3 

243* 

51,8 

151 

265. 

266.  289.  292. 

101,6 

326 

63,7 

108 

301. 

310.  312.  326 

103 

100.  101* 

67 

68 

112 
112 

123  252. 
125   117 

253.  254.  293 
fg.*  205.  243 

VIII 

68,10 

73* 

129   105.  106.  119  fg.* 

3,21 

326 

71 

14£ 

fg.* 

127. 

128.  129. 131. 

6,11 

245 

72 

12< 

.  13( 

».  113  fg.* 

135. 

136.138.141. 

7,28 

221 

153 

143. 

151. 182. 195. 

12,3 

243* 

81 

127 

.  134  fg.* 

139. 

196. 

204.  205.  206. 

58,1—2 

118  A* 

143. 

144. 

153. 

179. 

207. 

211.  251.  252. 

60,16 

108 

207. 

216. 

226 

262 

253.  254.  261 

91,3 

97 

82 

102 

.  127.  131  fg. 

130,2  , 

318 

100,3 

97* 

138* 

.113.144.195. 

139 

293 

101,14 

188*.  319 

83,4 

207. 

216. 

251 

211 

139,3 
139,4-6 

324 
252.  253 

IX. 

85,5 

111 

119,1 

75 

2,10 

326 

85,26 

100 

151 

95  fg.* 

6,8 

326 

86 

73 

98. 

100 

162,1—2 

246 

11 

184 

90 

117 

.119.127.144. 

163,5.  6 

327 

74,4 

326 

147. 

150 

fg.* 

197. 

168,4 

117.  325 

85,3 

326 

207. 

209. 

214.  225. 

177,2 

253* 

95,2 

243* 

254.  269. 

273. 

276. 

177,3 

115 

98,4 

326 

288. 

295. 

307. 

312. 

190   133  fg.*  136.  145. 

112 

97 

98*.  136 

332 

208. 

Shadvihca  -  Brähmanam : 


1,2 


250*. 


Taittiriya-Äranyakam: 


1,13,3          251 

1,25,3 

197 

3,13 

289.  290  fg. 

1,20,1           197 

3,11,1 

334  fg.* 

3,14 

299* 

1,23  121.123.124.196*. 

3,12 

150 

4,1,1,3 

258* 

258. 288. 293. 331* 

3,12—13 

289.  290 

7,8 

257* 
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10,1 

332 

10,1,10                        251 

10,31 

258* 

10,1,1 

254 

10,11,1                        150 

10,33 

257* 

10,1,2-4 

289.  291  fg. 

10,11,7                        152 

10,63,15 

250*. 

10,1,4 

112 

Taittiriya  -  Brähmanam 

1,7,1,5 

192.  328 

2,5,2,1—8         212.  213. 

3,10,11,1 

328 

1,7,2,1 

134 

214*.  216.  218 

3,10,11,3 

244 

2,1,6 

185*.  187. 194. 

2,8,8,8  fg.         251*.  333 

3,11,8 

175* 

330 

2,8,9,3  fg.          121.  123. 

3,12,1,1 

251 

2,2,7 

186* 

124.  261  fg.* 

3,12,9 

262  fg.* 

2,2,9 

198.  202*.  259 

3,10,8        178*.  261.  333 

Taittiriya  -Samhitä: 

3,12,9,7 

334*. 

1,1,10,2 

326 

4,2,8,2                         251 

6,1,6,6 

243* 

2,3,11,1 

326 

5,2,7,1                         251 

6,5,1,1 

49* 

2,3,14,6 

255 

5,3,4,4                       250* 

7,1,5,1 

195* 

2,5,4,4 

165 

5,5,2,1                        191* 

7,3,14 

243* 

3,1,1,4 

249 

5,5,8,3                        328 

7,5,25 

214 

3,4,4,1 

194 

5,6,4,2                       195* 

7,5,25,1 

328. 

3,5,7,2 

243* 

1,4,3 


3,50 

8,36 

8,36—37 

11,20 

11,82 

19,48 

19,93 


191* 


Taittiriya-  Upanishad: 


170     2 


269  |  2,6 


Väjasaneyi-  Samhitä: 


191. 


92* 

22,28 

113 

32,1—12 

289. 291  fg.* 

312 

23,10 

49* 

32,9 

112 

292 

23,48 

250* 

32,8—12 

254 

328 

31 

150.  289 

32,11 

332* 

246* 

31,17—22 

289. 290  fg.* 

33,74 

121.  124 

326 

31,19 

192.  320 

34,1—6 

335*. 

329 

31,21 

168.  246 

Aristoteles,  de  coelo  1,10,  p.  279  b  11  32 

met.  1,4,  p.  984  b  25                           121 

Hesiod,  erga  v.  727  217 

Theog.  v.  120  121 

Piaton,  Phileb.  p.  16  c  31 

Tim.  p.  34  b  152 

Theophrast,  hist.  plant.  3,1,4  137  A*. 


Druck  von  F.  A.  Brockhaus  in  Leipzig. 


ALLGEMEINE 

GESCHICHTE  DER  PHILOSOPHIE. 


ERSTER  BAND,  ZWEITE  ABTEILUNG. 


ALLGEMEINE 

GESCHICHTE  DER  PHILOSOPHIE 

MIT 

BESONDERER  BERÜCKSICHTIGUNG  DER  RELIGIONEN. 

Von 

Dr  PAUL  DEUSSEN 


PROFESSOR   AN    DER   UNIVERSITÄT    KIEL. 


ERSTER  BAND,  ZWEITE  ABTEILUNG: 
DIE  PHILOSOPHIE  DER  UPANISHAD'S. 

ZWEITE  AUFLAGE. 


LEIPZIG: 

F.    A.    BROCKHAUS. 
1907. 


VORWORT. 


Die  vorliegende  Arbeit,  welche  die  zweite  Abteilung 
unserer  „Allgemeinen  Geschichte  der  Philosophie",  aber  auch 
ein  für  sich  abgeschlossenes  Ganze  bildet,  behandelt  die 
Philosophie  der  Upanishad's  und  damit  den  Kulminations- 
punkt der  Indischen  Weltanschauung,  welcher  schon  in 
vedischer,  vorbuddhistischer  Zeit  erreicht  und  an  philoso- 
phischer Bedeutung  durch  keine  der  nachfolgenden  Erschei- 
nungen bis  auf  die  Gegenwart  hin  übertroffen  worden  ist, 
weder  durch  das  Sänkhyasystem,  dessen  allmähliche  Ent- 
stehung aus  den  Upanishadgedanken  durch  Überhandnehmen 
der  realistischen  Tendenzen  wir  in  Kapitel  X  (unten  S.  216 
— 230)  verfolgt  haben,  noch  durch  den  Buddhismus,  der,  bei 
aller  Selbständigkeit  des  Auftretens,  doch  in  den  wesentlich- 
sten Punkten  von  den  Lehren  der  Upanishad's  abhängig  ist, 
wie  denn  z.  B.  sein  tiefster  Grundgedanke  (Nirvänam,  d.  h.  Auf- 
hebung des  Leidens,  durch  Aufhebung  der  Trishnä)  sich 
schon  mit  andern  Worten  (Einswerden  mit  Brahman  durch 
Aufhebung  des  Käma)  in  der  unten,  S.  313,  mitgeteilten 
Stelle  Brih.  4,4,6  ausgesprochen  findet. 

Die  Vedäntagedanken  sind  somit  für  Indien  die  eigent- 
liche geistige  Lebensluft,  welche  alle  Erzeugnisse  der  spä- 
tem Literatur  durchweht,  geworden  und  geblieben,  und  noch 
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heute  sind  die  Upanishad's  für  jeden  brahmanischen  Inder 
dasselbe,  was  für  den  Christen  das  Neue  Testament  ist. 

Eine  Erscheinung  von  dieser  Bedeutung  verdiente  und 
erforderte  eine  eingehendere  Behandlung,  als  sie  bisher  zu 
finden  war,  und  wir  hoffen,  dafs  es  uns  gelungen  ist,  den 
Nebel  zu  lieben,  der  bisher  über  dieser  Region  lagerte,  und 
da,  wo  manche  nur  ein  Durcheinanderfluten  widerspruchs- 
voller Konzeptionen  erblickten,  Ordnung,  Zusammenhang  und, 
wenn  nicht  ein  einheitliches  System,  so  doch  eine  einheit- 
liche historische  Entwicklung  zu  erkennen,  bestehend  in 
einem  ursprünglichen,  schroffen  und  kühnen  Idealismus, 
welcher  dann  im  weitern  Verlaufe  durch  eine  zweifache 
Akkommodation,  einerseits  an  die  überkommenen  Traditionen, 
anderseits  an  die  uns  allen  von  Natur  an  eigene  empirische 
Anschauungsweise,  sich  stufenweise  zu  dem  fortentwickelt 
hat,  was  wir,  im  Anschlufs  an  okzidentalische  Vorstellungen, 
wenn  auch  nicht  überall  genau  in  dem  Sinne  derselben, 
Pantheismus,  Kosmogonismus,  Theismus,  Atheismus 
(Sänkhyam)  und  Deismus  (Yoga)  genannt  haben.  Zur  ersten 
Orientierung  über  diese  Verhältnisse  mag  das  schon  durch 
seine  paradoxe  Überschrift  die  Aufmerksamkeit  auf  sich  len- 
kende und  zum  Widerspruch  reizende  Kapitel  IX:  „Die  Nicht- 
realität  der  Welt"  (S.  204 — 215),  wie  auch  der  am  Schlüsse 
des  Werkes  (S.  354  fg.)  zu  findende  Rückblick  dienen. 

Das  Merkwürdige  und  auf  den  ersten  Blick  Verwirrende 
bei  dieser  ganzen  Entwicklung  besteht  darin,  dafs  jener 
ursprüngliche  Idealismus  durch  die  aus  ihm  entsprungenen 
pantheistischen  und  theistischen  Fortbildungen  nicht  besei- 
tigt wird,  sondern  als  unaufgehobenes  Moment  •  fortbesteht 
und  überall,  hier  mehr,  dort  weniger  deutlich,  hin  durch- 
leuchtet, bis  er  endlich  vom  Sankhyasysteme  ganz  verlassen, 
hingegen  vom  Vedäntasysteme  als  die  allein  ganz  ernst  zu 
nehmende  „höhere  Wissenschaft"  (parä  vidyä)  proklamiert 
wird,  welcher  gegenüber  alle  jene  realistischen  Fortbildungen 
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mitsamt  Weltschöpfung  und  Seelenwanderung  als  die  „nie- 
dere Wissenschaft"  (aparä  vidyä)  erscheinen  und  aus  einer 
Akkommodation  der  Schriftoffenbarung  an  die  Schwäche  des 
menschlichen  Erkenntnisvermögens  erklärt  werden.  Diese 
von  den  spätem  Vedäntatheologen  vertretene  Akkommodations- 
theorie  ist  nicht  ganz  ohne  Grund  und  nur  dahin  zu  berich- 
tigen, dafs  jene  Anpassung  an  das  empirische  (auf  räumliche, 
zeitliche  und  kausale  Zusammenhänge  gerichtete)  Erkenntnis- 
vermögen nicht  eine  absichtliche  und  bewufste,  sondern  eine 
unbewufste  gewesen  ist.  In  dieser  Form  wird  der  Akkom- 
modationsgedanke  zu  einem  Schlüssel,  welcher  geeignet  ist, 
nicht  nur  die  Entwicklung  der  Upanishadlehre,  sondern  auch 
viele  analoge  Erscheinungen  der  abendländischen  Philosophie 
innerlich  zu  erschliefsen.  Denn  eine  Einkleidung  metaphy- 
sischer Intuitionen  in  empirische  Erkenntnisformen  ist  nicht 
nur  in  Indien,  sondern  auch  in  Europa  von  jeher  geübt  und 
auch  dadurch  nicht  um  ihr  Ansehen  gebracht  worden,  dafs 
Kant  das  Unberechtigte  des  ganzen  Verfahrens  aufdeckte, 
wie  wir  dies  in  den  spätem  Teilen  unseres  Werkes  näher 
nachzuweisen  hoffen. 

Kiel,  im  April  1899. 

P.  D. 


VORWORT  ZUR  ZWEITEN  AUFLAGE. 

Auch  bei  der  vorliegenden  zweiten  Abteilung  ist  die 
wider  Erwarten  schnell  erforderlich  gewordene  zweite  Auflage 
in  allem  Wesentlichen  ein  unveränderter  Abdruck  der  ersten, 
da  seit  deren  Erscheinen  nichts  hervorgetreten  ist,  was  meine 
Auffassung  des  in  den  Upanishad's  vorliegenden  Entwicklungs- 
ganges zu  modifizieren  geeignet  wäre. 

Nach  dem  Vorgange  der  vor  kurzem  erschienenen  eng- 
lischen Übersetzung  dieser  Abteilung  (The  Philosophy  of  the 
Upanishads,  translated  by  Rev.  A.  S.  Geden,  M.  A.,  Edinburgh 
1906)  ist  auch  der  neuen  deutschen  Auflage  ein  ausführ- 
licher Index  beigegeben  worden,  dessen  Anfertigung,  wie  auch 
die  Revision  der  Druckbogen,  Herrn  stud.  or.  Johannes  Brune 
verdankt  wird. 

Kiel,  im  Dezember  1906. 

P.  D. 
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AUSSPEAOHE. 

In  indischen  Wörtern  ist 

c,  cli   wie  tsch,  tselih 
j,   jh   wie   tisch,  rtschh 

zu  sprechen;  also:  Y&dschnavalbya,  Tachhmdogya  usw. 

c  ist  ein  mittlerer  Laut  zwischen  s  (stets  scharf)  und  sh  (=  seh). 


Die  Betonung  richtet  sich,  Avie  im  Lateinischen,  nach  der  Quantität 
der  vorletzten  Silbe;  ist  dieselbe  lang,  so  hat  sie  den  Akzent,  ist  sie 
kurz,  so  liegt  er  auf  der  drittletzten  Silbe  (e  und  o  sind  stets  lang). 


Nach  der  von  uns  befolgten  Schreibweise  sind  alle  Wörter  auf  a 
Maskulina,  alle  auf  ä  Feminina,  alle  auf  am  Neutra:  der  VeddnUi, 
die  Mhndnsd,  das  Sdnkhyum  (sc.  durrannm). 
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Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  II. 


Der  zweiten  Periode  der  indischen  Philosophie  oder 
der  Brähmanazeit  Fortsetzung  und  Schlufs: 

Die   Philosophie    der  Upanishad's. 

(Bis  ca.  500  a.  C.) 


A.  Einleitung  zur  Philosophie  der  Upanishad's. 
I.    Die  Stellung    der  Upanishad's   in   der  Litteratur  des  Veda. 

1.     Der  Veda  und  seine  Teile. 

Wie  aus  unsern  frühern  Ausführungen  (I,  i,  S.  64  fg.,  vgl. 

I,  I,  S.  47  fg.)  erinnerlich,  zerfällt  die  Gesamtheit  der  vedischen 

Litteratur,  entsprechend  den  vier  Hauptpriestern  beim  Soma- 

opfer,  in  vier  Hauptteile,  den  Rigveda,  Sämaveda,    Yajurveda 

und  Atharvaveda ,   deren  jeder  eine  Samhitä,    ein  Brähmanam 

und  ein  Sütram  enthält.     Das  Brähmanam  (im  weitern  Sinne 

des  Wortes)  wird  dann  wieder  von  den  Vedäntatheologen  (oben, 

1,1,  S.  47 — 50)  in  drei  inhaltlich  meist  mit  einander  verbundene 

und  verfliefsende  Teile  zerlegt:    Vidhi,  Arthaväda  und  Vedänta 

oder  Upanishad.    Folgendes  Schema  mag  behülflich  sein,  diese 

Hauptgliederung  des  Veda  im  Gedächtnisse  festzuhalten. 

I.    Rigveda  \     A.    Samhitä 

j  a.    Vidhi 

B.  Brähmanam  l  b.  Arthaväda 
[  c.   Vedänta  (Upanishad). 

C.  Sütram 

Noch  ist  im  voraus  zu  bemerken,  dai's  jeder  der  genannten 
zwölf  Teile  des  Veda  in  der  Regel  nicht  in  einfacher,  sondern 

1* 


IL    Sämaveda 

III.  Yajurveda 

IV.  Atharvaveda 


4  A.   Einleitung:    I.  Stellung  der  Upanishad's  im  Veda. 

mehrfacher,  zum  Teil  vielfacher  Form  überliefert  ist,  sofern 
jeder  Veda  in  verschiedenen  Qäkha's  (wörtlich:  „Zweigen"  des 
Vedabaumes)  d.  h.  Vedaschulen  gelehrt  wurde,  welche  in 
der  Behandlung  des  gemeinsamen  Stoffes  so  sehr  von  einander 
abwichen,  dafs  daraus  mit  der  Zeit  verschiedene  Werke  paral- 
lelen Inhaltes  erwuchsen.  So  enthält  namentlich  jeder  der 
drei  alten  Veda's  (bei  dem  vierten  liegen  die  Verhältnisse 
vielfach  anders)  nicht  ein  Brähmanam,  sondern  mehrere,  und 
dementsprechend  sind  zu  jedem  Veda,  nicht  nur  eine,  sondern 
mehrere   Upanishad's  vorhanden.     Hiervon  weiter  unten. 

2.     Brähmanam,  Aranyakam,  Upanishad. 

Der  Anschlufs  der  Upanishad  an  das  ihrem  (reiste  sehr 
heterogene  Brähmanam  ist  in  der  Regel  kein  unmittelbarer, 
sondern  pflegt  gebildet  zu  werden  durch  ein,  in  die  Upanishad 
auslaufendes  oder  dieselbe  in  sich  eingebettet  enthaltendes, 
Aranyakam  oder  „Waldbuch",  so  benannt,  sei  es,  weil  es  (wie 
Oldenberg,  Prolegomena  S.  291  annimmt)  um  seines  geheimnis- 
vollen Charakters  willen  dem  Schüler  nicht  im  Dorfe  (gräme), 
sondern  aufserhalb  desselben  (araiiye,  in  der  Einöde)  über- 
mittelt wurde  (vgl.  die  Erzählung  Brih.  3,2,13,  Up.  S.  433  und 
die  Namen  rahasyam,  upanishad}^  sei  es,  weil  es  von  Haus 
aus  „ein  für  das  Gelübde  des  Waldlebens  bestimmtes  Bräh- 
manam" (äranyaka-vrata-rüpam  brähmanam,  Sayana,  Einl.  zum 
Ait.  Ar.,  bei  Aufrecht  p.  III,  meine  Up.  S.  7)  war.  Der  In- 
halt der  Aranyaka:s  begünstigt  wohl  mehr  die  letztere  Auf- 
fassung, sofern  sie  vorwiegend  in  allerlei  Ausdeutungen  des 
Rituals  und  allegorischen  Betrachtungen  über  dasselbe  bestehen, 
wie  sie  beim  Waldleben  an  die  Stelle  der  gröfstenteils  nicht 
mehr  vollziehbaren,  wirklichen  Opferhandlungen  treten  mochten 
und  einen  naturgemäfsen  Übergang  zu  den  ganz  frei  sich  über 
den  Kultus  erhebenden  Upanishadgedanken  bilden.  Dieser 
Übergang  fehlt  nirgends,  wo  uns  der  Schriftbestand  einer 
(/äkhä  vollständig  vorliegt  (was  bei  den  Käthaka's,  Qvetä- 
fyatara's,  Maiträyaniyd's  nicht  der  Fall  ist),  denn  sowohl  die 
Aitareyin's  und  Kanshitakin's  des  Rigveda,  als  auch  die  Tait- 
tiriyakd's  und  Väjasaneybi's  des  Yajurveda  besitzen,  im  An- 
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Schlüsse  an  die  Samhitä,  ihr  Brähmanani  nebst  Aranyakam 
und  Upanishad,  und  wenn  aueh  bei  den  Schulen  des  Säma- 
veda  der  Name  Äranyakani  nicht  üblich  ist,  so  tragen  doch 
auch  dort  die  Eingänge  der  Upanishad's  (Chändogya-Up.  1 — 2 
und  Upanishadbrähmanam  1 — 3)  durchaus  den  Charakter  der 
Aranyaka's  (vgl.  Up.  S.  66  fg.  203  n.).  —  Diese  bei  allen 
(Yikhä's  im  wesentlichen  gleichartige  Aufeinanderfolge  der  ri- 
tuellen, allegorischen  und  philosophischen  Texte  mag 
zum  Teil  auf  der  Anordnung  des  Lehrpensums  beim  Unter- 
richte beruhen,  welcher  naturgemäis  im  Anschlüsse  an  die  Sam- 
hitä zunächst  das  Brähmanain  (soweit  dasselbe  überhaupt  ge- 
lehrt wurde,  Oldenberg,  Proleg.  S.  291)  folgen  liefs,  an  die 
Darstellung  der  Ceremonien  den  tiefern,  mystischen  Sinn  der- 
selben im  Aranyakam  knüpfte  und  die  Aufschlüsse  der  Upa- 
nishad's an  das  Ende  der  vedischen  Lehrzeit  verlegte,  daher 
die  Upanishadtexte  schon  seit  Cvet.  6,22  und  Mund.  3,2,6 
(Up.  S.  310.  557)  den  Namen  Vedänta  (d.  i.  „Veda-Ende") 
führen.  Anderseits  ist  nicht  zu  verkennen,  dafs  die  Reihen- 
folge der  Texte  innerhalb  des  Kanons  einer  jeden  Qäkhä  viel- 
fach ihrer  historischen  Entstehung  entspricht,  und  dafs  die 
einzelnen  Stücke,  je  früher  sie  stehen,  um  so  älter,  je  später, 
um  so  jünger  sind.  Wenn  aber  diese  beiden  für  die  Anord- 
nung mafsgebenden  Faktoren,  die  Tendenz  der  systematischen 
Gliederung  des  Unterrichtsstoffes  und  die  Wahrung  der  Reihen- 
folge der  zeitlichen  Entstehung,  in  ihren  Resultaten  im  grofsen 
und  ganzen  zusammentreffen,  so  erklärt  sich  dies  sehr  einfach 
aus  der  Annahme,  dafs  im  Laufe  der  Zeiten  das  allgemeine 
Interesse  von  der  rituellen  Betrachtungsweise  sich  der  alle- 
gorischen und  von  dieser  sodann  der  philosophischen  zuwandte. 
Übrigens  ist  die  Sonderung  des  Stoffes  keineswegs  streng 
durchgeführt,  und  in  allen  drei  Schriftgattungen,  Brähmana's, 
Aranyaka's  und  Upanishad's,  finden  sich  gelegentlich  sowohl 
rituelle  als  auch  allegorische  und  philosophische  Digressionen. 
—  Ganz  besonders  auffallend  aber  und  eine  Erklärung  heraus- 
fordernd ist  der  Umstand,  dafs,  abgesehen  von  jenem  gelegent- 
lichen Durcheinanderlaufen  der  Materien,  auch  im  grofsen  und 
ganzen  die  Einschnitte  zwischen  Brähmanam,  Aranyakam  und 
Upanishad  keineswegs    immer    richtig    getroffen    sind,    indem 
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z.  B.  bei  den  Aitareyin's  der  Brähnianastoff  in  das  Aranyakam 
hineinreicht,  und  bei  den  Taittiriyaka's  das  Ende  des  Brah- 
manam  und  der  Anfang  des  Aranyakam  durchaus  zusammen- 
gehören und  ganz  willkürlich  auseinandergerissen  sind  (vgl. 
Up.  S.  10.  213).  Dieser  Thatbestand  erklärt  sich  wohl  nur 
aus  der  Annahme,  dal's  der  gesamte  Lehrstofi'  jeder  (^akhä 
ursprünglich  ein  kontinuierliches  Ganze  bildete,  und  dal's  man 
erst  hinterher  dieses  Ganze  in  Brähmanam,  Aranyakam  und 
Upanishad  nach  einem  Princip  zerlegte,  welches  nicht  aus  der 
Natur  des  Stoffes  allein  entsprang,  sondern,  wenn  auch  im 
ganzen  demselben  entsprechend,  doch  von  aul'sen  in  ihn  herein- 
getragen wurde.  Ein  solches  Princip  glauben  wir  in  der  spä- 
tem Lebensordnung  der  vier  Aprama's  zu  erkennen,  vermöge 
deren  (wie  wir  schon  oben  I,  i,  S.  170 — 172  zeigten)  es  jedem 
brahmanisch  lebenden  Inder  zur  Pflicht  gemacht  wurde,  zuerst 
als  Brahmacdrin  bei  einem  brahinanischen  Lehrer  einen  Lehr- 
kursus  durchzumachen,  dann  als  Grihastha  eine  Familie  zu 
gründen  und  die  pflichtinäfsigen  Opfer  zu  betreiben,  um  hier- 
auf als  Vanaprastha  sich  in  die  Waldeinsamkeit  zuri'ickzuziehen 
und  der  Askese  und  Meditation  zu  leben,  bis  er  endlich,  im 
höchsten  Alter,  von  allem  Erdenhang  gereinigt,  besitzlos  und 
heimatlos  und  frei  von  allen  Pflichten  als  Sannyasin  (Bhifohu, 
Parivräjaka)  umherschweifte,  nur  noch  die  Auflösung  seines 
Atman  im  höchsten  Atman  erwartend.  In  dem  Lehrstoffe, 
welchen  man  dem  Brahmacärin  übermittelte,  wurde  ihm  eine 
Richtschnur  für  sein  ganzes  künftiges  Leben  an  die  Hand  ge- 
geben: das  Brahmanam  belehrte  ihn,  wie  er  als  Grihastha  mit 
Hülfe  der  Opferpriester  den  Opferkultus  zu  betreiben  hatte, 
das  Aranyakam  entsprach,  wie  denn  auch  wohl  schon  der 
Name  besagt,  dem  Vanaprastha,  bei  welchem  die  meisten 
Opferhandlungen  durch  die  Meditation  über  dieselben  ersetzt 
wurden,  und  die  Upanishad  lehrte  theoretisch  dieselbe  Welt- 
befreiung, welche  der  Sannyasin  praktisch  zu  verwirklichen 
beflissen  war.  Daher  heilst  es  von  ihm,  er  soll  „ohne  [litur- 
gische] Vedasprüche  leben",  jedoch  „von  allen  Veden  das 
Aranyakam  hersagen,  die  Upanishad  hersagen"  (Äruneya-Up.  2, 
Up.  S.  693).  Dem  häufigen  Verfliefsen  von  Aranyakam  und 
Upanishad  entspricht  es,  dafs  bis  in  späte  Zeiten  hin,  wie  wir 
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noch  sehen  werden,   vielfach   zwischen  Vänaprastha   und  San- 
nyäsin  nicht  streng  geschieden  wird. 

3.     Die  Upanishad's  der  drei  altem  Veden. 

Wie  die  Briihmana'a  die  rituellen,  so  sind  die  an  sie 
sich  anschliefsenden  Upanishad's  ursprünglich  nichts  anderes  als 
die  dogmatischen  Textbücher  der  vedischen  Qäkhä's, 
woraus  sich  namentlich  erklärt,  dafs  der  Grundgedanke  in 
allen  Upanishad' S  derselbe  ist,  welcher  bald  kürzer  bald  länger 
in  den  mannigfachsten  Variationen  von  ihnen  entwickelt  wird. 
Die  erste  Entstehung  der  Cäkhä's  oder  Vedaschulen,  auf  wel- 
cher dieses  Auseinandertreten  der  rituellen  und,  mit  ihr,  der 
philosophischen  Tradition  beruht,  wird  in  einer  Zeit  zu  suchen 
sein,  in  welcher  der  Inhalt  der  Samhitä's  im  wesentlichen  be- 
reits festgestellt  war  und  den  Schülern  vom  Lehrer  zum  wört- 
lichen Auswendiglernen  überliefert  wurde  (vgl.  Chänd.  6,7,2, 
Up.  S.  163),  während  derselbe  die  erforderlichen  rituellen, 
allegorischen  und  dogmatischen  Erläuterungen  in  freier  Rede 
(aus  welcher  nachmals  die  älteste  indische  Prosa  hervorging) 
seinen  Schülern  übermittelte.  Hierbei  erfuhr  der  allgemeine 
und  in  seinen  Grundzügen  bereits  feststehende  Lehrstoff  je 
nach  der  Individualität  des  Lehrers  mancherlei  Modifikationen, 
nicht  nur  in  betreff  der  Ausführung  und  mystischen  Bedeu- 
tung der  einzelnen  Ceremonien.  sondern  auch,  sofern  der  eine 
auf  die  liturgische,  der  andere  auf  die  dogmatische  Belehrung 
gröfsern  Wert  legte  (daher  die  Upanishad's  der  einzelnen 
Schulen  an  Umfang  so  verschieden  sind).  Im  Laufe  der  Jahr- 
hunderte fixierte  sich  die  ursprünglich  in  freier  Rede  erfol- 
gende Belehrung  zu  festen,  vom  Schüler  wörtlich  auswendig 
gelernten  Prosatexten,  während  zugleich  die  Differenzen  zwi- 
schen den  einzelnen  Schulen  immer  gröfsern  Umfang  an- 
nahmen. Es  ist  daher  wohl  glaublich,  wenn  die  Inder  eine 
grofse  Anzahl  von  (yäkluVs,  in  denen  jeder  Veda  gelehrt  worden 
sei,  zu  nennen  wissen.  Aber  es  ist  ebenso  begreiflich,  dafs 
von  diesen  vielen  Cäkhä's  die  meisten  im  Kampfe  ums  Dasein 
zu  Grunde  gingen,  und  dafs  für  jeden  Veda  nur  einige  her- 
vorragende (,'äkhä's  und  mit  ihnen  die  zugehörigen  Upanishad's 
sich  erhalten  haben.    Wir  müssen  uns  hier  darauf  beschränken, 
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zur  Orientierung  im  allgemeinen  die  elf  vorhandenen  Upa- 
nishad's der  drei  altern  Veden  aufzuzählen,  bemerken  aber, 
dafs  bei  mehreren  derselben  die  Zugehörigkeit  zu  der  be- 
treffenden Qakhä  zweifelhaft  ist,  worüber  in  den  unserer  Über- 
setzung der  sechzig  Upanishad's  vorausgeschickten  Einleitungen 
des  weitern  gehandelt  worden  ist. 

Upanishad:  Qäkliä: 

I.  Rigveda: 

Aitareya -Upanishad  Aitctreyin,8. 

Kaushitaki-  Upanishad  KaMshitakin's. 

II.  Sämaveda: 

Ghandogya  -  Upanishad  Tändvia. 

Kena(Talavakära-)  Upanishad     Jaimintya 's  (Talavakära's). 

III.  Yajurveda,  a)  schwarzer: 

Taittiriya -  Upanishad 


Mahdndr dyana-  Upanishad 
Käthaka-  Upanishad 
Qvetäqoatara  -  Upanishad 
Maiträya niya  -  Upanishad 

b)  weifser: 
B nhadäranyaka  -  Upanishad  f 
Ipd  -  Upanishad 


Taittiriyakds. 

Katha's. 

fehlt. 

Maiträyaniya'ü  (?). 


ajasaneyms. 


4.     Die  Upanishad's  des  Atharvaveda. 

Eine  wesentlich  andere  Bewandtnis  hat  es  mit  den  zahl- 
reichen Upanishad's,  welche  im  Atharvaveda  Aufnahme  ge- 
funden haben.  Zwar  führen  manche  derselben  ihre  Lehre  auf 
Qaunaka  oder  Pippaläda  oder  auch  (wie  die  Brahma-Upanishad) 
auf  beide  zugleich  zurück,  und  nach  der  von  Narayana  und 
Colebrooke  mitgeteilten  Tradition  werden  bald  einzelne  Upa- 
nishad's, bald  ganze  Upanishadkomplexe  den  QaunaMya's,  oder 
Paippalädis  zugeschrieben  (vgl.  Up.  S.  531);  aber  schon  die 
Widersprüche  dieser  Angaben,  wie  auch  der  Umstand,  dafs 
die  verschiedensten  Upanishad's  ihre  Lehre  von  den  angeb- 
lichen Begründern  der  atharvavedischen  Qäkhä's,  Qaunaka  und 
Pippaläda,  herleiten,  legt  die  Vermutung  nahe,  dafs  wir  hierin 
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schwerlich  etwas  anderes  zu  erkennen  haben  als  ein  willkür- 
liches Anknüpfen  an  berühmte  Namen  der  Vorzeit,  ähnlich 
wie  wenn  andere  Atharva-Upanishad's  ihre  Lehren  auf  Yajna- 
valkya.  auf  Angiras  oder  Atharvan,  oder  auch  auf  Brahman, 
Rudra  und  Prajäpati  zurückführen.  Auch  die  Namen  der 
Atharva-Upanishad's  sind  (abgesehen  von  wenigen  und  ver- 
dächtigen Ausnahmen,  wie  Mändükya,  Jäbäla,  Paingala,  Scha- 
vank}  nicht  mehr,  wie  bei  den  Upanishad's  der  drei  altern 
Veden,  nacli  den  Namen  der  Qäkhä's  gebildet,  sondern  teils 
vom  Inhalte,  teils  von  irgend  einem  zufälligen  Umstände  ent- 
nommen und  weisen  darauf  hin,  dafs  wir  in  den  Atharva- 
Upanishad's  etwas  anderes  als  die  dogmatischen  Textbücher 
bestimmter  Vedaschulen  zu  suchen  haben. 

Viele  Anzeichen  (von  denen  weiter  unten  die  Rede  sein 
wird)  sprechen  dafür,  dafs  die  Hauptgedanken  der  Upanishad's, 
die  Lehre  von  der  alleinigen  Realität  des  Atman,  von  seiner 
Entfaltung  als  Welt,  von  seiner  Identität  mit  der  Seele  u.  s.  w., 
wenn  sie  auch  ursprünglich  von  Brahmanen  (wie  Yäjnavalkya) 
ausgegangen  sein  mögen,  doch  in  der  ersten  Zeit  nicht  sowohl 
bei  der  am  Ritual  ersättigten  Brahmanenschaft,  als  vielmehr 
in  den  Kreisen  der  Kshatriya's  Aufnahme  und  Verständnis 
gefunden  haben*  und  erst  hinterher  von  den  Brahmanen  adop- 
tiert (oben  I,  i,  S.  166.  334)  und  auf  dem  Wege  der  allegorischen 
Umdeutung  mit  dem  Ritual  verwoben  worden  sind. 

Unter  diesen  Umständen  ist  es  sehr  wahrscheinlich,  dafs 
die  Atmanlehre,  nachdem  sie  von  den  (^äkhä's  der  drei  altern 
Veden  übernommen  worden  war,  auch  aufserhalb  derselben 
fortfuhr  gepflegt  zu  werden,  und  dafs  daraus  mit  der  Zeit 
Werke  hervorgingen  und,  wenn  auch  nur  teilweise,  erhalten 
blieben,  welche  den  Upanishad's  des  Rig-,  Säman-  und  Yajur- 
veda  in  ganz  ähnlicher  Weise  gegenüberstanden,  wie  den 
Samhitä's  derselben   die  Samhitä   des  Atharvaveda.     Und  wie 


*  Als  typisch  für  das  verschiedene  Verhalten  der  Brahmanen  und 
Kshatriya's  gegenüber  der  neu  aufkommenden  Atmanlehre  kann  Brih.  3 — 4 
gelten,  wo  dem  Yäjnavalkya,  als  Träger  dieser  neuen  Lehre,  von  Seiten 
der  Brahmanen  Eifersucht  und  Zweifel,  von  Seiten  des  Königs  Janaka 
begeisterte  Zustimmung  entgegengebracht  werden.  Wir  kommen  unten 
(S.  17_fg.)  auf  diese  Frage  zurück. 
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vordem  in  dieser  allerlei,  teils  für  die  altern  Samhitä's  zu  spät 
gekommene,  teils  auch  von  ihnen  verschmähte  Hymnen  Auf- 
nahme fanden  (oben  I,  i,  S.  169),  so  war  es  jetzt  wieder  der 
Atharvaveda,  welcher  den  spätgeborenen  oder  auch  verstofsenen 
Kindern  der  Atmanforschung  seine  Arme  öffnete.  Diese  Libe- 
ralitat hatte  zur  Folge,  dafs  im  Verlaufe  alles,  was  in  der 
Form  einer  Upanishad,  d.  h.  eines  Geheimtextes,  auftrat,  mochte 
es  nun  der  Ausdruck  des  religiös -philosophischen  Bewulst- 
seins  bestimmter  Kreise  oder  auch  einzelner  Denker  sein,  sich 
zum  Atharvaveda  rechnete  oder  von  spätem  Sammlern  diesem 
ohne  weiteres  angeschlossen  wurde.  Die  Regelmäfsigkeit,  mit 
der  irgend  ein  Text  in  den  verschiedenen  Sammlungen  wieder- 
kehrt, bildet  dabei,  soweit  wir  sehen,  das  einzige  Merkmal 
seiner  Kanonicität  (wenn  von  einer  solchen  noch  die  Rede 
sein  kann),  und  von  diesem  Gesichtspunkte  geleitet  haben 
wir  in  unserer  Übersetzung  der  „sechzig  Upanishad's"  alle  die- 
jenigen Texte  zusammengefafst,  welche  eine  allgemeinere  An- 
erkennung gefunden  zu  haben  scheinen.  Indem  wir  des  wei- 
tem auf  unsere  Einleitung  zu  den  Atharva-Upanishad's,  dort 
S.  531 — 543,  verweisen,  wollen  wir  hier  nur  zur  allgemeinen 
Übersicht  die  wich  tigern  Atharva -Upanishad's  nach  den  fünf 
Klassen  aufzählen,  denen  wir  dieselben  (im  wesentlichen  nach 
Webers  Vorgang)  zugeteilt  haben. 

1.  Reine  Vedäuta-Upanishad's, 

welche  wesentlich  der  alten  Vedäntalehre  treu  bleiben,  ohne 
deren  Fortentwicklung  zum  Yoga,  Sannyasa  und  vishnuitischen 
oder  civaitischen  Symbolismus  erheblich  mehr,  als  schon  in 
den  altern  Upanishad's  geschieht,  zu  betonen: 

Mundaka,  Prayna,  Mdndükya  (mit  der  Karikä); 

Garbha,  Prä/jugnihotra,  Pinda; 

Alma,  Sarvopanishatsära,  Gäruda. 

2.   Yoga-Upanishad's, 

welche,  den  Vedäntastandpunkt  voraussetzend,  überwiegend 
oder  ausschließlich  die  Erfassung  des  Atinan  durch  den  Yoga 
mittels  der  Morae  des  Umlautes  behandeln: 
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Brahmavidyä,  K&hurikä,  Cidikä; 

Nädabindu,     Brahmabindu,     Amntabindu,     Dhyänabindn , 

Tejobindu  ; 
Yogafikhä,    Yogatattca,   —  Hansa. 

3.   Sannyäsa-Upanishad's, 

welche,  in  der  Regel  ebenso  einseitig,  das  Leben  des  Sannyasin 
als  die  praktische  Konsequenz  der  Upanishadlehre  empfehlen 
und  beschreiben: 

Brahma,  Sa?i?iyäsa,  Aruneya,  Kanthäqruti ; 

Paramahansa,  Jäbäla,  Aqrama. 

4.   (,'iva-Upanishad's, 

welche  den  vom  Volke  verehrten  (piva  (icäna,  Mahecvara, 
Mahadeva  n.  s.  w.)  zu  einer  Personifikation  des  Atman  um- 
deuten : 

Atharvaqiras,  At/iarvapikhä,  Nilarudra; 
Kälägnirudra;  —  Kaivalya. 

5.   Vishnu-Upanishad's, 

welche  ebenso  den  Vishnu  (Näräyana,  Nrisinha  u.  s.  w.)  im 
Sinne  der  Vedantalehre  umformen,  indem  sie  seine  verschie- 
denen Avatara's  als  Menschwerdungen  des  Atman  betrachten: 

Mahd,  Näräyana,  Atmabodha; 

Nrisinhapurvatäpaniya,  Nrisinhottaratäpaniya ; 

Rämapih'vatäpaniya,  Rämottaratäpaniya. 

5.    Über  die  Bedeutung  des  Wortes  npanishad. 

Nach  (^ankara  sollen  die  Upanishad's  so  benannt  sein, 
weil  sie  das  angeborene  Nichtwissen  „zerstören"  (ad  Brih. 
p.  2,4:;  »d  Käth.  p.  73,11),  oder  auch  weil  sie  zu  Brahman 
..hinführen"  (ad  Taitt.  p.  9,5;  ad  Mund.  p.  261,10).  Abgesehen 
von  diesen,  weder  sprachlich  noch  sachlich  gerechtfertigten, 
Deutungen  wird  das  Wort  upanishad  von  den  Indern  in  der 
Regel  erklärt  durch  rahasyam  („Geheimnis",  das  secretum 
tegendum    des    Anquetil).      Dementsprechend    heilst    es    z.  B. 
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Nrisinhott.  8  (Up.  S.  796)  viermal  hinter  einander  iti  rahasyam 
anstatt  des  früher  üblichen  iti  upanishad  (wie  z.  B.  am  Schlüsse 
von  Taitt.  2  und  3,  Mahanär.  62.  63.  64  steht),  und  auch  in 
altern  Stellen  werden,  wo  von  Upanishadtexten  die  Rede  ist, 
Ausdrücke  wie  guhycC  ädegäh  (Chand.  3,5,2,  Up.  S.  102),  para- 
mam  gvhyam  (Käth.  3,17.  Qvet.  6,22,  Up.  S.  278.  310),  veda" 
guhya-upanishatsu  güdham  (pvet.  5,6,  Up.  S.  305),  guhyatani<n>i 
(Maitr.  6,29,  Up.  S.  350)  gebraucht. 

Das  Bestreben,  tiefsinnige  und  daher  leicht  mifszuver- 
stehende  Lehren  geheim  zu  halten,  hat  auch  im  Abendlande 
zahlreiche  Analogien.  Jesus  antwortet  seinen  Jüngern  auf  die 
Frage,  warum  er  in  Parabeln  rede:  Zxi  6{uv  hihoxax  ft&wu.  zcc 
[rjGzrßioL  r?j£  ßaat.Xs''a£  töv  oöpavöv,  exstvot.£  Ss  ou  8s8oTa»- 
(Matth.  13,11);  Pythagoras  verlangt  von  seinen  Schülern  die 
[rjCTiXT]  GuoTnrj,  das  mystische  Schweigen;  von  Heraklit  wird  der 
Ausspruch  überliefert:  m  x^?  YvtSaso?  ßtöifj  xpu7CTSt.v  Amcmirj 
dya^irj;  Piaton  tadelt  an  der  Schreibkunst,  dafs  sie  oux  emcrra- 
rai  Asystv  oIq  Ssl  ys  xal  \).ri  (Phaedr.  p.  275  E),  und  noch 
Schopenhauer  fordert  von  seinem  Leser  als  Vorbedingung  das 
Studium  des  schwer  zu  verstehenden  Kant. 

Aus  demselben  Gefühle  heraus  wird  in  den  Upanishad's 
immer  wieder  und  wieder  die  Warnung  ausgesprochen,  eine 
bestimmte  Lehre  keinem  Unwürdigen  mitzuteilen. 

Ait.  Ar.  3,2,6,9:  „Diese  Buchstabenverbindungen  [nach 
ihrem  geheimen  Sinn,  ihrer  upanishad']  soll  der  Lehrer  keinem 
mitteilen,  der  nicht  sein  naher  Schüler  (anteväsin)  ist,  der  nicht 
schon  ein  Jahr  bei  ihm  gewohnt  hat,  der  nicht  selbst  Lehrer 
werden  will." 

Chand.  3,11,5:  „Darum  soll  sie  (diese  Lehre)  nur  dem 
ältesten  Sohne  sein  Vater  als  das  Brahman  kundmachen,  oder 
auch  einein  vertrauten  Schüler,  aber  keinem  andern,  wer  es 
such  sei." 

Brih.  6,3,12:  „Diesen  [den  Kührtrank  und  seine  Ausfüh- 
rung] soll  man  keinem  mitteilen,  aufser  seinem  Sohne  oder 
seinem  Schüler." 

(vet.  6,22:  „Keinem  gebt  es  (dieses  höchste  Geheimnis), 
der  nicht  ruhig,  der  nicht  Sohn  oder  auch  Schüler  ist." 
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Mund.  3,2,11:  „Keiner  darf  dies  lesen,  der  nicht  das  Ge- 
lübde erfüllte." 

Maitr.  6,29:  „Dieses  Allergeheimnisvollste  soll  man  keinem 
kundmachen,  der  nicht  Sohn  oder  Schüler,  und  der  noch  nicht 
beruhigt  ist." 

Nrisinhap.  1,3:  „Aber  wenn  den  Savitarspruch,  den  Laksh- 
mispruch,  den  Pranava  ein  Weib  weifs  oder  ein  Qüdra,  mit 
dem  geht  es  nach  dem  Tode  abwärts.  Darum  verkünde  man 
ihnen  denselben  nimmermehr!  Wenn  einer  ihnen  sie  verkün- 
digt, mit  dem  Lehrer  geht  es  dafür  nach  dem  Tode  abwärts." 

Rämap.  84:  „Gemeinen  Menschen  gebt  es  (das  Diagramm) 
nicht!" 

Hieraus  erklärt  sich  auch  der  auffallende,  in  den  Upa- 
nishads  immer  aufs  neue  wiederkehrende  Zug,  dafs  ein  Lehrer 
sich  sträubt,  irgend  eine  Lehre  dem  ihn  darum  ersuchenden 
Schüler  mitzuteilen,  bis  derselbe  durch  Beharren  in  seinem 
Streben  bewiesen  hat,  dafs  er  würdig  ist,  die  Belehrung  zu 
empfangen.  Das  bekannteste  Beispiel  dieser  Art  ist  Naciketas 
in  der  Käthaka -Upanishad,  welchem  der  Todesgott  die  ge- 
wünschte Belehrung  über  das  Wesen  der  Seele  und  ihr  Schick- 
sal nach  dem  Tode  erst  gewährt,  nachdem  der  Jüngling  alle 
Versuche,  ihn  von  seinem  Wunsche  abzubringen,  standhaft 
abgewiesen  hat  (Käth.  1,20  fg.,  Up.  S.  270  fg.).  In  ähnlicher 
Weise  verfährt  Indra  gegen  Pratardana  (Kaush.  3,1,  Up.  S.  43), 
Raikva  gegen  Jänacruti  (Chänd.  4,2,  Up.  S.  119),  Satyakäma 
gegen  Upakosala  (Chänd.  4,10,2,  Up.  S.  126),  Pravähana  gegen 
Äruni  (Chänd.  5,3,7,  Up.  S.  141.  Brih.  6,2,6,  Up.  S.  506),  Pra- 
jäpati  gegen  Indra  und  Virocana  (Chänd.  8,8,4,  Up.  S.  197), 
Yäjnavalkya  gegen  Janaka  (Brih.  4,3,1  fg.,  Up.  S.  466  fg.  vgl. 
S.  463),  (,ikäyanya  gegen  Brihadratha  (Maitr.  1,2,  Up.  S.  316). 

Aus  allem  diesem  ergiebt  sich,  dafs  es  in  der  allgemeinen 
Tendenz  des  Zeitalters  und  der  Kreise  lag,  welche  die  Upa- 
nishad's  hervorgebracht  haben,  den  Inhalt  derselben  vor  Un- 
berufenen geheim  zu  halten,  und  dafs  von  sachlicher  Seite 
nichts  dagegen  einzuwenden  ist,  wenn  die  Inder  upanishad 
durch  rahasyam  „Geheimnis"  erklären.  Weniger  leicht  ist  es, 
auf  den  ersten  Blick  zu  verstehen,  wie  das  Wort  upanishad 
dazu   jiekommen   ist,  „Geheimsinn,  Geheimlehre,  Geheimnis" 
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zu  bedeuten.  Denn  upanishad,  als  Substantivum  von  der 
Wurzel  sad  „sitzen"  abgeleitet,  kann  nur  eine  „Sitzung",  und 
zwar,  wie  die  Präposition  upa  (nahe  bei)  besagt,  im  Gegen- 
satze zu  parishad,  samsad  (Versammlung),  eine  „vertrauliche, 
geheime  Sitzung"  bezeichnen.  Wir  müssen  annehmen,  wenn 
uns  auch  die  Belege  dafür  fehlen,  dafs  dieser  Name  für  „Ge- 
heimsitzung" im  Verlaufe  auch  gebraucht  wurde,  um  den 
Gegenstand  dieser  Sitzung,  d.  h.  die  „Geheimlehre"  zu  be- 
zeichnen, ganz  ähnlich  wie  unser  „Collegium"  aus  dem  Be- 
griffe einer  „Versammlung"  in  den  eines  Lehrinhaltes  über- 
gegangen ist,  wobei  in  Ausdrücken  wie  „ein  Kolleg  lesen, 
hören"  u.  s.  w.  die  ursprüngliche  Bedeutung  von  collegium  (von 
colligere,  sammeln)  ganz  ebenso  vergessen  wird,  wie  bei  den 
Upanishad's  der  ursprüngliche  Begriff  der  Sitzung.  Ähnliche 
Fälle  sind  ja  auch  sonst  häufig,  wie  denn  z.  B.  die  qpuatxal 
dxpoacjs'4  des  Aristoteles  oder  die  fttaxpißa''  des  Epiktet  nicht 
mehr  Vorlesungen,  Conversationen,  sondern  bestimmte  Schrift- 
denkmäler bedeuten. 

Eine  andere  Erklärung  des  Wortes  upanishad  ist  neuer- 
dings von  Oldenberg  aufgestellt  worden,  nach  welcher  upanishad 
ursprünglich  soviel  wie  upäsand  „Verehrung",  d.  h.  die  ver- 
ehrende Betrachtung  des  Brahman  oder  Atman  bedeuten  soll 
(Zeitschr.  d.  Deutschen  Morgenl.  Gesellschaft  Bd.  50  [1896], 
S.  457  fg.).  Gegen  diese  beachtenswerte  Hypothese  müssen 
wir  doch  folgende  Einwendungen  erheben.  1)  Die  Verba 
upa  -\-  äs  „vor  jemand  oder  etwas  (verehrend)  sitzen"  und 
upa  -f-  sad  (xipa  -f-  ni  ~j-  sad  kommt  in  den  Upanishad's  nicht 
vor)  „sich  zu  jemand  (zum  Zweck  der  Belehrung)  hinsetzen" 
sind  doch,  dem  überwiegenden  Gebrauche  nach,  sehr  von  ein- 
ander zu  unterscheiden.  Mag  auch  in  altern  Texten  der 
Sprachgebrauch  noch  nicht  streng  fixiert  sein,  so  heifst  doch 
in  den  Upanishad's  (wie  ein  Blick  in  Jacobs  Konkordanz  zeigt) 
upa  -f-  äs  stets  „verehren",  nie  „um  Belehrung  angehen",  und 
upa  -f-  sad  stets  „um  Belehrung  angehen",  nie  „verehren",  und 
wenn  man  das  Substantivum  upanishad  nicht  von  upa  -f-  sad, 
sondern  von  dem  seltenen  upa  -f-  ni  -f-  sad  bildete,  so  war  der 
Grund  vielleicht  nur  der,  dafs  das  Substantivum  upasad  be- 
reits zur   Bezeichnung   einer  bekannten  Vorfeier    beim  Soma- 


5.  Die  Bedeutung  des  Wortes  tqpanishad.  15 

Opfer  in  Anspruch  genommen  war.  2)  Wenn  auch  oft  genug 
von  einer  Verehrung  des  Brahman  oder  Atman,  namentlich 
unter  einem  bestimmten  Symbole  (als  Manas,  Präna  u.  s.  w.), 
die  Rede  ist,  so  ist  doch,  streng  genommen,  der  Ätman  nicht 
wie  die  Götter  ein  Gegenstand  der  Verehrung,  sondern  ein 
Gegenstand  der  Erkenntnis;  Kena  1,4  fg.:  „das  sollst  du 
wissen  als  Brahman,  nicht  jenes  was  man  dort  verehrt  (na 
idam,  yad  idam  upäsate)u;  —  Chänd.  8,7,1:  „das  Selbst  (ätman) 
.  .  .  das  soll  man  erforschen,  das  soll  man  suchen  zu  er- 
kennen": —  Brih.  2,4,5:  „das  Selbst,  fürwahr,  soll  man  sehen, 
soll  man  hören,  soll  man  verstehen,  soll  man  überdenken,  o 
Maitreyi";  u.  s.  w.  Auch  die  beiden  Upanishadstellen,  welche 
Oldenberg  zum  Beweise,  dafs  Brahman  verehrt  werde,  an- 
führt, besagen  im  Grunde  das  Gegenteil;  Brih.  2,1  erklärt 
Gärgya,  dieses  und  jenes  als  das  Brahman  zu  verehren,  bis 
endlich  der  König  die  Befragung  mit  den  Worten  abbricht: 
„damit  ist  es  noch  nicht  erkannt  (na  etävatä  viditam  bhavati)", 
sodann  die  Belehrung  an  dem  Tiefschlafenden  erteilt  und  mit 
den  Werten  schliefst:  „seine  Upanishad  (Geheimname,  nicht 
Verehrung)  ist  «die  Realität  der  Realität»",  d.  h.  das  in  allem 
empirischen  Seienden  steckende  Wesen;  —  und  wenn  Brih.  1,4 
das  Thema  behandelt  wird,  dafs  man  nicht  die  Götter,  sondern 
nur  den  Atman  verehren  soll,  so  liegt  hierin  nur  eine  Be- 
kämpfung der  Verehrung  der  Götter,  nicht  aber  eine  Auf- 
forderung, den  Ätman,  als  wäre  er  auch  nur  ein  Gott,  zu 
„verehren";  dieses  Wort  bezieht  sich  dabei  nur  auf  die  Götter 
und  ist  mit  Atman  nur  durch  Zeugma  verbunden*;  der  Be- 
weis liegt  im  Folgenden,  wo  es  heilst:  „wer  nun  eine  andre 
Gottheit  verehrt  und  spricht:  «eine  andre  ist  sie,  und  ein 
andrer  bin  ich»,  der  ist  nicht  weise".  Ohne  ein  solches  „eine 
andre  ist  sie,  und  ein  andrer  bin  ich"  aber,  welches  hier  ver- 
boten wird,  ist  eine  Verehrung  gar  nicht  denkbar,  wohl  aber 
eine  Erkenntnis  durch  unmittelbare  Innewerdung  (anubhava). 
3)  Ein  Versuch,  die  in  Rede  stehende  Hypothese  an  dem  vor- 


*  Wer  dies  bestreiten  wollte,  der  müi'ste  auch  folgerecht  aus  Stellen 
■wie  Brih.  2,4,5:  „den  Ätman,  fürwahr,  soll  man  sehen,  soll  man  hören" 
u.  s.  w.,  den  Schlufs  ziehen,  dafs  der  Ätman  sichtbar  und  hörbar  sei. 
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liegenden  Material  durchzuführen,  dürfte  ihre  Unmöglichkeit 
ergeben.  So  wird  Taitt.  1,3  der  geheime  Sinn  (upanishad) 
der  Buchstabenverbindung  (samhitd)  erklärt,  und  nachdem  dies 
geschehen,  werden  zum  Schlüsse  allerlei  Belohnungen  dem  in 
Aussicht  gestellt,  „wer  also  diese  grofsen  Verbindungen  er- 
klärt bekommt  und  weifs  (yd  evam  etä  mahäsa  mhitä  vyäkhyätä 
veda)u;  hier  wird  nur  ein  Wissen  der  Buchstabenverbindungen 
gefordert,  von  irgend  welcher  Verehrung  ist  in  dem  ganzen 
Abschnitte  keine  Rede.  —  Oder  man  nehme  die  gewifs  sehr 
alte  Stelle  Kaush.  2,1—2,  wo  von  dem  Bettler,  der  sich  als 
das  Selbst  aller  Wesen  weifs,  gesagt  wird:  tasya  upanishad, 
rna  yäccd'  iti,  „seine  geheime  Losung  ist,  nicht  zu  bitten";  es 
dürfte  schwer  sein,  zu  sagen,  von  welcher  ., Verehrung"  an 
Stellen  wie  dieser  die  Rede  sein  soll. 

—  Überblickt  man  die  von  uns  im  Index  zu  den  Upa- 
nishad's unter  dem  Worte  Upanishad  gesammelten  Stellen,  so 
zeigt  sich,  dafs  sie  sämtlich  auf  die  Bedeutungen:  „geheime 
Losung,  Geheimname,  geheimer  Sinn,  Geheim  wort,  Geheim- 
formel,  Geheimlehre"  hinauslaufen,  dafs  somit  allen  Bedeu- 
tungen das  Merkmal  des  Geheimen  anhaftet,  woraus  zu 
schliefsen  ist,  dafs  die  von  den  Indern  gegebene  Erklärung 
des  Wortes  upanishad  als  rahasyam,  Geheimnis,  die  richtige 
sein  wird. 


II.   Einiges  zur  Geschichte  der  Upanishad's. 

1.   Der  erste  Ursprung  der  Upanishad's. 

Das  Wort  Upanishad  kommt  in  drei  verschiedenen  Be- 
deutungen vor,  als 

1)  Geheim  wort, 

2)  Geheim text, 

3)  Geheimsinn. 

1)  Gewisse  geheimnisvolle  Worte,  Ausdrücke,  Formeln, 
die  nur  dem  Eingeweihten  verständlich  sind,  werden  als  Upa- 
nishad bezeichnet.  Dieselben  enthalten  entweder  eine  geheime 
Richtschnur  für  das  Handeln  und  Verhalten,  wie  das  erwähnte 
na  yäcet  Kaush.  2,1.  2,  oder  einen  geheimen  Aufschlufs  über 
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das  Wesen  des  Brahman;  so,  wenn  dasselbe  Brih.  2,1,20.  2,3,6 
als  satyasya  satyam,  oder  Kena  31  als  tad-vanam  (das  letzte 
Ziel  der  Sehnsucht)  bezeichnet  wird,  denn  auf  diesen  Aus- 
druck beziehen  sich  die  folgenden  Worte:  „gelehrt  ist  dir  die 
Upanishad".  Von  dieser  Art  sind  auch  Geheim worte  wie 
Chand  3,14,1  tajjaldn  „in  ihm  werdend,  vergehend,  atmend 
(sind  die  Wesen)";  oder  neti  neti  (Brih.  2,3,6  und  öfter),  und 
wenn  empfohlen  wird,  das  Brahman  unter  solchen  Formeln  zu 
verehren,  so  besagt  dies  nicht,  dafs  upanishad  „Verehrung" 
bedeutet,  sondern  nur,  wie  gezeigt,  dafs  die  Betrachtung  des 
Brahman  unter  diesen  geheimnisvollen  Ausdrücken  an  die 
Stelle  der  Verehrung  der  Götter  treten  soll. 

2)  Die  uns  vorliegenden  Texte  selbst,  wie  auch  die  altern, 
ihnen  zu  Grunde  liegenden  Texte  heifsen  Upanishad's,  daher 
namentlich  bei  den  Taittiriyaka's  ein  Abschnitt  häufig  mit  den 
Worten  schliefst:  iti  upanishad. 

3)  Sehr  häufig  wird  nicht  ein  Wort  oder  ein  Text,  son- 
dern der  geheime,  allegorische  Sinn  irgend  eines  rituellen  Be- 
griffes oder  Brauches  als  upanishad  bezeichnet;  z.  B.  Chand. 
1,1,10:  „denn  was  man  mit  Wissen  verrichtet,  mit  Glauben, 
mit  der  Upanishad  [der  Kenntnis  des  geheimen  Sinnes  von 
Udgitha  als  O/n],  das  ist  wirkungskräftiger". 

Es  fragt  sich,  welche  dieser  drei  Bedeutungen  die  ur- 
sprüngliche ist.  Man  könnte  daran  denken,  die  dritte  dafür 
zu  halten  und  anzunehmen,  dafs  die  Upanishadlehre  sich  aus 
dem  Ritual  durch  allegorische  Umdeutung  desselben  entwickelt 
habe.  Dies  ist  aber  allem  Anscheine  nach  nicht  der  Fall,  und 
vieles  spricht  dafür,  dafs,  wie  schon  oben  erwähnt  wurde,  der 
Upanishadgedanke,  wenn  auch  brahmanischen  Ursprungs,  doch 
nicht  in  den  Kreisen  der  am  Ritual  klebenden  Brahmanen, 
sondern  aufserhalb  der  Brahmanenschaft  unter  den  Kshatriya's 
seine  erste  Pflege  gefunden  hat. 

Die  Upanishad's  sind  uns,  wie  alle  Texte  der  drei  altern 
Veden,  durch  die  Brahmanen  überliefert.  Um  so  auffallender 
ist  es,  dafs  diese  Texte  selbst  oftmals  manche  der  wichtigsten 
Upanishadlehren  auf  Könige,  also  Kshatriya's,  zurückführen. 
So  wird  Chand.  5,11 — 24  erzählt,  wie  fünf  schriftgelehrte 
Brahmanen    den    Uddälaka    Aruni    um    Belehrung    über    den 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    1,11.  2 
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Atman  Vaiqvänara  bitten;  Uddälaka  fürchtet,  ihnen  nicht 
alles  erklären  zu  können,  worauf  sich  alle  sechs  zum  Könige 
Acvapati  Kaikeya  begeben  und  von  ihm,  nachdem  das  Un- 
genügende ihres  Wissens  zu  Tage  getreten  ist,  die  rechte  Be- 
lehrung empfangen.  —  Brih.  2,1  (und  parallel  Kaush.  4)  er- 
bietet sich  der  berühmte  Vedagelehrte  Gärgya  Bäläki,  dem 
Könige  Ajätacatru  von  Kaci  das  Brahman  zu  erklären,  bringt 
darauf  zwölf  (in  Kaush.  sechzehn)  verfehlte  Erklärungen  vor, 
worauf  der  König  ihm,  dem  Brahmanen,  das  Brahman  an 
einem  Tiefschlafenden  aufweist  als  den  Atman,  nachdem  er 
vorher  erklärt  hat:  ,.das  ist  doch  der  verkehrte  Strich,  dafs 
ein  Brahmane  sich  zu  einem  Kshatriya  als  Schüler  begiebt, 
um  sich  das  Brahman  erklären  zu  lassen;  nun,  ich  will  dich 
belehren".  In  dieser  Erzählung,  welche  noch  dazu  von  zwei 
verschiedenen  Vedaschulen  überliefert  wird,  liegt  unzweifelhaft 
ausgesprochen,  dafs  der  Hauptpunkt  der  ganzen  Vedäntalehre, 
die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Atman,  dem  Könige  bekannt, 
hingegen  dem  „als  Vedagelehrten  berühmten"  (Kaush.)  Brah- 
manen unbekannt  war.  —  Chänd.  1,8 — 9  werden  zwei  Brah- 
manen von  dem  Könige  Pravähana  Jaivali  über  den  Äka<;a 
als  den,  ihnen  unbekannten,  letzten  Grund  der  Dinge  belehrt; 
und  wenn  ebenda  Chänd.  1,9,3  gesagt  wird,  dafs  vordem 
Atidhanvan  dem  Udaraeändilya  diese  Belehrung  erteilt  habe, 
so  lassen  schon  die  Namen  vermuten,  dafs  auch  damals  ein 
Kshatriya  einen  Brahmanen  belehrte.  —  Ahnlich  enthält 
Chänd.  7  die  Belehrung  des  Brahmanen  Närada  durch  den 
Kriegsgott  Sanatkumära,  wobei  das  umfassende  Vedawissen 
des  Brahmanen  für  unzulänglich  erklärt  wird  mit  den  Worten 
(Chänd.  7,1,3):  „alles,  was  du  da  studiert  hast,  ist  nur  Name".  — 
Endlich  wird  der  grofse  Haupttext  der  Seelenwanderungslehre, 
welcher  in  drei  verschiedenen  Überlieferungen  Chänd.  5,3 — 10, 
Brih.  6,2  und  (sehr  abweichend)  Kaush.  1  vorliegt,  in  Forin 
einer  Belehrung  des  Äruni  durch  den  König  Pravähana  Jaivali 
(Kaush.:  des  Aruni  durch  Citra  Gängyäyana)  vorgetragen, 
wobei  der  König  zu  dem  Brahmanen  sagt,  Chänd.  5,3,7:  „weil, 
wie  du  mir,  o  Gautama,  gesagt,  diese  Lehre  vordem  und  bis 
auf  dich  nicht  bei  den  Brahmanen  in  Umlauf  ist,  darum 
eben  ist  in  allen  Welten  das  Regiment  bei  dem  Kriegerstande 
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geblieben"  (Brih.  6,2,8:  „so  wahr  wie  ich  wünsche,  dafs  du, 
gleichwie  deine  Vorfahren,  uns  wohlgesinnt  bleibest,  so  wahr 
ist  diese  Wissenschaft  bis  auf  diesen  Tag  noch  nie  von 
einem  Brahmanen  besessen  worden"). 

Wenn  man  bedenkt,  dafs  es  sich  in  den  angeführten  Stellen 
um  die  Erkenntnis  des  Brahman  als  Atman  (Brih.  2,1.  Kaush.  4), 
die  Erkenntnis  dieses  Atman  als  allbeseelend  (Chänd.  5,11  fg.) 
und  das  Schicksal  der  Seele  nach  dem  Tode  (Chänd.  5,3  fg. 
Brih.  6,2),  also  gerade  um  die  wichtigsten  Punkte  der  Upa- 
nishadlehre  handelt,  dafs  in  ihnen  nicht  nur  der  König  als 
der  Wissende,  sondern  ausdrücklich  daneben  der  Brahmane 
als  der  Nichtwissende  oder  Falschwissende  erscheint,  und  dafs 
diese  Erzählungen  uns  von  den  vedischen  Qäkha's,  also  von 
den  Brahmanen  selbst  überliefert  werden,  so  wird  man  den 
Schlufs,  wenn  nicht  mit  völliger  Sicherheit,  so  doch  mit  hoher 
Wahrscheinlichkeit  ziehen  müssen,  dafs  thatsächlich  die  dem 
ganzen  vedischen  Ritualwesen  so  schroff  gegenüberstehende 
Atmanlehre,  wenn  auch  die  ersten  Urheber  Brahmanen  ge- 
wesen sein  mögen,  doch  zunächst  nicht  in  den  Kreisen  der 
Brahmanen,  sondern  in  denen  der  Kshatriya's  aufgenommen 
und  gepflegt,  und  von  den  Brahmanen  erst  späterhin  über- 
nommen worden  ist.  Die  Thatsache  aber,  welche  namentlich 
in  den  letztangeführten  Stellen  ausgesprochen  wird,  dafs  die 
Brahmanen  lause  Zeit  hindurch  nicht  in  den  Besitz  dieser 
Lehren  gelangt  sind,  nach  denen  sie  sich  doch  sehr  begehrlich 
zeigen,  wird  sich  am  einfachsten  durch  die  Annahme  erklären, 
dafs  diese  Lehren  vom  Atman  ihnen  geflissentlich  vorenthalten, 
dafs  dieselben  unter  den  Kshatriya's  in  engerem  Kreise  und 
unter  Ausschliefsung  der  Brahmanen,  d.  h.  in  UpanishacTs  fort- 
gepflanzt wurden.  Die  allegorische  Deutung  des  Rituals  im 
Sinne  der  Atmanlehre,  wiewohl  eine  solche  auch  schon  in 
Kshatriyakreisen  mag  geübt  worden  sein  (vgl.  Chänd.  1,9,2), 
konnte  in  gröfserem  Umfange  doch  wohl  erst  nach  Übernahme 
der  neuen  Lehre  durch  die  Brahmanen  betrieben  werden,  daher 
die  dritte  der  oben  angeführten  Bedeutungen  des  Wortes 
itpcuiishad  als  „geheimer  Sinn"  (irgend  eines  rituellen  Begriffes) 
wohl  erst  eine  sekundäre  ist.  Fragen  wir  aber  weiter,  welche 
von  den  beiden  übrigen  Bedeutungen,  1)  Geheimwort,  2)  Gre- 

2* 
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heimtext,  die  ursprünglichere  ist,  so  dürfte  der  Übergang  von 
der  zweiten  zur  ersten  ebenso  schwer  zu  verstehen  sein,  wie 
der  von  der  ersten  zur  zweiten  sehr  natürlich  und  begreif- 
lich ist. 

Wir  dürfen  also  annehmen,  dal's  die  Lehre  vom  Atinan 
als  dem  Princip  der  Welt,  deren  allmähliche  Entstehung  wir 
durch  die  Hymnen  des  Rigveda  und  Atharvaveda  verfolgt 
haben,  in  Opposition  zu  dem  brahmanischen  Ritualwesen  von 
den  Kshatriya's  gepflegt  und  fortentwickelt  wurde,  wobei  dann 
die  neue  Erkenntnis  in  ganz  kurze,  nur  dem  Eingeweihten 
verständliche  Worte  oder  Formeln  wie  tadvanam,  tajjalän, 
satyasya  satyam,  saniyadväma,  vamani,  bh&mani  etc.  gefafst 
wurde;  eine  solche  Formel  hiefs  dann,  von  ihrer  Mitteilung 
und  Erklärung  unter  Ausschlufs  der  Öffentlichkeit,  eine  Uptt- 
nishad.  Natürlich  waren  dieselben  von  mündlichen,  ebenfalls 
geheim  gehaltenen  Erklärungen  begleitet,  aus  welchen  nach 
und  nach  die  ersten  Upanishad  genannten  Texte  hervorgingen. 
Als  Beispiele  solcher  Geheimworte  nebst  geheimer  Erklärung 
kann  die  Art  dienen,  wie  Brih.  5,4  tad  vai  tad  oder  Brih.  5,12 
vi-ram  besprochen  wird.* 

Auf  diese  und  ähnliche  Weise  entstanden  die  Gehehn- 
lehren,  d.  h.  die  Vidyä's,  von  denen  in  den  Upanishad's  so  viel 
die  Rede  ist.  Ihre  Urheber  oder  alleinige  Besitzer  waren  be- 
rühmt im  Lande;  man  pilgerte  zu  ihnen  hin,  diente  ihnen 
lange  Jahre  als  Schüler  (Chänd.  4,10,2),  brachte  ihnen  reiche 
Gaben  dar  (Chänd.  4,2,1),  um  dafür  die  Mitteilung  der  Vidyä 
zu  erhalten.  Bei  vielen  dieser  Vidyä's  ist  der  Name  des  Er- 
finders erhalten;  ja,  manche  derselben  sind  von  einer  förm- 
lichen  Genealogie  begleitet,   welche  den   ersten  Unlieber   und 


*  In  der  Erklärung  dieser  Geheimworte  bestand  nicht  immer  Über- 
einstimmung. So  wird  die  Definition  des  Brahman  als  purnatn  apravarti 
Chänd.  3,12,7  gebilligt,  hingegen  Brih.  2,1,5  (Kaush.  4,8)  für  unzulänglich 
befunden.  Noch  interessanter  liegt  der  Fall  bei  der  Upanishad  Brih.  1.6,3 
amritam  satyena  chamnan,  welche  von  andern  als  anritam  satyena  cluui- 
nam  aufgefafst  und  dementsprechend  Brih.  5,5,1  (anritam  übhayatah 
xatyena  parigrihitam)  und  wieder  anders  Chänd.  8,3,5  erklärt  wurde. 
Ähnlich  erfährt  auch  das  alte  Rishiwort  pänktam  idam  sarvam  Brih.  1.4,17 
uud  Taitt.  1,7  eine  verschiedene  Auslegung. 


1.    Erster  Ursprung  der  Upanishad's.  21 

die  folgenden  Besitzer  aufzählt  und  gewöhnlich  mit  der  Mah- 
nung schliefst,  die  Lehre  nur  dem  eignen  Sohne  oder  ver- 
trauten Schüler  mitzuteilen. 

Den  geeigneten  Boden  für  ihre  gedeihliche  Fortentwick- 
lung fanden  diese  Lehren  aber  erst  dadurch,  dafs  sie  aus  den 
Kreisen  der  Kshatriya's,  in  welchen  sie  ursprünglich  heimisch 
waren,  in  der  Weise,  die  wir  oben  an  einigen  Beispielen 
kennen  gelernt  haben,  zu  den  ein  festes  System  schulmäfsiger 
Tradition  besitzenden  Brahmanen  übergingen.  Diese  nahmen 
die  neue  Ätmanlehre,  so  sehr  dieselbe  auch  im  Grunde  mit 
dem  vedischen  Götterkultus  und  dem  brahmanischen  Ritual- 
system in  Widerspruch  steht,  mit  Begierde  auf,  verwoben  sie 
durch  allegorische  Umdeutung  mit  der  rituellen  Tradition  und 
gliederten  sie  dem  Lehrpensum  ihrer  Schulen  an:  die  Upa- 
uishad's wurden  zum  Vedänta.  — 

Bald  nahmen  die  Brahmanen  die  neue  Lehre  als  ihr  Pri- 
vilegium in  Anspruch;  sie  wufsten  von  Fürsten  und  Vornehmen, 
wie  Janaka,  Janacruti  u.  s.  w.,  zu  erzählen,  welche  sich  von 
Brahmanen  belehren  lassen;  rituelle  Autoritäten  wie  Qändilya, 
Yäjnavalkya  wurden  zu  Urhebern  und  Trägern  der  Upanishad- 
gcdanken,  die  Vedatradition  wurde  zur  Voraussetzung  der 
Ätmanlehre  gemacht : 

Nur  wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen 
Allgegenwärt'gen  Atman,  — 

wie  es  in  einer  schon  oben  (I,  r,  S.  334)  angeführten  Brähmana- 
stelle  heifst. 

Nach  Übernahme  des  Upanishadgedankens  durch  die 
Cäkhä's  und  Eingliederung  desselben  in  ihr  vedisches  Lehr- 
programm, hat  derselbe  unter  den  Händen  der  Vedalehrer  eine 
mannigfache  Fortentwicklung  und  Ausgestaltung  erfahren. 
Zunächst  brachten  sie  denselben  in  Einklang  mit  der  rituellen 
Überlieferung,  indem  sie  diese  (in  den  Äranyaka's)  im  Geiste 
der  Ätmanlehre  umdeuteten,  wobei  die  Anhänger  des  Rigveda 
an  das  uktham  (Hymnus),  die  des  Sämaveda  an  das  säwan, 
die  des  Yajurveda  an  das  Opfer,  namentlich  an  das  Rofsopfer 
als  höchste  Form  desselben,  anknüpften.  Weiter  aber  gestal- 
teten sie  die  neue  Lehre  in  einer  Weise  aus,  welche  sich  ganz 


22  A.    Einleitung:   II.  Zur  Geschichte  der  Upanishad's. 

frei  über  den  traditionellen  Cultus  erhob,  ja,  mit  demselben 
in  offenen  Widerspruch  trat.  Hierbei  mufs  zwischen  den  ver- 
schiedenen Schulen  ein  reger  Verkehr  und  Austausch  statt- 
gefunden haben.  Definitionen,  welche  von  den  einen  hoch- 
gehalten wurden,  fanden  bei  andern  keine  Billigung;  manche 
Lehrer,  welche  bei  der  einen  Qäkhä  die  höchste  Autorität 
bilden,  erscheinen  bei  andern  in  untergeordneter  Stellung 
(Aruni)  oder  werden  gar  nicht  genannt  (Yäjnavalkya).  Manche 
Texte  erscheinen  mit  geringen  Abänderungen  in  verschiedenen 
Vedaschulen,  sei  es  dafs  sie  direkt  übernommen  wurden,  sei 
es  dafs  sie  beiderseitig  auf  eine  gemeinsame  ältere  Vorlage 
zurückgehen.  Andere  Texte  erscheinen  in  mehrfachen,  oft  sehr 
ähnlichen,  oft  auch  stark  von  einander  abweichenden  Recen- 
sionen  in  derselben  Cäkhä  neben  einander.  Dieses  reiche  geistige 
Leben,  dessen  Einzelheiten  sich  schwerlich  mehr  feststellen 
lassen  werden,  mag  wohl  Jahrhunderte  lang  gedauert  und  die 
Grundgedanken  der  Lehre  vom  Ätman  durch  Meditation  ein- 
zelner Denker,  im  vertraulichen  Zwiegespräche,  vor  einem  ge- 
wählten Kreise  von  Schülern,  ja  wohl  auch  durch  öffentliche 
Disputationen  an  Höfen  der  Fürsten,  zu  immer  vollerer  Ent- 
faltung gebracht  haben.  Als  Endresultat  dieses  geistigen  Pro- 
zesses haben  wir  die  ältesten,  uns  erhaltenen  Upanishad's  zu 
betrachten. 


2.   Die  vorhandenen  Upanishad's. 

Bei  der  Art,  wie  die  Upanishad's  durch  die  Thätigkeit 
der  verschiedenen  Vedaschulen  und  im  Wechselverkehr  der- 
selben unter  einander  entstanden  sind,  kann  von  einer  streng 
durchführbaren  chronologischen  Abfolge  derselben  keine  Rede 
sein.  Jede  der  grofsen  Upanishad's  enthält  ältere  und  jüngere 
Texte  neben  einander,  daher  das  Alter  jedes  einzelnen  Stücken 
für  sich  bestimmt  werden  mufs,  soweit  dies  aus  der  Stufe 
der  Entwicklung,  auf  der  die  in  ihm  enthaltenen  Gedanken 
stehen,  möglich  ist.  Hier,  wo  wir  noch  von  den  Upanishad's 
im  ganzen  handeln,  kann  nur  von  einer  vorläufigen  und  an- 
nähernden Bestimmung  der  Periode  die  Rede  sein,  welcher  im 
grofsen  und  ganzen  eine  Upanishad  angehört. 
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Wir  unterscheiden  zunächst  vier,  zeitlich  aufeinander- 
folgende, Perioden,  denen  sich  sämtliche  Upanishad's  einordnen 
lassen. 

I.    Die  alten  Prosa-Upanishad's: 

Brihadäranyaka  und  Cliändogya, 

Taittiriya , 

Aitareya, 

Kaushitaki, 

Kena,  welche  auf  der  Grenze  steht. 
Sie  sind  sämtlich  die  Vedäntatexte  wirklich  vorhandener  (^äkhäs, 
sind  in  ihren  Anfangsteilen  zumeist  noch  mit  den  Brähmana's 
und  Aranyaka  s  verwachsen,  deren  Fortsetzung  sie  bilden,  und 
deren  rituelle  Begriffe  vielfach  allegorisch  umgedeutet  werden. 
Erst  die  spätem  und,  wie  wir  annehmen  dürfen,  Jüngern  Teile 
erheben  sich  freier  über  das  Ritual.  Die  Sprache  ist  fast  noch 
ganz  die  alte  Prosa  der  Brähmanatexte,  etwas  schwerfällig, 
umständlich  und  ungeschickt,  aber  nicht  ohne  natürliche  An- 
mut. Die  von  uns  aufgestellte  Reihenfolge  dürfte  im  ganzen 
auch  die  chronologische  sein.  Brihadäranyaka  und  Cliändogya 
sind,  wie  die  umfangreichsten,  so  auch  im  allgemeinen  die 
ältesten  der  uns  erhaltenen  Upanishad's;  unter  ihnen  wiederum 
zeigt,  wie  wir  noch  oft  sehen  werden,  Brihadäranyaka  fast 
überall  in  der  Haltung  der  Texte  die  gröfsere  Ursprünglich- 
keit, wie  denn  auch  der  Litteraturkreis  von  Chänd.  7,1,4  (7,2,1. 
7,7,1)  erheblich  weiter  ist  als  der  von  Brih.  2,4,10  (4,1,2.  4,5,11; 
vgl.  Up.  S.  484  n.).  —  Taittiriya  ist  schon  ihrem  mittleren 
Teile  nach  jünger  als  Chändogya;  vgl.  Chänd.  6,2  (drei  Ele- 
mente) und  Taitt.  2,1  (fünf  Elemente).  Aitareya  ist  jünger 
als  Cliändogya  (Chänd.  6,3,1  drei,  Ait.  3,3  vier  Arten  orga- 
nischer Wesen)  und  als  Taittiriya  (vgl.  Taitt.  2,6,  „nachdem 
er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein",  mit  der  weiter  aus- 
gemalten Darstellung  Ait.  1,3,12).  Kaiishitaki  endlich  ist  jünger 
als  alle  genannten  (Kaush.  1  ist  weniger  ursprünglich  als 
Chänd.  5,3  fg.,  Brih.  6,2;  Kaush.  3  mufs  später  als  Ait.  3,3, 
Kaush.  4  später  als  Brih.  2,1  sein).  Auf  der  Grenze  dieser 
Periode  steht  Kena,  welche  vermöge  des  ersten,  metrischen 
Teiles  schon  der  folgenden  Epoche  angehört. 
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IL    Die  metrischen  Upanishad's. 

Den  Übergang  bilden  Kena  1 — 13  und  die  ohne  Zweifel  später 
eingelegten  Verse  Brih.  4,4,8—21.     Dann  folgen: 

Kdthaka, 

Qvetäfvatara , 

Mundaka , 

Mahdndrayana. 
Mahdnärdyana  benutzt  schon  Mundaka  (vgl.  zu  Mund.  2,1,9 
unsere  Anm.  Up.  S.  551  fg.),  Mundaka  scheint  Qvetdfvatara 
zu  benutzen  (Up.  S.  555  Anm.  1—2);  f$ä  scheint  im  Ganzen 
unentwickelter,  auch  freier  von  sektiererischen  Neigungen  als 
( Vet.  zu  sein,  erscheint  aber  mehrfach  als  abhängig  von  Kdthaka 
(vgl.  namentlich  Icä  8  mit  Käth.  5,13).  Dafs  Qvet.  später  ist 
als  Käth.,  unterliegt  keinem  Zweifel,  ja,  es  ist,  nach  den  von 
uns  Up.  S.  289  gesammelten  Stellen  sehr  wahrscheinlich,  dafs 
Käth.  bei  der  Komposition  von  pvet.  direkt  benutzt  worden  ist. 
Der  Unterschied  dieser  Periode  gegen  die  vorhergehende 
ist  sehr  grofs.  Der  Zusammenhang  mit  den  Qäkhä's  erscheint 
teils  zweifelhaft,  teils  künstlich  gemacht,  ist  unter  allen  Um- 
ständen nur  ein  lockerer;  die  äranyaka-artigen  Allegorien  feh- 
len; der  Upanishadgedanke  ist  nicht  mehr  in  der  Entwicklung 
begriffen,  sondern  erscheint  überall  als  ein  fertig  überkom- 
mener; bestimmte  Verse  und  Wendungen,  in  denen  er  sich 
ausprägt,  kehren  überall  wieder;  eine  Phraseologie  hat  sich 
bereits  gebildet;  die  Sprache  ist  fast  durchweg  metrisch. 

III.    Die  Jüngern  Prosa -Upanishad's: 

Pragna, 

Maiträyaniya, 

Mändükya. 

In  dieser  dritten  Periode  wendet  sich  die  Upanishad-Pro- 
duktion  wieder  der  Prosa  zu,  jedoch  einer  Prosa,  welche  von 
der  archaischen  Sprache  der  alten  Upanishad's  sehr  merklich 
verschieden  ist,  wenn  sie  auch,  namentlich  in  Maiträyana,  einen 
archaistischen  Anstrich  anstrebt.  Der  Stil  erinnert  schon  an 
den  der   spätem  Sanskritprosa;   er  ist  kompliziert,  gewunden, 
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reflektierend;  die  Abhängigkeit  der  Gedanken  von  denen  der 
frühem,  prosaischen  wie  metrischen,  Upanishad's  bekundet 
sich  durch  zahlreiche  Citate  und  Entlehnungen.  Dafs  Pragm 
jünger  ist  als  Mundaka,  ergiebt  sich  daraus,  dafs  sie  diese 
eitiert  (Pracna  3,5);  dafs  sie  älter  ist  als  Mahrayaniya  daraus, 
dafs  sie  von  derselben  eitiert  wird  (Maitr.  6,5,  Up.  S.  333).  Die 
Stellung  von  Mdndükya  ist,  bei  der  Kürze  derselben,  schwer 
bestimmbar;  doch  erscheint  die  Theorie  über  Ora  Mänd.  §  3, 
Up.  S.  581  entwickelter  als  Maitr.  6,4,  Up.  S.  332.  Die  meisten 
der  bisher  aufgezählten  Upanishad's  haben  noch,  zum  Teil  unter 
sehr  zweifelhaftem  llechtstitel ,  Aufnahme  in  den  drei  altern 
Veden  gefunden;  nur  drei  derselben,  Mundaka,  Pracna  und 
Mändükya  scheinen  von  Haus  aus  dem  Atharvaveda  angehört 
zu  haben,  und  zwar  Mundaka  und  Pracna  als  die  ursprüng- 
lichen, legitimen  Upanishad's  dieses  vierten  Veda.  Beide 
knüpfen  an  Qaonaka  und  Pippaläda,  die  Begründer  der  Qäkhä's 
des  Atharvaveda  an;  die  spätem  Sammlungen  von  Atharva- 
Upanishad's  beginnen  in  der  Kegel  mit  Mundaka  und  Pracna, 
und  nur  diese  beiden  werden  nachweislich  von  Bädaräyana 
und  (^ankara  anerkannt  und  benutzt. 

IV.    Die  spätem  Atharva -Upanishad's. 

Auch  die  spätere  theologische  Produktion  behielt  die  Form 
der  Upanishad's,  als  eine  bequeme  und  in  geheiligtem  An- 
sehen stellende  Art  der  litterarischen  Komposition,  bei,  wäh- 
rend sich  das  Denken  teils  mit  Fortbildung  älterer  Themata 
beschäftigte  oder  doch  nicht  wesentlich  von  den  herkömm- 
lichen Geleisen  abwich  (Garbka,  Pränägnihotra,  Pinda,  Atma, 
Saruopa?iishatsära,  Gäruda),  teils  der  Verherrlichung  des  Yoga 
( Brahmavidyä ,  Kshurikä,  Cülikä,  Nädabindu,  Bralimabindu, 
Amritabindu,  Dhydnabindu,  Tejobindu,  Yogagikhä,  Yogatattva, 
Hansa)  und  des  Sannyäsa  (Brahma,  Samiyäsa,  Aruneya,  Kantha- 
gruti}  Paramahansa,  Jäbäla,  Ägrama)  sich  zuwandte.  Die  Ver- 
schiedenheit beider  Richtungen  giebt  sich  auch  darin  zu  er- 
kennen, dafs  fast  ausnahmslos  die  Yoga-Upanishad's  in  Versen, 
die  Sannyäsa-Upanishad's  in  Prosa  mit  eingelegten  Versen 
verfafst  sind.  Eine  weitere  Klasse  von  Upanishad's  ist  dem 
(^iva-Kultus  (At/tarcafiras,  AtJtarvapikhä ,  Nilarudra,  Kdlägni- 
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rudra,  Kaivalya)  oder  dem  Vishnukultus  (Malta,  Ndrayanay 
Atmabodha,  Nrisinhatäpamya ,  Rämatäpariiya)  zugewandt,  um 
denselben  im  Sinne  der  Vedäntalehre  umzudeuten.  Sie  sind 
meist  in  Prosa,  vereinzelt  auch  in  Versen  abgefafst.  Alle  diese 
Upanishad's  haben  Aufnahme  im  Atharvaveda,  aber  keine  An- 
erkennung von  Seiten  der  leitenden  Vedäntatheologen  gefunden. 

3.    Die  Upanishad's  bei  Bädaräyana  und  <  ankara. 

Den  ersten  Spuren  einer  Zusammenfassung  der  verschie- 
denen Upanishad's  begegnen  wir  schon  in  diesen  selbst.  So, 
wenn  Cvet.  5,6  „die  den  Geheimteil  des  Veda  bildenden  Upa- 
nishad's" (veda-guliya-upanisliadah)  erwähnt  werden;  und  auch 
die  Stelle  Qvet.  6,22,  „vor  Zeiten  ward  im  Vedanta  höchstes 
Geheimnis  ausgebracht",  scheint  auf  die  altern  Upanishad's 
als  ein  zusammengehöriges  Ganze  und  schon  aus  einer  gewissen 
Entfernung  zurückzublicken.  Ebenso  der  dreimal  vorkommende 
Vers  Mund.  3,2,6  (Mahänar.  10,22.  Kaiv.  3),  wenn  er  von  As- 
keten (yaWs)  redet,  „die  der  Vedäntalehre  Sinn  ergriffen"  haben. 
Noch  deutlicher  erscheinen  die  Upanishad's  als  ein  zusammen- 
gehöriges Ganze,  wenn  Maitr.  2,3,  Up.  S.  318  die  Lehre  vom 
Brahman  als  „die  Lehre  aller  Upanishad's"  (sarva-npanishad- 
vidyä)  bezeichnet  wird.  Dafs  in  so  späten  Werken  wie  Sarva- 
upanishad-sära  oder  der  Muktikä  Upanishad  die  Upanishad's  als 
Ganzes  vorausgesetzt  werden,  ist  dabei  nicht  weiter  von  Belang. 

In  grofsem  Stile  unternahm,  ohne  Zweifel  auf  Grund 
älterer  Vorarbeiten,  eine  Zusammenfassung  der  Upanishadlehren 
Bädaräyana  in  den  Brahmaputra' s,  dem  Grundwerke  des  spä- 
tem Vedanta.  Er  beweist,  dafs  Brahman  der  Grund  der 
Welt  ist,  samanvayät  „aus  der  Übereinstimmung"  der  Upa- 
nishadtexte  (1,1,4),  und  proklamiert  den  Grundsatz,  „dafs  alle 
\  edäntatexte  Glauben  verdienen"  (sarva- vedanta -pratyaya/n, 
3,3,1).  Welche  Upanishad's  aber  von  Bädaräyana  als  kanonisch 
anerkannt  werden,  das  läfst  sich,  bei  der  Kürze  der  Sütra's, 
nicht  aus  diesen  selbst,  sondern  nur  aus  dem  Kommentare  des 
Qankara  entnehmen,  bleibt  also,  da  wir  nicht  wissen,  inwie- 
weit (^ankara  einer  gesicherten  Tradition  folgte,  in  vielen 
Fällen  zweifelhaft.  Mit  gröfserer  Sicherheit  lassen  sich  die 
dem  Bädaräyana  vorschwebenden  Upanishadtexte  nur  im  ersten 
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Adhyäya  bestimmen,  wo  er  es  unternimmt,  die  Lehre  vom 
Brahman  in  28  Adhikarana's  (Abschnitten)  auf  ebensoviele 
Upanishadstellen  zu  gründen.  Wie  in  dem  ganzen  Werke, 
spielt  auch  hier  die  Vierzahl  eine  für  die  Disposition  des 
Stoffes  entscheidende  Rolle,  indem  von  den  28  Grundstellen 
zwölf  aus  Chändogya,  vier  aus  Brihadaranyaka,  vier  aus  Käthaka. 
vier  aus  Taittiriya  und  Kaushitaki  (je  zwei  aus  jeder),  und 
vier  aus  Atharva-Upanishad's,  nämlich  drei  aus  Mundaka  und 
eine  aus  Pracna,  entnommen  sind.  Folgendes  Schema  (welches 
wir  aus  „System  des  Vedanta"  S.  130  wiederholen)  zeigt,  dafs 
die  Reihenfolge  der  Stellen,  wie  sie  innerhalb  jeder  der  be- 
nutzten Upanishad:s  stehen,  genau  gewahrt  wird,  während  im 
übrigen  die  Stellen  in  einer  Weise  zusammengeflochten  er- 
scheinen, für  welche  man  nur  hier  und  da  in  der  Zusammen- 
gehörigkeit des  Inhalts  einen  Grund  zu  erkennen  glaubt. 

1)  1,1,12-19 Taitt.  2,5 

2)  -,20— 21  Chänd.  1,6,6 

3)  —,22         Chänd.  1,9,1 

4)  —,23         Chänd.  1,11,5 

5)  -,24-27  Chänd.  3,13,7 

6)  —,28—31 Kaush.  3,2 

7)1,2,1—8      Chänd.  3.14,1 

8)  -,9—10    Käth.  2,25 

9)  -,11-12 Käth.  3,1 

10)  —,13—17  Chänd.  4,15,1 

11)  —,18-20 Brih.  3,7,3 

12)  —,21—23 Mund.  1.1,6 

13)  —24-32  Chänd.  5,11— 21 

14)  1,3,1—7      Mund.  2,2,5 

15)  —,8—9      Chänd.  7,23 

16)  —,10-12 Brih.  3,8,8 

17)  —,13  Pracna  5.5 

18)  —,14— 18  Chänd.  8,1,1 

19)  —,19—21  Chänd.  8,12,3 

20)  —,22—23 Mund.  2.2.10 

21)  —,24-25 Käth.  4,12 

22)  —,39  Käth.  6,1 

23)  —40         Chänd.  8,12,3 
21)  — ,41         Chänd.  8,14 

25)  —,42-43 Brih.  4,3,7 

26)  1,4,14-15 Taitt.  2,6 

27)  —,16— 18 Kaush.  4,19 

28)  —,19—22 Byib.  4,5,6 
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Die  auffallende  Bevorzugung  von  Chändogya  läfst  ver- 
muten, dafs  bereits  eine  aus  der  Schule  dieser  Upanishad  her- 
rührende Vorarbeit  vorlag,  in  welche  dann  von  Bädaräyana 
oder  schon  von  einem  Frühern  sechzehn  Hauptstellen  anderer 
Cäkhä's,  gleichfalls  unter  Wahrung  des  Princips  der  ursprüng- 
lichen Reihenfolge  der  Stellen,  hineingearbeitet  wurden.  Aufser 
den  genannten  Upanishad's  läfst  sich  für  Bädaräyana  mit 
einiger  Sicherheit  nur  noch  die  Benutzung  von  foet&foatara 
(Sütram  1,4,8 — 10),  Aitareya  (Sütram  3,8,16 — 17),  und  viel- 
leicht Jäbdla  (Sütram  1,2,32)  nachweisen.  Was  aber  die  Sütram 
3,3,25  erwähnte  Verwünschungsformel  betrifft,  welche  nach 
Qankara  „am  Eingange  einer  Upanishad  der  Atharvanika's" 
stehen  soll,  und  die  sich  nirgendwo  finden  lassen  will,  so 
möchte  ich  jetzt  vermuten  (da  Bädaräyana  und  Qankara  im 
ganzen  Werke  von  den  Atharva -Upanishad's  nur  Mundaka 
und  Pracna  benutzen,  mithin  auch  nur  diese  anerkennen,  und 
da  sie  die  jener  Verwünschungsformel  folgende  Upanishad  als 
berechtigt  anzuerkennen  scheinen),  dafs  die  gedachte  Formel 
sich  damals  am  Eingang  einer  jener  beiden,  vielleicht  der 
Mundaka -Upanishad,  befunden  haben  mag,  etwa  in  der  Weise, 
wie  die  Qäntiformeln,  welche  vor  den  Upanishad  s  in  einigen 
Handschriften  vorhergehen  und  in  andern  fehlen. 

An  Bädarayana's  Brahmasütra's  schliefst  sich  der  grofse 
Kommentar  des  Qankara  (angeblich  800  p.  C.)  über  dieselben, 
welchem  aufserdem,  unter  andern  Werken,  die  in  der  Bibl. 
Ind.  (vol.  II.  III.  VII.  VIII)  edierten  Kommentare  zu  Bri- 
hadäranyaka,  Chändogya,  Taittiriya,  Aitareya,  (Ji'etäqvatara, 
Icä,  Kena,  Katha,  Pracna,  Mundaka  und  Mändükya  zugeschrieben 
werden.  Es  fehlen  also  Kommentare  von  Qankara  über  Kau- 
shitaki,  welche  erst  von  Qankaränanda  (nach  Hall,  Index 
p.  98.  123  Lehrer  des  Mädhava,  der  1350  p.  C.  blühte),  und 
Maiträyamya,  welche  von  Rämatirtha  kommentiert  wurde. 
Aber  auch  die  Kommentare  zu  den  genannten  elf  Upanishad's 
rühren  teilweise  wohl  nicht  von  Cankara  selbst,  sondern  nur 
aus  seiner  Schule  her,  da  die  Erklärungen  der  Upanishad- 
Kommentare  mit  den  im  Sütra-Kommentar  o-egebenen  öfter 
nicht  zusammenstimmen  (vgl.  Up.  S.  478  n.  570  n.).  Der  unter 
(^ankara's    Namen  überlieferte  Kommentar    zu   Mändükya   be- 
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handelt  diese  mit  Gaudapädas  Kdrikd  als  Einheit  und  seheint 
das  Ganze  noch  gar  nicht  als  Upanishad  anzusehen  (p.  330: 
r<>duitta-artha-sära-safi(jr<dia-blu)tam  idam  prakarana- catushta- 
ijinn  ' om  iti  etad  aksharam?  ity-ddi  drabhyate) ,  wozu  stimmen 
würde,  dafs  Mandükya  weder  in  den  Brahmasutra's  noch  im 
Kommentar  des  Pankara  über  dieselben  citiert  wird,  während 
zwei  Verse  der  Karikä  des  Gaudapada  (3,15  und  1,16)  von 
Qankara  p.  375,3.  433,1  mit  den  Worten  atra  uktam  vedanta- 
artlia-sampradäyavidbhir  äcäryaih  angeführt  werden.  Im  Kom- 
mentar zu  den  Brahmasütra's  werden  von  Qankara  nachweis- 
lich (vgl.  System  des  Vedanta  S.  32  fg.)  nur  folgende  vierzehn 
Upanishad's  citiert,  wobei  die  beigefügten  Ziffern  die  Anzahl 
der  Citate  bezeichnen:  Chändogya  809,  Brihadäranyaka  565, 
Taittirlya  142,  Mundaka  129,  Käthaka  103,  Kauahitaki  88, 
Qvetägvatara  53,  Praf/ta  38,  Aitareya  22,  Jäbäla  13,  Malidna- 
rdyana  9,  Ifä  8,  Paingi  6,  Kena  5. 

Obgleich  Qankara  diese  von  ihm  anerkannten  Vedantatexte 
durchaus  als  einen  einheitlichen,  widerspruclilosen  Kanon  der 
Erkenntnis  der  Wahrheit  betrachtet*,  so  scheint  ihm  doch  noch 
keine  Sammlung  der  Upanishad's  vorgelegen  zu  haben,  da  er 
die  meisten  derselben  noch  als  die  Schlufskapitel  der  zugehö- 
rigen Brahmanas  vor  Augen  hat,  an  die  er  daher  zu  Eingang 
des  Upanishadkommentars  anzuknüpfen  pflegt.    So  sagt  er  in 


:;;  Mau  vergleiche  seine  Erklärung  zu  Sütram  3,3,1,  p.  843  (S.  550 
unserer  Übersetzung):  „Wie  kann  also  da  der  Gedanke  kommen,  ob  die 
Lehren  über  Brahman  verschieden  oder  nicht  verschieden  seien?  Denn 
man  kann  doch  nicht  behaupten,  dafs  es  die  Absicht  des  Vedanta  sei, 
ähnlich  wie  es  eine  Vielheit  von  Werken  giebt,  auch  eine  Vielheit  des 
Brahman  zu  lehren;  indem  das  Brahman  eines  und  eingestaltig  ist.  Auch 
geht  es  nicht  an,  dafs  über  das  eingestaltige  Brahman  verschiedengestaltige 
Lehren  bestehen;  denn  dafs  anders  die  Sache  und  anders  die  Erkenntnis 
der  Sache  sei,  ist  notwendigerweise  ein  Irrtum.  Und  gesetzt  den  Fall, 
es  würden  über  das  einheitliche  Brahman  vielheitliche  Lehren  in  den  ver- 
schiedenen Vedäutatexten  mitgeteilt,  so  könnte  nur  eine  derselben  richtig, 
die  andern  hingegen  würden  falsch  sein,  und  die  Folge  wäre  der  Verlust 
des  Vertrauens  auf  den  Vedanta!  [Dieses  aber  ist,  in  Cankara's  Augen, 
eine  aKotYcoyY]  d?  to  aSuvrrov.]  Es  ist  also  nicht  daran  zu  denken,  dafs 
in  den  einzelnen  Vedäutatexten  eine  Verschiedenheit  der  Lehren  über 
Brahman  statthabe." 
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der  Einleitung  des  Kommentars  zu  Kena  (Bibl.  Ind.  p.  28), 
nach  Citierung  ihres  Anfanges,  derselbe  sei  „der  Anfang  des 
neunten  Adhyäya  [in  der  von  Örtel  herausgegebenen  Recension 
gehört  sie  zum  vierten  Adhyäya,  vgl.  Up.  S.  62.  203  n.];  vor 
demselben  sind  die  Werke  vollständig  behandelt  worden;  auch 
wurden  die  Verehrungen  des  allen  Werken  als  Grundlage 
dienenden  Prana  gelehrt,  sowie  auch  die,  welche  sich  auf  das 
ein  Glied  der  Werke  bildende  Säman  beziehen.  Dann  folgte 
die  Betrachtung  des  Gäyatra-säman  und  schlofs  mit  der  Lehrer- 
liste; alles  dies  Genannte  gehört  noch  zu  den  Werken"  u.  s.  w. 
—  Zu  Chändogya,  p.  2:  „Das  ganze  Ritual  ist  durchgegangen 
worden,  sowie  auch  die  Erkenntnis  des  Prana -Agni  u.  s.  w. 
als  Gottheit".  —  Zu  Taittiriya,  p.  2:  „Die  ständigen  Werke, 
welche  dazu  dienen,  begangene  Vergehen  zu  tilgen,  sowie  die 
wunschhaften  Werke  für  solche,  die  einen  bestimmten  Lohn 
begehren,  sind  in  dem  vorhergehenden  Teile  des  Buches  (pür- 
vasmin  granthe)  durchgegangen  worden".  —  Zu  Brihadäranyaka, 
p.  4:  „Der  Zusammenhang  dieser  (Upanishad)  mit  dem  Werk- 
teile ist  folgender"  u.  s.  w.  —  Zu  Icä,  p.  1:  „Die  Mantrn's 
!<:<i  cusyam  u.  s.  w.  finden  nicht  [wie  man  erwarten  sollte]  Ver- 
wendung bei  den  Werken,  sondern  offenbaren  die  Wesenheit 
des  nicht  zu  den  Werken  gehörigen  Atman".  —  Zu  Aitareya, 
p.  143:  „Die  Werke  mitsamt  der  auf  das  niedere  Brahman 
bezüglichen  Erkenntnis  sind  absolviert"  u.  s.  w. 

Alle  diese  Upauishad's  scheinen,  nach  den  mitgeteilten 
Bemerkungen  zu  schliefsen,  dem  Qankara  noch  als  Schlufsteile 
der  betreffenden  Brähmana's  vorgelegen  zu  haben.  Hingegen 
fehlt  eine  derartige  Anknüpfung  an  einen  vorhergehenden 
Werkteil  in  den  Kommentaren  zu  Käthaka  und  (jvetaQvatara. 
Ebenso  bei  Mundaka  und  Praqna,  welche  beiden  von  Cankara 
als  eine  Art  Einheit  behandelt  werden;  in  der  Einleitung  zu 
Pracna,  p.  160,2,  bemerkt  er:  „um  die  in  den  Mantra's  [der 
Mundaka -Upanishad,  wie  der  Glossator  richtig  ergänzt]  ge- 
lehrte Sache  weiter  auszuführen,  wird  dieses  Brahman  am 
[die  Pracna-Upanishad]  unternommen".  Da  übrigens  Mundaka 
und  Pracna  gar  keine  Verwandtschaft  zeigen,  wie  sie  denn 
auch  an  verschiedene  Qäkhä*s  des  Atharvaveda  (die  des  (au- 
naka   und   die   des  Pippalada)   anknüpfen,   so  erklärt   sich  die 
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Einheit,  in  welcher  Qankara  sie  betrachtet,  wohl  nur  daraus, 
(laf's  sie  schon  zu  seiner  Zeit  zusammengefafst  waren  als  erster 
Anfang  und  Grundstock  einer  Sammlung  der  Atharva-l'pa- 
nishad"s.  Wahrscheinlich  bestand  damals  die  Sammlung  nur 
aus  diesen  beiden,  da  sonst  die  andern  wohl  nicht  so  voll- 
ständig von  Qankara  hätten  ignoriert  werden  können,  wie  dies 
thatsächlich  geschieht.  Zwar  bemerkt  der  Glossator  Anan- 
dajhäna  zum  Eingange  von  Qankara's  Kommentar  zu  Mundaka 
(p.  258):  „Anfangend  mit  der  Brahma-Upanishad  [er  meint 
wohl  Brahmavidyä-Up.]  und  Garbha-Upanishad  sind  noch  viele 
Upanishad's  des  Atharvaveda  vorhanden;  aber  da  sie  im  Qäri- 
rakam  (den  Brahmasütra's  des  Bädaräyana)  nicht  verwendet 
werden,  so  wird  er  (Qankara)  diese  nicht  erklären".  Dieser 
Grund  ist  wohl  nicht  ausreichend;  denn  welche  Upanishad's  im 
Qärirakam  vorkommen  und  welche  nicht,  das  konnte  nur  durch 
die  Tradition  oder  Qankara  selbst  bestimmt  werden.  Es  mufs 
also  die  Tradition  oder  Qankara  selbst  gewesen  sein,  welche 
aus  dem  Kanon  weitere  Upanishad's  ausschlössen,  sei  es,  daf's 
dieselben  noch  nicht  bekannt  waren,  sei  es,  dafs  sie  noch  nicht 
als  Upanishad's  anerkannt  wurden,  wie  denn  ja  Qankara  die 
Mändükya,  die  er  doch  selbst  nebst  Gaudapäda's  Kärikä  kom- 
mentiert hat,  noch  nicht  als  Upanishad,  sondern  als  ein  vedänta- 
artlta-sära-sangraha-bhfttam  prakaranam  „eine  den  Hauptinhalt 
des  Vedänta  befassende  litterarische  Komposition"  bezeichnet. 

4.   Die  wichtigsten  Upanisliadsaininlungen. 

Die  weitere  Geschichte  der  Upanishadtradition  ist  zur  Zeit 
noch  in  Dunkel  gehüllt,  und  nur  vermutungsweise  können  wir 
aus  den  vorliegenden  Sammlungen  der  Upanishad's  einige 
Schlüsse  über  die  Entstehung  derselben  zu  ziehen  versuchen. 
Diese  Sammlungen  oder  Listen  zerfallen  von  vornherein  in 
zwei  Klassen,  sofern  sie  entweder  sämtliche  Upanishad's  um- 
fassen, oder  sich  (wenigstens  der  ursprünglichen  Absicht  nach) 
nur  auf  die  Atharva -Upanishad's  beschränken.  Von  ersterer 
Art  ist  der  Kanon  der  Muktikä  und  des  Oupnek'hat,  von 
letzterer  der  des  Colebrooke  und  des  Näräyana. 

Da  die   Upanishad's   der  drei    altern  Veden  in   der  Tra- 
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dition  der  (,'aklnVs  fortlebten,  so  war,  solange  diese  bestanden, 
auch  die  sichere  Überlieferung  der  betreffenden  Upanishad's 
nicht  gefährdet.  Anders  im  Atharvaveda,  welcher  beim  Opfer 
keine  Verwendung  fand  (oben  I,  i,  S.  50)  und  infolgedessen 
nicht  von  einer  so  festen  Schultradition,  wie  die  Texte  der 
drei  altern  Veden,  getragen  wurde,  worauf  nicht  nur  die  viel- 
fache Verwahrlosung  seiner  Samhitästücke,  sondern  auch  die 
Liberalität  hinweist,  mit  welcher  er  neuen  Produktionen  noch 
weiterhin  offen  stand,  und  welche  wohl  nicht  möglich  war,  so- 
lange die  Tradition  in  den  Händen  geordneter,  von  Geschlecht 
zu  Geschlecht  sich  zunftmäfsig  fortsetzender  Vedaschulen  lag. 
Aus  diesen  Umständen  erklärt  sich  das  massenweise  Eindringen 
neu  entstehender  Upanishad's  in  den  Atharvaveda.  Schon  bei 
Cankara  begegneten  wir  (oben  S.  30)  einer  Zusammenfassung 
von  Mundaka  und  Pracna,  und  an  diese  als  Grundstock  scheint 
sich  nach  und  nach  eine  Sammlung  von  Atharva -Upanishad's 
gereiht  zu  haben,  welche  schliefslich  in  34  Nummern  von 
Mundaka  bis  X risinhatäpaniya  reichte,  und  auch  solche  Stücke 
befafste,  die  früher  gar  nicht  als  Upauishad's  gerechnet  wurden, 
wie  denn  bei  Qaükara  noch  die  Kärikä  des  Gaudapada  zur 
Mändfikya-Upanishad  und  sogar  diese  selbst  (oben  S.  29.  31) 
nicht  das  Ansehen  einer  Upanishad  haben.  Diese  34  ersten 
Upanishad's  der  Colebrooke'schen  Liste  (Up.  S.  537)  wurden 
späterhin  auf  52  erweitert,  indem  man  ihnen  nicht  nur  eine 
Anzahl  neuer  Emporkömmlinge,  sondern  merkwürdigerweise 
mit  und  unter  ihnen  sieben  von  alters  her  bekannte  Texte  der 
altern  Veden,  nämlich  35.  —  36.  Kät/taka,  37.  Kena,  39. — 40. 
Brihannäräyana  (=  Taitt.  Ar.  X),  44.  Anandavalli  (=  Taitt. 
Up.  2)  und  45.  Bhriguvalli  (=  Taitt.  Up.  3),  angliederte.  So 
entstand  die  von  Colebrooke  zuerst  bekannt  gegebene  Sa  mm- 
lung  der  52  Upanishad's,  deren  seltsame  Zusammensetzung 
wir  (Up.  S.  537)  durch  die  Hypothese  zu  erklären  versuchten, 
dafs  zur  Zeit  und  im  Lande  ihrer  endgültigen  Konstituierung 
die  drei  altern  Veden  nur  noch  in  den  ^'äkhä's  der  Aitareyins, 
Tändiri's  (denen  die  Chändogya -Upanishad  angehört,  System 
des  Vedänta  S.  9)  und  Vajasaneyiri's  gepflegt  wurden,  daher 
man  die  Upanishad's  der  übrigen  Qäkhä's  (mit  Ausnahme  der 
bereits  verschollenen  oder  nicht  anerkannten  Kauslutaki,  Qveta- 
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gvatara,  Maiträyaniya),  um  sie  vor  dem  Untergang  zu  retten, 
der  bestehenden  Sammlung  der  Atharva-Upanishad's  anreihte.* 

Mit  der  Colebrooke'schen  Sammlung  stimmt  (wie  wir  Up. 
S.  538  fg.  nachgewiesen  haben)  die  Sammlung  des  Narä- 
yana,  abgesehen  von  einigen  Abweichungen  in  der  Reihen- 
folge der  letzten  Nummern,  genau  überein,  nur  dafs  sie  die 
52  Upanishad's  Colebrooke's  auf  45  zusammendrängt  und  als 
No.  46  —  52  sieben  sektarische  Texte  (zwei  Gopälatäpaniya, 
Krishna,  Väsudeva  mit  Gopicandana,  Qvetäqvatara  und  zwei 
Varadatäpamya)  hinzufügt.  Dieses  Verhältnis  haben  wir  Up. 
S.  541  daraus  zu  erklären  versucht,  dafs  die  52- Zahl  schon 
zu  einer  Art  kanonischen  Ansehens  gelaugt  war,  als  sich  der 
Wunsch  einstellte,  sieben  weitere,  neuerdings  erst  entstandene 
oder  zu  Ansehen  gelangte  Texte  einzufügen.  Dies  wurde  er- 
reicht, indem  man  die  bisherigen  52  Nummern,  durch  Zu- 
sammenfassung des  ursprünglich  Zusammengehörigen,  auf  45 
reduzierte  und  dadurch  Raum  gewann,  die  sieben  neuen  Texte 
als  unter  der  52- Zahl  einbegriffen  hinzustellen  und  dadurch 
ihre  kanonische  Anerkennung  zu  erleichtern. 

Einer  ganz  andern  Gegend  (wahrscheinlich  dem  Süden 
Indiens)  und  einer  erheblich  spätem  Zeit  scheint  die  Samm- 
lung der  108  Upanishad's,  welche  in  der  Muktikä  als 
letzter  aufgezählt  werden,  anzugehören.  Dieselbe  befafst  sämt- 
liche Upanishad's  der  Sammlung  Colebrooke's  (mit  Ausnahme 
von  Nilarudra,  Pinda,  Mahänarayana,  Aqrama)  und  Näräyana's 
(mit  Ausnahme  von  Varadatäpamya),  mehrfach  unter  andern 
Namen  und  zuweilen  durch  spätere  Zusätze  bis  zum  Dreifsig- 
fachen  oder  Vierzigfachen  ihres  Umfangs  erweitert,  dazu  sämt- 
liche elf  Upanishad's  der  drei  altern  Veden  (mit  Ausnahme 
von  Mahänärayana)  und  gegen  siebzig  neuer,  sonst  nirgendwo 
vorkommender,  Texte.  Schon  der  Umstand,  dafs  in  dieser 
Sammlung  auch   die  Upanishad's   der  drei  altern  Veden,   und 


*  Ein  anscheinend  älteres  Verzeichnis,  welches  nur  28  Atharva-Upa- 
nishad's, ohne  Einschiebung  der  Texte  der  altern  Veden,  aufzählt  und  im 
übrigen  (von  einer  Ausnahme  und  den  letzten  Gliedern  abgesehen)  völlig 
mit  Colebrooke's  und  Näräyana's  Liste  übereinstimmt,  ist  erhalten  Atharva- 
parigishta  2,13  (Berliner  Handschriften,  2,88). 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  ir.  3 
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zwar  zu  Eingang  derselben,  auftreten,  weist  auf  eine  Zeit  und 
Gegend  hin,  in  welcher  eine  lebendige  und  stetige  Tradition 
der  Qäkhä's  nicht  mehr  bestand;  noch  mehr  das  Unterfangen, 
von  jenen  108  Upanishad's  ohne  jeden  Schein  des  Rechtes 
10  dem  Rigveda,  19  dem  weifsen,  32  dem  schwarzen  Yajur- 
veda,  16  dem  Samaveda  und  31  dem  Atharvaveda  zuzuschrei- 
ben, —  ein  Verfahren,  gegen  welches  die  alten  Vedaschulen 
doch  wohl  protestiert  haben  würden.  Im  übrigen  ist  diese 
Sammlung  für  die  spätere  Geschichte  des  Vedanta  (vielleicht 
vorwiegend  oder  ausschliesslich  unter  den  Telugu-Brahmanen) 
von  grofsem  Interesse  und  verdient,  nachdem  sie  1896  auch 
in  einem  Devanagaridrucke  zugänglich  gemacht  worden  ist 
(vorher  war  nur  eine  Ausgabe  in  Telugucharakteren  vorhan- 
den), eine  nähere  Durcharbeitung.  Bemerkenswert  ist,  dafs 
Qankaränanda's  Lesarten  oft  mit  denen  der  108  Upanishad's 
gegen  diejenigen  der  52  Upanishad's  und  des  Näräyana  zu- 
sammenstimmen. 

Eine  isolierte  Stellung  sowohl  den  52  als  auch  den  108 
Upanishad's  gegenüber  nimmt  diejenige  Sammlung  von  fünfzig 
Upanishad's  ein,  welche  unter  dem  Namen  Oupnek'hat  im  Jahre 
1656  auf  Veranlassung  des  Sultans  Mohammed  Dara  Schakoh 
aus  dem  Sanskrit  ins  Persische  und  1801 — 1802  von  Anquetil 
Duperron  aus  diesem  ins  Lateinische  übertragen  wurde.  Auch 
der  Oupnek'hat  will,  wie  die  Muktika-Sammlung,  eine  allge- 
meine Upanishadsammlung  sein;  er  befafst  unter  zwölf  Num- 
mern die  Upanishad's  der  drei  altern  Veden,  dazu  sechsund- 
zwanzig der  auch  anderweit  bekannten  Atharva -Upanishad's; 
ferner  enthält  er  acht  ihm  eigentümliche  Stücke,  von  denen 
fünf  bisher  nirgendwo  sonst  nachgewiesen  sind  und  daher  auch 
von  uns,  Up.  S.  838  fg.,  nur  aus  dem  Persisch-Latein  des  An- 
quetil wiedergegeben  werden  konnten.  Endlich  enthält  der 
Oupnek'hat  vier  Stücke  aus  Väj.  Samh.  16.  31.  32.  34,  deren 
erstes  in  verkürzter  Form  als  Nilarudra-Upanishad  auch  in 
andern  Sammlungen  vorkommt,  während  die  drei  andern  sonst 
nirgendwo  Aufnahme  gefunden  haben.  Wir  haben  dieselben,  als 
zur  Vorgeschichte  der  Upanishad's  gehörig,  oben  I,  i,  S.  156  fg., 
290  fg.,  291  fg.,  335  übersetzt  und  besprochen.  Die  Aufnahme 
dieser  Samhitästücke  in   das   Corpus   der  Upanishad's,    gleich 


4.    Die  wichtigstell  Upanishadsammlungeu.  35 

als  sei  Gefahr,  dafs  sie  sonst  in  Vergessenheit  geraten  könnten, 
liilst  auf  eine  relativ  späte  Zeit  für  das  Zustandekommen  der 
Oupnek'hat  -  Sammlung  schliefsen,  wiewohl  schon  1656  die 
persischen  Übersetzer  diese  Sammlung  nicht  erst  veranstaltet, 
sondern  bereits  fertig  überkommen  haben,  ja,  in  der  Up.  S.  535 
angeführten  Stelle,  dieselbe  als  aus  einer  längst  vergangenen 
Vorzeit  herrührend  betrachten.  Durch  die  übergrofse  Treue, 
mit  welcher  Anquetil  Duperron  diese  50  Upanishads  aus  dem 
Persischen,  Wort  für  Wort  und  mit  Beibehaltung  der  persi- 
schen Syntax,  ins  Lateinische  übersetzte  —  eine  Treue,  welche 
in  seltsamem  Kontraste  zu  der  Freiheit  steht,  mit  der  die  per- 
sischen Übersetzer  den  Sanskrittext  behandelt  haben  —  ist  der 
Oupnek'hat  ein  sehr  schwer  lesbares  Buch  geworden,  und  es 
bedurfte  eines  so  tiefdringenden  Geistes  wie  Schopenhauer, 
um  in  dieser  ungeniefsbaren  Schale  einen  Kern  unschätzbarer 
philosophischer  Intuitionen  zu  entdecken  und  für  sein  System 
nutzbar  zu  machen.  Sein  Urteil  über  den  Oupnek'hat  haben 
wir  Up.  S.  VI  wiedergegeben. 

Eine  Durcharbeitung  des  vom  Oupnek'hat  gebotenen  Ma- 
terials hat  zuerst  A.  Weber,  Indische  Studien  I.  II.  IX,  an  der 
Hand  der  Sanskrittexte  unternommen.  Inzwischen  wurden 
die  Urtexte,  zum  Teil  mit  umfangreichen  Kommentaren,  in 
der  Bibliotheca  Indica  und  neuerdings  in  der  Anandäcrama 
Series  publiziert;  die  zwölf  ältesten  Upanishad's  übersetzte 
M.  Müller  in  den  „Sacred  Books  of  the  East"  vol.  I.  XV.,  die 
beiden  gröfsten  und  einige  kleinere  sind  von  O.  Böhtlingk  in 
wörtlicher  Verdeutschung  erschienen.  Unsere  Übersetzung 
der  sechzig  Upanishad's  (Leipzig  1897)  umfafst  sämtliche 
Texte  dieser  Art,  welche,  vermöge  ihres  regelmäfsigen  Vor- 
kommens in  den  indischen  Sammlungen  und  Verzeichnissen 
der  Upanishad's,  auf  eine  gewisse  Kanonicität  Anspruch  machen 
können.  Die  beigegebenen  Einleitungen  nebst  Anmerkungen 
handeln  eingehend  über  Inhalt  und  Komposition  der  einzelnen 
Stücke,  daher  wir  hier  von  einem  weitern  Eingehen  auf  diese 
litterarischen  Fragen  Abstand  nehmen. 
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IM.    Der  Grundgedanke  der  Upanishad's  und  seine  Bedeutung. 
1.  Der  Grundgedanke  der  Upanishad's. 

Alle  Gedanken  der  Upanishad's  bewegen  sich  um  zwei 
Grundbegriffe:  sie  sind:  1)  das  Brahman  und  2)  der  Atman. 
In  der  Regel  werden  beide  vollkommen  synonym  gebraucht; 
wo  sich  aber  ein  Unterschied  herausfühlen  läfst,  da  erscheint 
Brahman  als  der  ältere  und  anerkanntere,  Atman  als  der 
jüngere  und  bezeichnendere  Ausdruck,  Brahman  als  das  Un- 
bekannte und  zu  Erklärende,  Atman  als  dasjenige  Bekannte, 
wodurch  jenes  Unbekannte  erklärt  werden  soll,  Brahman  als 
das  Princip  sofern  es  im  Weltganzen,  Atman,  sofern  es  im 
Innern  des  Menschen  erfafst  wird.  Als  Beispiel  kann  man 
die  schon  oben  I,  i,  S.  264.  336  übersetzte  Stelle  Qatap.  Br. 
10,6,3.  Chänd.  3,14  ansehen,  deren  einfacher  Grundgedanke 
darin  besteht,  dafs  das  Weltall  Brahman  (sarvam  khalu 
idam  brahma),  das  Brahman  aber  der  Atman  in  uns  (eslia 
ma1  ätmä  aniar  hridaye  etc.)  ist.*  Ein  anderes  Beispiel  liefert 
die  Erzählung  von  Gärgya  (Brih.  2,1.  Kaush.  4),  welcher  sich 
vergebens  bemüht,  das  Brahman  zu  definieren,  bis  er  endlich 
vom  Könige  zur  Erklärung  desselben  auf  den  Atman  hinge- 
wiesen wird.  Am  deutlichsten  tritt  der  Unterschied  zwischen 
Brahman  und  Atman  da  hervor,  wo  beide  in  ganz  kurzen 
Aussprüchen  neben  einander  erscheinen.  Als  Beispiel  kann  die 
Stelle  dienen  (Brih.  4,4,5):  sa  vä'  ai/am  ätmä  brahma,  „wahr- 
lich, dieser  Atman  ist  das  Brahman". 

Halten  wir  für  den  gegenwärtigen  Zweck  an  dieser  Unter- 
scheidung des  Brahman  als  kosmischen  Princips  von  dem 
Atman  als  psychischem  Princip  fest,  so  läfst  sich  der  Grund- 
gedanke der  ganzen  Upanishadphilosophie  ausdrücken  durch 
die  einfache  Gleichung: 


*  Böhtlingk  behauptet  (Berichte  der  Sachs.  G.  d.  W.,  1897,  S.  84),  ich 
hätte  „nicht  erkannt  (!),  dafs  esha  ma'  ätmä  antar  hridaye  überall  Sub- 
jekt ist",  legt  aber  für  die  Richtigkeit  meiner  Übersetzung  unfreiwilliger- 
weise selbst  Zeugnis  ab,  sofern  er  zwar  in  §  3  übersetzt  „dieses  mein 
Selbst  im  Innern  des  Herzens",  jedoch  sogleich  darauf  in  §  4,  wo  dieselbe 
Wendung  wiederkehrt,  ebenso  wie  ich  übersetzt  „das  ist  mein  Selbst 
im  Innern  des  Herzens". 
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Brahiuan  =  Ätman, 

das  heifst:  das  Brahman,  die  Kraft,  welche  in  allen  Wesen 
verkörpert  vor  uns  steht,  welche  alle  Welten  schafft,  trägt,  er- 
hält und  wieder  in  sich  zurücknimmt,  diese  ewige,  unendliche, 
göttliche  Kraft  ist  identisch  mit  dem  Ätman,  mit  demjenigen, 
was  wir,  nach  Abzug  alles  Aufserlichen,  als  unser  innerstes 
und  wahres  Wesen,  als  unser  eigentliches  Selbst,  als  die  Seele 
in  uns  finden.  —  Diese  Identität  des  Brahman  und  des  Atman, 
Gottes  und  der  Seele,  ist  der  Grundgedanke  der  ganzen  Upa- 
nishadlehre;  in  aller  Kürze  wird  er  ausgedrückt  durch  die 
„grofsen  Worte":  tat  tvam  asi  „dieses  bist  du"  (Chand.  6,8,7  fg.) 
und:  aham  brahma  asmi  „ich  bin  Brahman"  (Brih.  1,4,10);  in 
dem  Compositum:  brahma-ätma-aikyam  „Einheit  des  Brahman 
und  des  Atman"  bezeichnet  er  das  Fundamentaldogma  des 
Vedäntasystems. 

Wenn  wir  diesen  Gedanken  der  mannigfachen,  vielfach 
bildlichen  und  nicht  selten  wunderlichen  Formen  entkleiden, 
in  denen  er  in  den  Vedän tatexten  erscheint,  und  denselben 
nur  nach  seiner  philosophischen  Reinheit  als  die  Identität 
Gottes  und  der  Seele,  des  Brahman  und  des  Ätman,  ins 
Auge  fassen,  so  hat  er  eine  weit  über  die  Upanishad's,  ihre 
Zeit  und  ihr  Land  hinausreichende  Bedeutung,  ja,  wir  be- 
haupten, dafs  er  von  unverlierbarem  Werte  für  die  ganze 
Menschheit  ist.  —  Wir  können  nicht  in  die  Zukunft  blicken, 
wir  wissen  nicht,  welche  Aufschlüsse  und  Entdeckungen  dem 
rastlos  forschenden  Menschengeiste  noch  vorbehalten  sind,  — 
aber  eines  können  wir  mit  Sicherheit  voraussagen,  —  welche 
neuen  und  ungeahnten  Wege  auch  immer  die  Philosophie 
kommender  Zeiten  einschlagen  mag,  dieses  steht  für  alle  Zu- 
kunft fest  und  niemals  wird  man  davon  abgehen  können:  soll 
eine  Lösung  des  grofsen  Rätsels,  als  welches  die  Natur  der 
Dinge,  je  mehr  wir  davon  erkennen,  nur  um  so  deutlicher 
sich  dem  Philosophen  darstellt,  überhaupt  möglich  sein,  so 
kann  der  Schlüssel  zur  Lösung  dieses  Rätsels  nur  da  liegen, 
wo  allein  das  Naturgeheimnis  sich  uns  von  innen  öffnet,  das 
heifst,  in  unser  in  eigenen  Innern.  Hier  fanden  ihn  zum 
erstenmal    die    ewig    preiswürdigen  Urheber    der  Upanishad- 
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gedanken,  wenn  sie  unsern  Atman,  unser  eigenes  innerstes 
Wesen  als  das  Brahman ,  als  das  innerste  Wesen  der  ganzen 
Natur  und  aller  ihrer  Erscheinungen  erkannten. 


2.   Der  üpanishadgedanke  und  die  Philosophie. 

Alle  Religion  und  Philosophie  wurzelt  in  dem  Gedanken, 
dafs  (mit  Kants  Worten  zu  reden)  die  Welt  nur  Erschei- 
nung und  nicht  Ding  an  sich  ist,  das  heifst,  dafs  die 
ganze,  in  Raum  und  Zeit  unendlich  sich  ausbreitende  Aufsen- 
welt  und  ebenso  der  gesamte  Komplex  der  Wahrnehmungen 
in  meinem  Innern,  —  dafs  dies  alles  nur  die  Form  ist,  in 
welcher  das  Seiende  in  einem  Bewufstsein  wie  dem  unsern 
sich  darstellt,  nicht  aber  die  Form,  in  welcher  es  aufserhalb 
unseres  Bewufstseins  und  unabhängig  von  demselben  bestehen 
mag,  dafs,  mit  andern  Worten,  der  gesamte  Komplex  der 
äufsern  und  innern  Erfahrung  uns  immer  nur  sagt,  wie  die 
Dinge  für  uns,  für  unser  Vorstellungs vermögen,  nicht  aber 
wie  sie  an  sich  und  ohne  dieses  Vorstellungsvermöoren  be- 
schaften  sind. 

Es  ist  leicht,  zu  zeigen,  wie  dieser,  erst  in  der  Kantischen 
Philosophie  zu  voller  Klarheit  erhobene,  aber  in  weniger  deut- 
licher Form  von  je  her  vorhanden  gewesene  Gedanke  die 
Grundlage  und  stillschweigende,  halb  bewufste  oder  unbewufste 
Voraussetzung  aller  Philosophie  ist,  soweit  sich  nicht  empi- 
rische Wissenschaften  unter  diesem  Namen  verbergen.  Denn 
alle  Philosophie,  im  Gegensatze  zu  den  empirischen  Wissen- 
schaften, begnügt  sich  nicht,  die  Dinge  ihrem  Thatbestande 
nach  kennen  zu  lernen  und  nach  ihrem  kausalen  Zusammen- 
hange zu  erforschen;  vielmehr  geht  sie,  ihrer  Natur  nach,  über 
dies  alles  hinaus,  indem  sie  (wie  wir  schon  oben  I,  I,  S.  3  fg. 
ausführten)  den  Gesamtkomplex  der  empirischen  Realität, 
auch  nach  allen  Aufhellungen  desselben  durch  die  empirischen 
Wissenschaften,  ansieht  als  etwas,  was  noch  der  weitern 
Erklärung  bedarf,  und  diese  Erklärung  findet  in  dem 
Princip,  welches  sie  aufstellt,  und  aus  welchem  sie  bemüht 
ist,  das  Dasein  der  Dinge  und  ihrer  Ordnung  abzuleiten. 
Diese  Thatsache,  dafs  die  Philosophie  von  jeher  bestrebt  war, 
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ein  Princip  der  Welt  aufzustellen  (vgl.  I,  i,  S.  3),  beweist,  dafs 
sie  ausging  von  dem  mehr  oder  weniger  deutlichen  Bewufst- 
sein,  dafs  die  ganze  empirische  Realität  nicht  das  wahre  Wesen 
der  Dinge  ist,  dafs  sie,  in  Kants  Worten,  nur  Erscheinung 
ist  und  nicht  Ding  an  sich. 

Dreimal,  soviel  wir  wissen,  hat  sich  die  Philosophie  zu 
einem  deutlicheren  Bewufstsein  dieser  ihr  allgemein  gestellten 
Aufgabe  und  ihrer  Lösung  erhoben,  das  eine  Mal  in  Indien 
in  den  Upanishad's,  das  zweite  Mal  in  Griechenland  in  der 
Philosophie  des  Parmenides  und  Piaton,  das  dritte  Mal  in  der 
neueren  Zeit  in  der  Philosophie  Kants  und  Schopenhauers. 
Wir  werden  in  einem  spätem  Teile  dieses  Werkes  zu  zeigen 
haben,  wie  die  Philosophie  der  Griechen  ihren  Höhepunkt  er- 
reichte durch  die  parmenideisch-platonische  Lehre,  dafs  diese 
ganze  Welt  des  Werdens  ein  blofser  Schein,  wie  Parmenides 
sagt,  eine  Welt  der  Schatten  ist,  wie  Piaton  lehrt,  und  wie 
beide  Philosophen  bemüht  sind,  durch  sie  hindurch  die  wahre 
Wesenheit  der  Dinge,  zb  ov,  zb  ovro£  cv  zu  ergreifen,  was 
Piaton  in  einem  an  die  Upanishadlehre  wie  an  die  Kantische 
Terminologie  erinnernden  Ausdruck  als  das  abxb  (ätman)  xa1^ 
aüxd  („an  sich")  bezeichnet.  Wir  werden  dann  weiter  sehen, 
wie  eben  dieser  Gedanke,  nach  einer  vorübergehenden  Ver- 
dunkelung durch  Aristoteles  und  das  Mittelalter,  auf  ganz  an- 
dern! Wege  wiederum  ergriffen  wurde  und  deutlicher  als  je 
zuvor  aufleuchtete  in  der  von  Kant  begründeten  Philosophie, 
welche  ihren  grofsen  Fortsetzer  und  Vollender  in  Schopen- 
hauer gefunden  hat.  Hier  haben  wir  es  mit  den  Upanishad's 
zu  thun,  und  wir  glauben  die  welthistorische  Bedeutung  dieser 
Urkunden  nicht  in  ein  helleres  Licht  setzen  zu  können,  als 
indem  wir  zeigen,  wie  der  eigentliche,  tiefste  Grundgedanke 
des  Piatonismus  und  des  Kantianismus  auch  schon  der  Grund- 
gedanke der  Upanishadlehre  ist. 

Die  Dinge,  welche  sich  um  uns  her  im  unendlichen  Räume 
nach  allen  Seiten  ausbreiten,  und  zu  denen  wir,  vermöge  unserer 
Leiblichkeit,  selbst  gehören,  sind  nach  Kant  nicht  die  Dinge 
an  sich,  sondern  nur  Erscheinungen,  sie  sind  nach  Piaton  nicht 
die  wahren  Wesenheiten,  sondern  die  blofsen  Schatten  der- 
selben, und  sie  sind  nach  der  Upanishadlehre  nicht  der  Atman, 
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das  wirkliche  Selbst  der  Dinge,  sondern  eine  blofse  Mäyä, 
das  heilst,  ein  blofses  Blendwerk,  eins  Illusion.  Allerdings 
kommt  der  Terminus  Mäyä  erst  von  Qvet.  4,10  an  vor;  daher 
von  solchen,  welche  nicht  im  stände  sind,  dieselbe  Sache,  wo 
sie  in  andere  Worte  gekleidet  erscheint,  wiederzuerkennen,  die 
Behauptung  aufgestellt  worden  ist,  der  Begriff"  der  Mäyä  sei 
den  altern  Upanishad's  noch  unbekannt.  Wie  sie  es,  bei  dieser 
Behauptung,  fertig  bringen,  diese  altern  Upanishad's  (Brihad- 
aranyaka  und  Chändogya)  zu  verstehen,  mögen  sie  selbst 
wissen.  Thatsache  ist,  dafs  dieselben  ganz  von  der  Vorstellung 
durchtränkt  sind,  welche  späterhin  ihren  glücklichsten  Aus- 
druck in  dem  Worte  mäyä  gefunden  hat.  —  Schon  in  der 
Forderung,  dafs  man  den  Atman  des  Menschen,  den  Atman 
der  Welt  zu  suchen  habe  (Brih.  2,4,5:  ätmä  va1  are  drashta- 
vyah,  p'otavyo,  mantavyo,  nididhyäsitavyo ;  Chänd.  8,7,1:  so 
''nveshtavyah,  sa  vijijfiäsitavyah'),  liegt  implicite,  dal's  dieser  Leib 
und  diese  Welt,  die  sich  ungesucht  vor  uns  ausbreitet,  nicht 
der  Ätman,  das  Selbst,  das  wahre  Wesen  ist,  und  dafs  es 
eine  Täuschung  ist,  wenn  wir  sie  (wie  der  Dämon  Virocana, 
Chänd.  8,8,4)  dafür  halten.  Alle  Dinge  und  Verhältnisse  der 
AVeit,  so  entwickelt  Yäjnavalkya  Brih.  2,4,5a,  sind  uns  nicht 
wert  um  ihrer  selbst  willen  (als  „Dinge  an  sich"),  sondern 
um  des  Atman  willen;  ja  sie  existieren  nur  in  dem  Atman, 
und  der  ist  ganz  und  gar  verloren,  welcher  sie  „aufserhalb  des 
Selbstes"  (anyatra  ätmano)  weifs.  Dieser  Atman,  schliefst  er 
1.  c.  2,4,6,  ist  Brahmanen  und  Krieger,  Welträume,  Götter  und 
Wesen,  „dieser  Atman  ist  das  ganze  Weltall"  (idam  sarvam 
yad  ayam  ätmä).  Wie  man  die  Töne  mit  ergreift,  indem  man 
das  Instrument  ergreift  (Brih.  2,4,7  fg.) ,  so  hat  man,  indem 
man  den  Atman  ergreift,  alle  jene  Dinge  mit  ergriffen:  „für- 
wahr, wer  das  Selbst  gesehen,  gehört,  verstanden  und  er- 
kannt hat,  von  dem  wird  diese  ganze  Welt  gewufst"  (Brih. 
2,4,5"). 

Unmittelbar  an  diesen  Gedanken  und  wahrscheinlich  sogar 
an  diese  Stelle  Brih.  2,4,5b  knüpft  die  Chänd.  Up.  6,1,2  an, 
indem  sie,  was  dort  das  Resultat  der  Entwicklung  war,  zur 
Voraussetzung  macht  und  als  Thema  voranstellt:  „Hast  du 
denn  auch  der  Unterweisung  nachgefragt,  durch  welche  [auch] 
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das  Ungehörte  ein  [schon]  Gehörtes,  das  Unverstandene  ein 
Verstandenes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes  wird?"  —  »Wie 
ist  denn,  o  Ehrwürdiger,  diese  Unterweisung?"  —  „Gleichwie, 
o  Teurer,  durch  einen  Thonklumpen  alles,  was  aus  Thon  be- 
steht, erkannt  ist,  an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Um- 
wandlung, ein  blofserName  (väcarambhanam  vikäro,  nd- 
madheyam),  Thon  nur  ist  es  in  Wahrheit,  —  also,  o  Teurer, 
ist  diese  Unterweisuno;."  Hier  wird  die  vielheitliche  Um- 
Wandlung  des  Einen  für  blofses  Wortgerede,  blofsen  Namen 
erklärt,  ganz  wie  Pannenides  behauptet,  dafs  alles,  was  die 
Menschen  für  wahr  halten,  blofser  Name  sei  (tö  to£vt'  ovojj/ 
sgtou.,  oaaa  ßpccol  xaTe^evro  7C«coi«r6r«C  elvou  aktpfi).  Auf 
Grund  dieser  Anschauungen  heifst  es  dann  in  spätem  Stellen, 
„noch  auch  ist  dieses  eine  Vielheit"  (Kaush.  3,8,  Up.  S.  50),  und 
in  den  eingelegten  Versen  Brih.  4,4,19  (vgl.  Kath.  4,10—11): 

Im  Geiste   soll  man  dies  merken: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie! 
Von  Tod  in  neuen  Tod  stürzt   sich, 
Wer  hier  Verschied'nes  meint  zu  seh'n. 

Fein  und  treffend  ist  auch  die  Bemerkung  einer  spätem 
Upanishad  (Nrisinhott.  9,  Up.  S.  797),  dafs  nie  ein  Beweis  für 
die  Vielheit  geführt  werden  kann:  „denn  es  ist  kein 
Beweis  möglich  für  das  Vorhandensein  einer  Zweiheit,  und 
nur  der  zweitlose  Ätman  ist  beweisbar".  (Wir  können  nie 
heraus  aus  unserm  Bewufstsein,  welches  unter  allen  Umständen 
eine  Einheit  bildet.) 

Aus  dem  Gesagten  ist  ersichtlich:  1)  Dafs  die  Anschauung, 
welche  später  in  der  Lehre  von  der  Mäyd  ihren  schärfsten 
Ausdruck  fand,  schon  den  ältesten  Upanishad's  nicht  nur  nicht 
fremd  ist,  sondern  in  und  mit  ihrer  Grundlehre  von  der  allei- 
nigen Realität  des  Ätman  als  deren  notwendiges  Komplement 
gegeben  ist,  und  2)  dafs  diese  Grnndlehre  der  Upanishad's 
mit  der  Grundanschauung  der  parmenideisch-platonischen  und 
der  kantisch -schopenhauerschen  Philosophie  in  wundersamer 
Übereinstimmung  sich  befindet,  der  Art,  dafs  alle  drei,  aus 
verschiedenen  Zeiten  und  Ländern  stammenden  und  völlig 
von  einander  unabhängigen  Lehren  sich  gegenseitig  ergänzen, 
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erläutern  und  bestätigen.  —  So  viel  von   der  Bedeutung   der 
Upanishad's  für  die  Philosophie. 

3.    Der  Upanishadgedanke  und  die  Religion. 

Der  erwähnte  indisch-platonisch-kantische  Gedanke,  dafs 
die  ganze  Welt  nur  Erscheinung  ist  und  nicht  Ding  an  sich, 
bildet  nicht  nur  das  eigentliche  und  wichtigste  Thema  aller 
Philosophie,  sondern  auch  die  Voraussetzung  und  conditio  sine 
qua  non  aller  Religion;  daher  alle  grofsen  Lehrer  der  Religion 
in  alter  und  neuer  Zeit,  ja  auch  noch  heute  alle  die,  welche 
einer  Religion  im  Glauben  anhängen,  gleichsam  unbewufste 
Kantianer  sind.    Wir  wollen  dies  in  der  Kürze  beweisen. 

Die  Hauptgüter  aller  Religion  sind,  wie  Kant  oft  ausein- 
andersetzt, 1)  das  Dasein  Gottes,  2)  die  Unsterblichkeit  der 
Seele,  3)  die  Freiheit  des  Willens  (ohne  welche  keine  Mora- 
lität  bestehen  kann).  Diese  drei  höchsten  Heilsgüter  der 
Menschheit,  Gott,  Unsterblichkeit  und  Freiheit,  sind  nur  dann 
haltbar,  wenn  die  Welt  blofse  Erscheinung  und  nicht  Ding 
an  sich  (blofse  Mäyä  und  nicht  der  Atmari)  ist,  und  sie  fällen 
rettungslos  dahin,  falls  diese  empirische  Realität,  in  der  wir 
leben,  das  wahre  Wesen  der  Dinge  ausmachen  sollte. 

1)  Das  Dasein  Gottes  wird  ausgeschlossen  durch  das 
Vorhandensein  des  Raumes,  welcher  unendlich  ist,  somit 
nichts  aufser  sich  zuläl'st  und  innerhalb  seiner  nur  dasjenige, 
was  ihn  erfüllt,  d.  h.  die  Materie  (sie  ist,  ihrer  genauesten 
Definition  nach  „das  den  Raum  Erfüllende"). 

2)  Die  Unsterblichkeit  wird  ausgeschlossen  durch  die 
Gesetzmäfsigkeit  der  Zeit,  auf  welcher  es  beruht,  dafs  unser 
Dasein  einen  Anfang  in  der  Zeit  hat  durch  Zeugung  und  Ge- 
burt und  ein  Ende  in  der  Zeit  durch  den  Tod;  und  dieses 
Ende  ist  ein  absolutes,  so  wie  jener  Anfang  ein  absoluter  war. 

3)  Die  Freiheit,  und  mit  ihr  die  Möglichkeit  des  mo- 
ralischen Handelns,  wird  ausgeschlossen  durch  die  empirische 
Allgemeingültigkeit  des  Kausalitätsgesetzes,  welches  for- 
dert, dafs  jede  Wirkung,  mithin  auch  jede  menschliche  Hand- 
lung, die  notwendige  Folge  von  Ursachen  ist,  welche  der 
Handlung  vorhergehen,  somit  im  jedesmaligen  Momente  des 
Handelns  nicht  mehr  in  unserer  Macht  stehen. 
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Ganz  anders  stellen  sich  die  Fragen  nach  Gott,  Unsterb- 
lichkeit und  Freiheit,  wenn  diese  ganze,  in  Raum  und  Zeit 
ausgebreitete  und  von  der  Kausalität  beherrschte  empirische 
Realität  blofse  Erscheinung  ist  und  nicht  eine  Ordnung  der 
Dinge  an  sich,  wie  Kant  sagt,  blofse  Mäyd  ist  und  nicht  der 
Atman,  das  „Selbst"  der  Dinge,  wie  die  Upanishad's  lehren. 
Denn  in  diesem  Falle  wird  wiederum  Platz  für  eine  andere, 
höhere  Ordnung  der  Dinge,  welche  nicht  den  Gesetzen  des 
Raumes,  der  Zeit  und  der  Kausalität  unterworfen  ist;  und 
eben  diese  höhere,  der  empirischen  Realität  widersprechende 
Ordnung  der  Dinge,  von  deren  Erkenntnis  wir  durch  die 
Beschaffenheit  unseres  Intellektes  ausgeschlossen  sind,  wird 
von  den  Religionen  durch  ihre  Lehren  von  Gott,  Unsterblich- 
keit und  Freiheit  im  Glauben  ergriffen;  somit  ruhen  alle 
Religionen,  ohne  es  zn  wissen,  auf  dem  Grunddogma  der  kan- 
tischen Philosophie,  welches  in  weniger  deutlicher  Form  schon 
dasjenige  der  Upanishad's  war.  Diese  sind  somit,  vermöge 
ihrer  Grundanschauung,  die  natürliche  Basis  jeder  religiösen 
Auffassuno-  des  Daseins. 

Aber  neben  diesem  Werte  derselben  für  die  Religion  im 
allgemeinen  haben  sie  noch  eine  specielle  und  sehr  merkwür- 
dige innere  Verwandtschaft  zum  Christentum,  welche  wir 
nicht  kürzer  und  deutlicher  darlegen  können,  als  indem  wir 
das  darüber  in  der  Vorrede  zu  unserer  Upanishad-Übersetzung 
Gesagte  in  den  gegenwärtigen  Zusammenhang,  für  welchen 
diese  Betrachtung  wesentlich  ist,  herübernehmen. 

Die  Upanishad's,  so  sagten  wir  dort,  sind  für  den  Veda, 
was  für  die  Bibel  das  Neue  Testament  ist:  und  diese  Analogie 
ist  nicht  eine  blofs  äufserliche  und  zufällige,  sondern  eine 
solche,  welche  gar  sehr  in  die  Tiefe  geht  und  in  einem  all- 
gemeinen, auf  beiden  Gebieten  zur  Erscheinung  kommenden, 
Entwicklungsgesetze  des  religiösen  Lebens  begründet  ist. 

In  der  Kindheit  der  Völker  stellt  die  Religion  Gebote 
und  Verbote  auf  und  giebt  denselben  Nachdruck  durch  Ver- 
heifsung  von  Lohn  und  Androhung  von  Strafe;  —  sie  wendet 
sich  somit  an  den  Egoismus,  den  sie  als  den  eigentlichen  Kern 
des  natürlichen  Menschen  voraussetzt,  und  über  welchen  sie 
nicht  hinausführt. 
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Eine  höhere  Stufe  des  religiösen  Bewufstseins  wird  er- 
reicht mit  der  Erkenntnis,  dafs  alle  Werke,  welche  auf  Furcht 
und  Hoffnung  als  Triebfedern  beruhen,  für  die  ewige  Be- 
stimmung des  Menschen  wertlos  sind,  dafs  diese  höchste  Auf- 
gabe des  Daseins  nicht  in  einer  Befriedigung  des  Egoismus, 
sondern  in  einer  völligen  Aufhebung  desselben  besteht,  und 
dafs  erst  in  dieser  unsere  wahre,  göttliche  Wesenheit  durch 
die  Individualität  hindurch  wie  durch  eine  Schale  zum  Durch- 
bruche kommt. 

Jener  kindliche  Standpunkt  der  Werkgerechtigkeit  ist  in 
der  Bibel  vertreten  durch  das  alttestamentliche  Gesetz  und 
entsprechend  im  Veda  durch  das,  was  die  indischen  Theologen 
das  Karmakändam  (den  Werkteil)  nennen,  unter  welchem 
Namen  sie  die  ganze  Litteratur  der  Hymnen  und  Brähmanas, 
mit  Ausnahme  der  hier  und  da  eingeflochtenen  upanishad- 
artigen  Partien,  befassen.  Beide,  das  Alte  Testament  und  das 
Karmakändam  des  Veda,  proklamieren  ein  Gesetz  und  stellen 
für  die  Befolgung  desselben  Lohn,  für  die  Übertretung  Strafe 
in  Aussicht;  und  wenn  die  indische  Theorie  den  Vorteil  hat, 
die  Vergeltung  teilweise  ins  Jenseits  verlegen  zu  können  und 
dadurch  dem  Konflikt  mit  der  Erfahrung  auszuweichen,  welcher 
der  alttestamentlichen,  aufs  Diesseits  beschränkten  Vergeltungs- 
lehre so  viele  Verlegenheiten  bereitet,  —  so  ist  es  hinwiederum 
der  auszeichnende  Charakter  der  biblischen  Gesetzesgerechtig- 
keit, dafs  sie  weniger  als  die  indische  auf  Ritual  Vorschriften 
hinausläuft  und  dafür  gröfsern  Nachdruck  auf  einen  sittlichen, 
„unsträflichen"  Lebenswandel  legt.  Für  die  Interessen  der 
menschlichen  Gesellschaft  ist  dieser  Vorzug  ein  sehr  grofser. 
an  sich  aber  und  für  den  moralischen  Wert  des  Handelns  be- 
gründet es  keinen  Unterschied,  ob  der  Mensch  sich  im  Dienste 
imaginärer  Götter  oder  in  dem  seiner  Mitmenschen  abmüht: 
beides  ist,  solange  dabei  eigenes  Wohlsein  als  letzter  Zweck 
vorschwebt,  ein  blofses  Mittel  zu  diesem  egoistischen  Zwecke 
und  daher,  wie  dieser  selbst,  moralisch  betrachtet  wertlos  und 
verwerflich. 

Diese  Erkenntnis  bricht  sich  Bahn  im  Neuen  Testament, 
wenn  es  die  Wertlosigkeit,  in  den  Upanishad's,  wenn  sie  so- 
gar die  Verwerflichkeit  aller,   auch  der  guten  Werke  lehren; 
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beide  machen  das  Heil  abhängig,  nicht  von  irgend  welchem 
Thun  und  Lassen,  sondern  von  einer  völligen  Umwandlung 
des  ganzen  natürlichen  Menschen;  beide  betrachten  diese  Um- 
wandlung als  eine  Erlösung  aus  den  Fesseln  dieser  ganzen, 
im  Egoismus  wurzelnden,  empirischen  Realität. 

Aber  warum  bedürfen  wir  einer  Erlösung  aus  diesem  Da- 
sein? Weil  dasselbe  das  Reich  der  Sünde  ist,  antwortet 
die  Bibel,  weil  es  das  Reich  des  Irrtums  ist,  antwortet  der 
Veda.  Jene  sieht  die  Verderbnis  im  wollenden,  dieser  im  er- 
kennenden Teile  des  Menschen;  jene  fordert  eine  Umwandlung 
des  Willens,  dieser  eine  solche  des  Erkennens.  Auf  welcher 
Seite  liegt  hier  die  Wahrheit?  —  Wäre  der  Mensch  blofs 
Wille  oder  blofs  Erkenntnis,  so  würden  wir  uns,  dem  ent- 
sprechend, für  die  eine  oder  andere  Auffassung  zu  entscheiden 
haben.  Nun  aber  der  Mensch  ein  zugleich  wollendes  und  er- 
kennendes Wesen  ist,  so  wird  sich  jene  grofse  Wendung,  in 
welcher  Bibel  und  Veda  das  Heil  erblicken,  auf  beiden  Gebie- 
ten vollziehen:  sie  wird  erstlich,  nach  biblischer  Anschauung, 
das  im  natürlichen  Egoismus  versteinerte  Herz  erweichen  und 
zu  Thaten  der  Gerechtigkeit,  Liebe  und  Selbstverleugnung 
fähig  machen,  —  und  sie  wird  zweitens,  Hand  in  Hand  da- 
mit, in  uns  die  grofse,  Kants  Lehre  anticipierende,  Erkenntnis 
der  Upanishad's  aufdämmern  lassen,  dafs  diese  ganze  räum- 
liche, folglich  vielheitliche,  folglich  egoistische  Weltordnung 
nur  beruht  auf  einer,  uns  durch  die  Beschaffenheit  unseres  In- 
tellektes eingeborenen  Illusion  (maya),  dafs  es  in  Wahrheit  nur 
ein  ewiges,  über  Raum  und  Zeit,  Vielheit  und  Werden  er- 
habenes Wesen  giebt,  welches  in  allen  Gestalten  der  Natur 
zur  Erscheinung  kommt,  und  welches  ich,  ganz  und  ungeteilt, 
in  meinem  Innern  als  mein  eigentliches  Selbst,  als  den  Atman 
fühle  und  finde. 

So  gewifs,  nach  Schopenhauers  grofser  Lehre,  der  Wille, 
und  nicht  der  Intellekt,  den  Kern  des  Menschen  bildet,  so 
gewifs  wird  dem  Christentum  der  Vorzug  bleiben,  dafs  seine 
Forderung  einer  Wiedergeburt  des  Willens  die  eigentlich 
centrale  und  wesentliche  ist,  —  aber  so  gewifs  der  Mensch 
nicht  blofs  Wille,  sondern  zugleich  auch  Intellekt  ist,  so  ge- 
wifs wird  jene  christliche  Wiedergeburt  des  Willens  nach  der 
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andern  Seite  hin  als  eine  Wiedergeburt  der  Erkenntnis  sich 
kundgeben,  wie  die  Upanishad's  sie  lehren.  „Du  sollst  deinen 
Nächsten  lieben  wie  dich  selbst",  fordert  die  Bibel;  —  aber 
woher  diese  Zumutung,  da  ich  doch  nur  in  mir,  nicht  in  dem 
andern  fühle?  —  „Weil",  so  fügt  hier  der  Veda  erklärend 
hinzu,  „dein  Nächster  in  Wahrheit  dein  eigenes  Selbst,  und, 
was  dich  von  ihm  trennt,  blofse  Täuschung  ist".  —  Wie  in 
diesem  Falle,  so  ist  es  auf  allen  Punkten  des  Systems:  das 
Neue  Testament  und  die  Upanishad's,  diese  beiden  höchsten 
Erzeugnisse  des  religiösen  Bewufstseins  der  Menschheit,  stehen 
nirgendwo  (wenn  man  nicht  an  der  Aufsenseite  klebt)  in  einem 
unvereinbaren  Widerspruche,  sondern  dienen  in  schönster 
Weise  einander  zur  Erläuterung  und  Ergänzung. 

Ein  Beispiel  mag  zeigen,  welchen  Wert  die  Upanishad- 
lehre  für  die  Ausgestaltung  unseres  christlichen  Bewufstseins 
gewinnen  kann. 

Das  Christentum  lehrt  seinem  Geiste,  wenn  auch  nicht 
überall  seinem  Buchstaben  nach,  dafs  der  Mensch,  als  solcher, 
nur  zu  sündlichen,  d.  h.  egoistischen  Handlungen  fähig  ist 
(Römer  7,18),  und  dafs  alles  Gute,  seinem  Wollen  wie  Voll- 
bringen nach,  nur  von  Gott  in  uns  gewirkt  werden  kann 
(Phil.  2,13).  So  klar  diese  Lehre,  für  jeden,  der  Augen  hat 
zu  sehen,  nicht  sowohl  in  vereinzelten  Aussprüchen,  als  viel- 
mehr schon  in  dem  ganzen  System  als  solchem  präformiert 
liegt,  so  schwer  ist  es  doch  zu  allen  Zeiten  der  Kirche  ge- 
worden, sich  mit  ihr  zu  befreunden;  stets  wufste  sie  einen 
Ausweg  zum  Synergismus  mit  seinen  Halbheiten  zu  gewinnen 
und  der  Mitwirkung  des  Menschen  irgend  eine  Hinterthüre 
offen  zu  lassen,  —  offenbar,  weil  sie  hinter  dem  Monergismus, 
der  alles  Gute  auf  Gott  zurückführt,  als  Schreckgespenst  die 
grauenhafte  Absurdität  der  Prädestination  stehen  sah.  Und 
freilich  stellt  sich  diese  als  unvermeidliche  Konsequenz  ein, 
sobald  man  jene,  so  tiefe  wie  wahre,  christliche  Erkenntnis 
des  Monergismus  verknüpft  mit  dem  aus  dem  Alten  Testa- 
mente überkommenen  jüdischen  Realismus,  welcher  Gott  und 
Mensch  als  zwei  sich  ausschliefsende  Wesenheiten  einander 
gegenüberstellt.  —  In  diesen  Dunkelheiten  kommt  uns  aus 
dem  Osten,  aus  Indien,  das  Licht.     Zwar  nimmt  auch  Paulus 
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einen  Anlauf,  Gott  mit  dem  Äv^poxos  TCvs\j|jiaTt.x6£  zu  identi- 
fizieren (1  Kor.  15,47),  zwar  sucht  auch  Kant  das  wundersame 
Phänomen  des  kategorischen  Imperativs  in  uns  daraus  zu  er- 
klären, dal's  in  ihm  der  Mensch  als  Ding  an  sich  dem  Men- 
schen als  Erscheinung  das  Gesetz  giebt,  —  aber  was  bedeuten 
diese  schüchternen  und  tastenden  Versuche  gegenüber  der 
grofsen,  auf  jeder  Seite  der  Upanishad's  durchblickenden  Grund- 
anschauung  des  Vedänta,  dal's  der  Gott,  welcher  allein  alles 
Gute  in  uns  wirkt,  nicht,  wie  im  Alten  Testamente,  ein  uns 
als  ein  andrer  gegenüberstehendes  Wesen,  sondern  vielmehr 
—  unbeschadet  seiner  vollen  Gegensätzlichkeit  zu  unserm  ver- 
derbten empirischen  Ich  (jiva)  —  unser  eigenstes,  metaphy- 
sisches Ich,  unser,  bei  allen  Abirrungen  der  menschlichen  Natur, 
in  ungetrübter  Heiligkeit  verharrendes,  ewiges,  seliges,  gött- 
liches Selbst,  —  unser  Atman  ist! 

Dieses  und  vieles  andere  können  wir  aus  den  Upanishad's 
lernen,  —  werden  wir  aus  den  Upanishad's  lernen,  wenn  wir 
anders  unser  christliches  Bewul'stsein  zum  konsequenten,  nach 
allen  Seiten  vollgenügenden  Ausbau  bringen  wollen. 


System. 


System 
der  Upa- 
nishad's. 


Einheit- 
lieher 
Grund- 
gedanke. 


Das  System  der  Upanishad's. 

Vorb  emerkung. 

Unter  einem  System  verstehen  wir  einen  Zusammenhang 
von  Gedanken,  welche  sämtlich  auf  einen  Einheitspunkt  be- 
zogen und  von  diesem  abhängig  gemacht  werden.  Ein  System 
hat  daher  stets  einen  individuellen  Urheber,  mag  er  nun  die 
im  System  zusammengeschlossenen  Gedanken  ursprünglich 
selbst  hervorgebracht  oder  auch  nur  überkommene  Gedanken- 
elemente durch  Anpassung  an  einander  zu  einem  einheitlichen 
Ganzen  gestaltet  haben.  Unter  diesen  Umständen  kann  von 
einem  „System  der  Upanishad's"  streng  genommen  allerdings 
keine  Rede  sein.  Denn  sie  sind  nicht  das  Werk  eines  indivi- 
duellen Genius,  sondern  die  Summe  der  philosophischen  Er- 
zeugnisse einer  ganzen  Epoche,  welche  sich  von  der  Zeit  der 
Einwanderung  im  Gangesthaie  bi&zum  Aufkommen  des  Buddhis- 
mus, also,  ganz  ungefähr  und  rund  gesagt,  von  1000  oder  800 
bis  500  a.  C,  ja,  in  ihren  Ausläufern  noch  weit  über  diesen 
letztern  Zeitpunkt  hinaus  erstrecken  mag.  Dementsprechend 
finden  wir  in  den  Upanishad's  eine  grofse  Mannigfaltigkeit 
von  Gedanken,  welche  sich  vor  unsern  Augen  fortentwickeln 
und  nicht  selten  mit  einander  in  unvereinbarem  Widerspruche 
stehen.  Aber  alle  diese  Gedanken  kreisen  so  sehr  um  einen 
gemeinsamen  Mittelpunkt,  werden  so  völlig  von  dem  einen 
Gedanken  der  alleinigen  Realität  des  Ätman  beherrscht, 
dafs  sie  sich  alle  darstellen  als  mannigfache  Variationen  über 
ein  und  dasselbe  Thema,  welches  bald  kürzer,  bald  länger, 
bald  von  dem  Boden  des  empirischen  Bewufstseins  aus,   bald 
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in  schroffem  Widerspruche  gegen  dasselbe  behandelt  wird. 
Hierbei  treten  alle  Differenzen  im  einzelnen  gegenüber  der 
Einheit  der  Grundanschauung  so  sehr  in  den  Hintergrund, 
dal's  wir  in  den  Upanishad's  zwar  kein  geschlossenes  System 
vor  uns  haben,  wohl  aber  die  allmähliche  Genesis  eines  Systems 
verfolgen  können,  bestehend  in  der  immer  weiter  gehen- 
den Verwebung  des  ursprünglichen  idealistischen 
Grundgedankens  mit  den  mehr  und  mehr  sich  geltend 
machenden  realistischen  Anforderungen  des  empi- 
rischen Bewufstseins,  wie  dies  im  Verlaufe  unserer  Dar- 
stellung sich  zeigen  wird.  Ihre  Vollendung  erreichen  diese  System  des 
Bestrebungen  erst  in  nachvedischer  Zeit  in  dem  unter  den 
Händen  des  Bädaräyana  und  seines  Kommentators  Qankara 
sich  gestaltenden,  universellen,  den  idealistischen  und  re- 
alistischen Forderungen  (durch  Unterscheidung  einer  höhern 
und  niedern  Wissenschaft)  gleich  sehr  Rechnung  tragenden, 
theologisch -philosophischen  System,  welches  als  das  System 
des  Yedänta  in  Indien  die  allgemeine  Grundlage  des  Glaubens 
und  Wissens  geworden  und  geblieben  ist  bis  auf  den  heutigen 
Tag.  Dieses,  nach  allen  Seiten  grofs  ausgeführte  System  glie- 
dert sich  naturgemäfs  in  folgende  vier  Hauptteile:  Hauptteile. 

I.  Theologie,  die  Lehre  vom  Brahman  als  dem  Princip 
der  Dinge. 

II.  Kosmologie,  die  Lehre  von  der  Entfaltung  dieses 
Princips  zur  Welt. 

III.  Psychologie,  die  Lehre  von  dem  Eingehen  des  Brah- 
man als  Seele  in  die  von  ihm  entfaltete  Welt. 

IV.  Eschatologie  und  Ethik,  die  Lehre  von  dem  Schick- 
sal der  Seele  nach  dem  Tode  und  von  ihrem  dasselbe  bedingen- 
den Verhalten  im  Leben. 

Wie  das  System  des  Vedänta  selbst,  so  können  wir  auch 
die  in  den  Upanishad's  vorliegende  Genesis  desselben  zweck- 
mäfsig  unter  diesen  vier  Haupttiteln  und  den  durch  die  Natur 
der  Sache  dargebotenen  Unterabteilungen  derselben  abhandeln. 
Wir  werden  versuchen,  unter  jeder  Rubrik  alle  wesentlich  in 
Betracht  kommenden  Stellen  der  vom  spätem  Vedänta  an- 
erkannten Upanishad's  zu  sammeln,  und  wo  in  ihnen  eine 
Fortentwicklung  des  Gedankens  vorliegt,  da  wird  dieselbe  in 
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Chronologie  vielen  Fällen  einen  sichern  Anhalt  bieten,  um  die  chrono- 
kenentwick-  logische  Stellung  eines  Textes  gegenüber  altern  und  Jüngern 
ung'  Behandlungen  desselben  Gedankens  zu  bestimmen.  So  wird 
der  philologische  Gewinn  in  der  Schaffung  einer  sichern  Grund- 
lage für  die  Chronologie  der  Upanishadtexte  nach  ihrem  re- 
lativen Alter  bestehen,  während  wir  von  philosophischer  Seite 
hoffen  dürfen,  eine  innere  Einsicht  in  die  Entstehung  einer 
der  merkwürdigsten  und  folgenreichsten  Gedankenschöpfungen, 
welche  die  Welt  besitzt,  zu  gewinnen. 


Des  Systems  der  Upanishad's  erster  Teil: 

Theologie 

oder  die  Lehre  vom  Brahman. 
I.   Über  die  Erkennbarkeit  des  Brahman. 

1.   Ist  der  Veda  die  Quelle  der  Brahmanwissenschaft? 

Bädaräyana  eröffnet  die  Qäriraka-mimänsä,  in  welcher  die  Der  veda 
älteste  systematische  Zusammenfassung  der  Vedäntalehre  vor-  daer  stttjt, 
liegt,  mit  folgenden  vier  Sütra's:  1)  atha  ato  hrahma-jijndsä, 
iti  „nunmehr  daher  was  man  die  Brahmanforschung  nennt". 
2)  janma-ädi  asya  yata',  iti  „[Brahman  ist  dasjenige,]  woraus 
Ursprung  u.  s.  w.  [d.  h.  Ursprung,  Bestand  und  Vergang] 
dieses  [Weltalls]  ist".  3)  qästra-yonitväd,  iti  „wegen  des  Grund- 
seins des  [Schrift-]Kanons",  [d.  h.  nach  der  einen  Erklärung: 
weil  der  Schriftkanon  der  Erkenntnisgrund  für  das  Brahman 
nach  der  soeben  von  ihm  gegebenen  Definition  ist.  Auf  die 
Einwendung,  dafs  der  Schriftkanon  nicht  auf  Erkenntnis,  son- 
dern auf  Verehrung  abzwecke,  heifst  es  dann:]  4)  tat  tu,  saman- 
vayät  „jenes  vielmehr,  wegen  der  Übereinstimmung"  [der  Aus- 
sagen über  Brahman,  welche,  wenn  es  sich  nur  um  Verehrungen 
handelte,  nicht  erforderlich  und  auch  nicht  möglich  sein  würde]. 
Diese  Übereinstimmung  aller  Vedäntatexte  in  ihren  Aussagen 
über  Brahman  suchen  dann  Bädaräyana  und  Qankara  durch 
das  ganze  Werk  hin  im  einzelnen  zu  erweisen.  Für  sie  ist 
der  ganze  Veda  übermenschlichen  Ursprungs,  von  Brahman 
(nach  einer  sogleich  zu  besprechenden  Stelle)  ausgehaucht  und 
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liitteratur- 
kreis  der 
Upani- 
shad's. 


Drei  oder 
vier  Veden. 


daher  untrüglich  (vgl.  System  des  Vedänta,  S.  100).  Aus  ihm 
schöpfen  sie  ihre  ganze  Lehre  und  rufen  nur  in  Fällen,  wo 
der  Sinn  der  Vedäntaworte  zweifelhaft  ist,  die  Erfahrung  zur 
Entscheidung  herbei. 

Es  fragt  sich,  was  die  Upanishad's  selbst  über  die  Quelle, 
aus  der  das  Brahmanwissen  zu  schöpfen  ist,  lehren. 

Schon  die  ältesten  Upanishadtexte  blicken  auf  einen  reichen 
Kreis  litterarischer  (wenn  auch  nur  mündlich  überlieferter) 
Produktionen  hin.  So  heilst  es  Brih.  2,4,10:  „Gleichwie,  wenn 
man  ein  Feuer  mit  feuchtem  Holze  anlegt,  die  Rauchwolken 
sich  rings  umher  verbreiten,  ebenso,  fürwahr,  ist  aus  diesem 
grofsen  Wesen  ausgehaucht  worden  der  Rigveda,  der  Yajur- 
veda,  der  Sämaveda,  die  [Lieder]  der  Atharvan's  und  der  An- 
giras',  die  Erzählungen,  die  Geschichten,  die  Wissenschaften, 
die  Geheimlehren  (vpanishad),  die  Verse,  die  Sinnsprüche,  die 
Auseinandersetzungen  und  Erklärungen,  —  alle  diese  sind  aus 
ihm  ausgehaucht  worden". 

Diese  Stelle  ist  in  vielfacher  Hinsicht  lehrreich.  Zunächst 
ersehen  wir  aus  ihr,  dafs  es  (wie  überhaupt  für  die  altern 
Upanishadtexte,  vgl.  im  Upanishad- Index  unter  „dreifache 
Wissenschaft")  nur  drei  Veden  giebt,  und  dafs  die  Lieder  der 
Atharvan's  und  Angiras'  noch  nicht  als  Veda  anerkannt  wer- 
den. Die  erste  Spur  einer  Anerkennung  ist  vielleicht  Brih.  5,13, 
wo  neben  üktham,  Yajus  und  Säman  als  Viertes  Kshatram  ge- 
nannt wird.  Dies  könnte  den  Atharvaveda  bedeuten,  der  in 
näherer  Beziehung;  zur  Kriegerkaste  steht,  auch  namentlich 
dazu  dient,  Unheil  abzuwehren  (träyate  kshanitos,  wie  kshatram 
a.  a.  O.  etymologisch  erklärt  wird).  Eben  darauf  hin  weist 
Brih.  6,4,18,  wo  von  einem  Sohne,  der  einen,  zwei  oder  drei  Veden 
studiert  habe,  ein  solcher  unterschieden  wird,  der  „alle  Veden", 
d.  h.  wohl  alle  vier,  kenne.  Als  vierter  Veda  erscheint  der 
„ätharvana"  zuerst  Chänd.  7,1,2  und  unter  dem  Namen  „atharva- 
veda" Mund.  1,1,5,  also  erst  in  den  Atharva -Upanishad's. 
Weiter  zählt  die  obige  Stelle,  Brih.  2,4,10,  eine  Reihe  von 
Werken  auf,  deren  Deutung  zum  Teil  zweifelhaft  ist,  und 
welche  teilweise  wohl  in  die  Bräbmana's  übergegangen  sind, 
teilweise  auch  die  ersten  Elemente  des  spätem  Epos  bezeichnen 
mögen.    Besonders  bemerkenswert  aber  ist,  dafs  die  „Geheim- 
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lehren"  (upanishadah)  erst  hinter  ttihäsah,  puränam  und  vidyä 
an  achter  Stelle  erscheinen,  also  unter  allen  Umständen  noch 
nicht  zum  Veda  gerechnet  werden:  sie  waren  noch  nicht  nie  upani- 
zum  Vedänta  geworden.     Wenn  endlich  die  spätem  Vedanta-       nicht 
theologen   auf  diese  Stelle   ihren  Lehrsatz  gründen,   dafs  der     " 
ganze  Veda  von  Brahman   ausgehaucht    und   daher  unfehlbar 
sei,  so  würde  dies  auch  allen  weiter  aufgezählten  Werken  die 
Unfehlbarkeit    eintragen    und    geschieht    sicher    mit  Unrecht; 
denn  die  Stelle  besagt  ursprünglich  nur,  dafs,  wie  alle  andern 
Erscheinungen  der  Natur,  so  auch  alle  Geistesprodukte  in  der 
Welt    eine    Schöpfung    des   Brahman    sind.*     Genau   dieselbe 
Reihe   litterarischer   Produkte,    noch   um    einige   Glieder    ver- 
mehrt, wird  von  Yäjnavalkya  Brih.  4,1,2  nochmals  aufgezählt, 
für  „Rede"  (väc)  erklärt  und  als  unzulänglich  zur  Erkenntnis   unzuiäng- 
des  Brahman  befunden.    Daher  am  Schlüsse  dieser  Betrachtung  vedaC1nachS 
Janaka,  obgleich  er  „seine  Seele  mit  jenen  Geheimlehren  aus- 
gerüstet",  „die  Veden  studiert   und  die  Geheimlehren  gehört 
hat"   (adhitaveda    und   ukta-upanishatka  ist,  Brih.  4,2,1),   doch 
über  das  Schicksal  der  Seele  nach  dem  Tode  keine  Auskunft 
zu  geben  weifs.     Hieraus  erhellt,  dafs  dasjenige,  was  man  zu 
jener   Zeit   unter   upanisJiad   verstand,    nicht   notwendig    einen 
Aufschlufs  über   die   höchsten  Fragen  zu   enthalten  brauchte, 
wie  ja  sogar  Chänd.  8,8,5   die  Irrlehre,  dafs   das  Wesen   des 
Menschen  im  Leibe  bestehe,  als  asuränäm  upanishad  bezeichnet 
wird. 

Noch  deutlicher  wird  das  Ungenügende  alles  vedischen,  Nach 
und  überhaupt  alles  vorhandenen  Wissens  gekennzeichnet  durch 
Chänd.  7,1,  wo  Närada  dem  Sanatkumära  bekennt:  „Ich  habe, 
o  Ehrwürdiger,  gelernt  den  Rigveda,  Yajurveda,  Sämaveda, 
den  Atharvaveda  als  vierten,  die  epischen  und  mythologischen 
Gedichte  als  fünften  Veda,  Grammatik,  Manenritual,  Arith- 
metik, Mantik,  Zeitrechnung,  Dialektik,  Politik,  Götterlehre, 
Gebetlehre,  Gespensterlehre,  Kriegs  Wissenschaft,  Astronomie, 
Schlangenzauber  und  die  Künste  der  Musen;  —  das  ist  es,  o 
Ehrwürdiger,    was  ich   gelernt   habe;   und  so  bin  ich,  o  Ehr- 


Chänd.  7,1. 


*  So  wird  die  Stelle  auch  Qvet.  4,18  „aus  ihm  erflofs  das  Wissen  ur- 
anfänglich" (vgl.  £vet.  6,18.  Mund.  2,1,4)  und  auch  noch  Maitr.  6,32  aufgefafst. 
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würdiger,  zwar  schriftkundig,  aber  ni  cht  ätmankundig; 
denn  ich  habe  gehört  von  solchen,  die  dir  gleichen,  dal's  den 
Kummer  überwindet,  wer  den  Atman  kennt;  ich  aber,  o  Ehr- 
würdiger, bin  bekümmert;  darum  wollest  du  mich,  o  Herr, 
zu  dem  jenseitigen  Ufer  des  Kummers  hinüberführen!" 
Nach  Einen    weitern    Beleg    dafür,    dafs   das  Vedastudium   die 

5,3—10'.  wichtigsten  Fragen  nicht  berührt,  liefert  der  grofse  Seelen- 
wanderungstext, welcher  in  dreifacher  Form,  Chänd.  5,3 — 10, 
Brih.  6,2  und,  stark  abweichend,  Kaush.  1  überliefert  ist.  In 
allen  drei  Recensionen  erklärt  Qvetaketu,  von  seinem  Vater 
Aruni  belehrt  worden  zu  sein,  weifs  aber  auf  die  vom  Könige 
Pravähcaia  (in  Kaushitaki  Citra)  gestellten  eschatologischen 
Fragen  nicht  zu  antworten,  kommt  erregt  zu  seinem  Vater 
zurück  und  macht  ihm  Vorwürfe;  Chänd.  5,3,4:  „so  hast  du 
also,  ohne  mich  belehrt  zu  haben,  behauptet,  du  habest  mich 
belehrt";  Brih.  6,2,3:  „so  also  war  es  gemeint,  wenn  du  schon 
vordem  erklärt  hast,  dafs  meine  Belehrung  fertig  sei!" 
Nach  Derselbe  Gedanke  kommt  Chänd.  6,1  zum  Ausdrucke,  wo 

(in  einer  übrigens  mit  den  eben  angeführten  Stellen  unverein- 
baren Weise)  Qcetaketu  von  seinem  Vater  Aruni  ausgesandt 
wird,  das  Brahman  (d.  h.  den  Veda)  zu  studieren;  nach  zwölf 
Jahren  „hatte  er  alle  Veden  durchstudiert  [d.  h.  nur  die 
ric,  yajus  und  suman,  also  die  drei  Samhitä's,  denn  nur  aus 
diesen  wird  er  nachher,  Chänd.  6,7,2,  examiniert]  und  kehrte 
zurück,  hochfahrenden  Sinnes,  sich  weise  dünkend  und  stolz", 
—  weifs  aber  auf  die  Frage  des  Vaters  nach  dem  Einen, 
Seienden,  mit  dessen  Erkenntnis  alles  erkannt  sei,  nicht  zu 
antworten:  „gewifs  haben  meine  ehrwürdigen  Lehrer  dieses 
selbst  nicht  gewufst;  denn  wenn  sie  es  gewufst  hätten,  warum 
hätten  sie  mir  es  nicht  gesagt";  —  worauf  dann  Aruni  ihm 
die  vollkommene  Belehrung  erteilt. 
Nach  Taitt.  Auf  diesem  Standpunkte   steht   auch   die  Taittiriya-Upa- 

nishad,  wenn  sie  2,3  lehrt,  dafs  der  manasartige  (manomaya) 
Atman  aus  Yajus,  Ric,  Säinan,  der  Anweisung  (adega ,  d.  h. 
wohl:  dem  Brähmanam)  und  den  Atharva-  und  Angiras- Lie- 
dern besteht,  dann  aber  diesen  ganzen  manasartigen  Atman 
für  blofse  Schale  erklärt,  welche  wir  abzulösen  haben,  um  zum 
wahren  Wesen  des  Menschen  wie   der  Natur  durchzudringen. 


Chänd.  6,1. 


2,3. 
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Was  aus  diesen  Beispielen  sich  ergiebt,  das  wird  früh  Verwertung 
auch  schon  direkt  ausgesprochen;  Brih.  3,5,1:  „darum,  nach-  schrift- 
dem  der  Brahmane  von  sich  abgethan  die  Gelahrtheit 
(pändityam  nirvidya),  so  verharre  er  in  Kindlichkeit";  —  Brih. 
4,4,21:  „nicht  trachte  er  nach  Schriftwissen,  das  nur  Reden 
ohn1  Ende  bringt";  —  Taitt.  2,4:  „vor  dem  die  Worte  um- 
kehren und  das  Denken,  nicht  findend  ihn";  —  Käth.  2,23: 
„nicht  durch  Belehrung  wird  erlangt  der  Atman,  nicht  durch 
Verstand  und  viele  Schriftgelehrtheit".  Und  Mund.  1,1,5 
werden  die  vier  Veden  aufgezählt  und  mitsamt  den  sechs  Ve- 
däiiga's  zur  niedern  Wissenschaft  (apard  vidyä)  gerechnet, 
durch  welche  das  unvergängliche  Wesen  nicht  erkannt  werde. 

Dieses  ablehnende  Verhalten  gegen  die  vedische  Wissen-  me  üpani- 
sehaft  ändert  sich  erst  nach  und  nach  in  dem  Mafse,  wie  die  den  miuer 
Texte  der  Upanishad's  sich  konstituieren  und  zum  Vedänta  QueuT 
werden  (oben  S.  21).  Von  nun  an  gelten  sie,  und  mit  ihnen 
der  Veda,  als  Quelle  der  höchsten  Erkenntnis.  Eine  erste 
Spur  dieser  Wendung  zeigt  sich  Brih.  3,9,26,  wo  Yäjfiavalkya 
nach  dem  Purusha  der  Upanishadlehre  (aupanishada  purusha) 
fragt,  welchen  Cäkalya  nicht  kennt  und  daran  zu  Grunde  geht. 
Ferner  auch  Chänd.  3,5,4,  wo  der  Veda  für  Nektar,  die  guhyä1 
adefäh,  d.  h.  die  Upanishad's,  für  den  Nektar  des  Nektars 
erklärt  werden.  Eine  Anschliefsung  der  Upanishad  an  den 
Veda  oder,  richtiger,  eine  Unterordnung  des  ganzen  vedischen 
Lehrstoffes  unter  dieselbe  scheint  Kena  33  angedeutet  zu  wer- 
den, wo  die  Veden  für  „die  Gesamtheit  der  Teile"  (vedäh 
sarvängdni)  der  „Geheimlehre  von  Brahinan"  (Jjrdhmi  upanishad, 
im  Gegensatz  gegen  andere,  nicht  anerkannte  Upanishad's,  wie 
die  oben  erwähnte  asurdnäm  upanishad)  erklärt  werden.  Als 
völlig   einofebürsert  in   den  Veda   erscheinen   die   Upanishad's  nie  upani- 

shad's    wer- 

mit  dem  Auftreten  des  Namens  vedänta,  welcher  zuerst  vor-  den  zum 
kommt  Qvet.  6,22:  „vor  Zeiten  ward  im  Vedänta  höchstes  Ge- 
heimnis ausgebracht".  Die  Verlegung  dieses  Vedänta  in  die 
Vorzeit  (puräkalpa)  scheint  zu  bekunden,  dafs  der  Verfasser 
auf  Brih.,  Chänd.  und  andere  von  ihm  benutzte  Upanishad's 
schon  aus  einer  gewissen  Ferne  zurückblickt,  könnte  aber  auch 
aufgefafst  werden  als  ein  blofser  Ausdruck  der  Hochschätzung, 
welche  ja  mit  den  Jahren  zunimmt.     Völlig  in  ihrer  spätem 


Vedänta. 
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Stellung  als  Quelle  des  Brahmanwissens,  welches  man  erst 
durch  Auslegung  derselben  zu  gewinnen  hat,  erscheinen  die 
Vedäntatexte  in  dem  Mund.  3,2,6  (Mahän.  10,22.  Kaivalya  3) 
vorkommenden  Verse:  vedänta-vijnäna-suniccita-arthäh  etc.  „sie, 
welche  den  Sinn  der  Vedänta-Erkenntnis  richtig  (su)  ermittelt 
haben".  Hierzu  stimmt  Mund.  2,2,3 — 4,  wo  die  Upanishad's 
und,  als  ihre  Quintessenz,  der  Om-Laut  als  der  Bogen  be- 
zeichnet werden,  mit  dem  man  nach  Brahman  als  Ziel  schiefst, 
nicht  aber  Mund.  1,1,5,  wo  die  sämtlichen  vier  Veden  abge- 
lehnt werden;  die  letztere  Stelle  scheint  somit  aus  früherer 
Zeit  zu  stammen. 


Die  vier 

Ä<;rama's 

als  via  sa- 

lutis. 


Wert  der 

Ä<;ramd's 

nach  Brih. 

4,4,22! 


Nach 
Chänd. 
2,23,1. 
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Die  spätere  Zeit  konstruierte  eine  Art  von  via  salutis  in 
den  vier  Agrama's  oder  Lebensstadien,  vermöge  derer  jeder 
brahmanische  Inder  zuerst  als  Brahmacärin  dem  Vedastudium, 
dann  als  Grihastha  dem  Opfer  und  andern  guten  Werken, 
dann  als  Vdnaprastha  im  Walde  der  Askese  obliegen  sollte, 
um  endlich  gegen  Ende  seines  Lebens  als  Parivräjaka  (Bhikshv. 
Sannyäsin)  besitzlos  und  heimatlos  umherzuschweifen  und  nur 
noch  die  Auflösung  seines  Atman  im  höchsten  Atman  abzu- 
warten. 

Im  Entstehen  begriffen  sehen  wir  diese  Acrama^s  Brih. 
4,4,22:  „Ihn  suchen  durch  Vedastudium  [Brahmacärin]  die 
Brahmanen  zu  erkennen,  durch  Opfer,  durch  Almosen  [Gri- 
hastha], durch  Büfsen,  durch  Fasten  [Vdnaprastha] ';  wer  ihn 
erkannt  hat,  der  wird  ein  Muni.  Zu  ihm  auch  pilgern  hin 
die  Pilger,  als  die  nach  der  Heimat  sich  sehnen  [Parivräjaka]". 
—  Hier  scheint  den  Obliegenheiten  der  spätem  Acrama's 
(Vedastudium,  Opfer,  Askese)  ein  gewisser  Wert  als  vor- 
bereitenden Mitteln  der  Brahmanerkenntnis  beigelegt  zu 
werden. 

Deutlicher  redet  schon  Chänd.  2,23,1:  „Es  giebt  drei 
Zweige  der  Pflicht:  Opfer,  Vedastudium  und  Almosengeben 
ist  der  erste  [Grihastha] ';  Askese  ist  der  zweite  [Vdnaprastha] '; 
der  Brahmanschüler  [Brahmacärin],  der  im  Hause  des  Lehrers 
wohnt,  ist  der  dritte,  wofern  derselbe  [als  Naishthika]  sich  für 
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immer  im  Hause  des  Lehrers  niederläfst.  Diese  alle  bringen 
als  Lohn  heilige  Welten;  wer  aber  in  Brahman  feststeht,  geht 
zur  Unsterblichkeit  ein".  Diese  Stelle  erwähnt  nur  drei 
Acrama's,  erkennt  ihren  Wert  an,  stellt  aber  allen  dreien  das 
„Feststehen  in  Brahman"  gegenüber,  welches  sich  dann  später 
zu  einem  vierten  Acrama  fortentwickelt  hat.  —  Eine  andere 
Stelle,  Chänd.  8,5,  sucht  durch  eine  Reihe  verwegener  Etymo-  Nach 
logien  nachzuweisen,  dafs  Opfer,  Schweigen,  Fasten  und  Wald- 
leben (also  die  Beschäftigungen  des  Grihastha  und  Vänaprastha) 
ihrem  Wesen  nach  Brahmacaryam  sind,  worunter  hier  nicht 
nur  das  Leben  als  Brahmanschüler,  sondern,  wie  der  wieder- 
holte Hinweis  darauf  zeigt,  im  weitern  Sinne  der  Brahman- 
wandel  als  der  Weg,  den  Atman  zu  finden,  verstanden  wird. 
In  der  Förderung  dieses  Zweckes  —  das  dürfte  der  Sinn  der 
Stelle  sein  —  liegt  der  eigentliche  Wert  aller  Übungen  der 
Acrama's.  —  Bestimmter  bezeichnet  Kena  33  Askese,  Bezäh-  Opfer  und 
mung  und  Opferwerk  (tapas,  dama,  karman)  als  die  Voraus-  Mittel. 
Setzungen  (pratisJithäh)  der  brähnü  upanishad  d.  h.  der  echten, 
das  Brahman  offenbarenden  Geheimlehre.  Und  auch  Käth.  2,15 
werden  alle  Veden,  alle  Tapas -Übungen  und  das  Brahma- 
caryam als  Mittel  bezeichnet,  welche  auf  den  Omlaut  (unter 
dem  hier  die  Brahmanerkenntnis  verstanden  wird)  als  Zweck 
hinstreben.  Eine  Anerkennung  der  Werke  der  Acrama's  liegt 
auch  in  Mund.  2,1,7,  sofern  dieselben  (tapas,  graddhä,  sati/am, 
brahmacaryam,  vidhi)  hier  als  eine  Schöpfung  Brahman's  be- 
zeichnet werden. 

Was  das  Einzelne  betrifft,  so  ist  über  das  Vedastudium 
schon  oben  gehandelt  worden,  und  wir  wollen  hier  nur  noch 
von  dem,  was  die  Upanishad's  über  Opferwerke  und  Askese 
lehren,  das  Wichtigste  zusammenstellen. 

3.    Das  Opfer. 

Die  altern    Upanishad's    sind    sich   der   Gegnerschaft   des  Opposition 
ganzen  brahmanischen  Ritual wesens  zu  sehr  bewufst,  als  dafs    gmtuai-as 
sie    demselben    eine    auch    nur    relative    Anerkennung    zuge- 
stehen  könnten.     Direkte  Polemik  freilich   findet  sich  in  den 
uns   erhaltenen  Texten   selten;   um   so   häufiger  wird  aus   den 
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überkommenen  Opferbräuchen  etwas  anderes  gemacht,  sei  es, 

dafs  man  sie  allegorisch  umdeutet,  sei  es,   dafs  man  ihnen  als 

Ersatz  andere,   meist  psychologische  Verhältnisse  substituiert. 

Nach  Brih.  Fast  wie  Spott  klingt  es,   wenn  Brih.  1,4,10  gesagt  wird: 

1  4  10  etc.  ov  s   i    7  o         © 

„Wer  nun  eine  andere  Gottheit  [als  den  Atman]  verehrt  und 
spricht:  «eine  andre  ist  sie,  und  ein  andrer  bin  ich»,  der  ist 
nicht  weise,  sondern  er  ist  gleich  als  wie  ein  Haustier  der 
Götter.  So  wie  viele  Haustiere  dem  Menschen  von  Nutzen 
sind,  also  auch  ist  jeder  einzelne  Mensch  den  Göttern  von 
Nutzen.  Wenn  auch  nur  ein  Haustier  entwendet  wird,  das 
ist  unangenehm,  wie  viel  mehr,  wenn  viele!  —  Darum  ist  es 
denselben  nicht  angenehm,  dafs  die  Menschen  dieses  wissen." 
—  Sehr  abschätzig  klingt  auch  die  Bemerkung  Yäjnavalkya's, 
Brih.  3,9,6:  „Was  ist  das  Opfer?  —  Die  Tiere !"  und  nicht 
weniger  Brih.  3,9,21,  wo  gesagt  wird,  dafs  Yama  (der  Todes- 
gott) im  Opfer,  das  Opfer  aber  im  Opferlohne  seinen  Stand- 
ort habe. 
Nach  So  gewagten  Bemerkungen  wie  diesen  begegnen  wir  nicht  in 

Chänd    1  12 

etc.  '  Chändogya,  es  wäre  denn  in  dem  „Hunde-Udgitha"  Chänd.  1,12, 
welcher  ursprünglich  eine  (später  allegorisch  gedeutete)  Satire 
auf  die  hungrige  Bettelhaftigkeit  der  Priester  gewesen  zu  sein 
scheint.  Doch  wird  auch  Chänd.  1,10 — 11  nicht  ohne  Behagen 
erzählt,  wie  die  drei  zum  Opfer  versammelten  Priester  von 
einem  hergelaufenen  Bettler  in  die  Enge  getrieben  werden, 
und  Chänd.  4,1 — 3  mufs  der  „gläubig  spendende,  viel  schen- 
kende, viel  kochende"  (qraddhädeyo,  bahudäyi,  bahupäkyah) 
Jänacruti  nicht  ohne  Demütigung  die  Belehrung  eines  arm- 
seligen Landstreichers  nachsuchen. 
Für  Opfer  Die  allgemeine  Anschauung  ist,  dafs  für  Opfer  und  gute 

Pitriyäna.  Werke  nur  der  Väterweg  (pitriyänaj  in  Aussicht  steht,  welcher 
nach  einer  vorübergehenden  Ablohnung  auf  dem  Monde  zurück 
zu  einem  neuen  Erdendasein  führt:  schon  Brih.  1,5,16  heilst 
es:  „durch  das  [Opfer-]Werk  wird  die  Väterwelt,  durch  das 
Wissen  die  Götterwelt  erworben",  und  andere  Stellen  be- 
schreiben den  zur  Erde  zurückleitenden  Väterweg  als  das 
Schicksal  derjenigen,  „welche  im  Dorfe  mit  den  Worten  «Opfer 
und  fromme  Werke  sind  unser  Tribut»  Verehrung  üben" 
(Chänd.  5,10,3),   „welche   durch  Opfer,   Almosen  und  Askese 
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die  [Himmels-] Welten  erwerben"  (Brih.  6,2,16),  „welche  mit 
den  Worten  «Opfer  und  fromme  Werke  sind  unser  Thun» 
Verehrung  üben"  (Pracna  1,9);  „Opfer  und  Werke  für  das 
Höchste  haltend,  nichts  andres,  Besseres  wissen  sie  sich,  die 
Bethörten"  (Mund.  1,2,10). 

Nicht  selten  wird  den  überkommenen  Opferbräuchen  ein 
der  neuen  Lehre  entsprechender  Sinn  untergelegt;  so  werden 
Brih.  1,4,16  die  fünf  täglich  zu  spendenden  Darbringungen 
(jnahäyajha's)  zu  einem  Opfer  an  den  Ätman  umgedeutet;  und 
Chänd.  4,11  — 14  erklären  die  drei  Opferfeuer  sich  selbst  für 
Erscheinungsformen  des  Ätman  (eshä  asmadvidyä  ätmavidyä  ca). 

Noch  häufiger  ist  der  Fall,  dafs  den  rituellen  Ceremonien 
Verhältnisse  des  in  der  Natur  und  im  Menschen  verkörperten 
Ätman  substituiert  werden.  Brih.  3,1  treten  an  Stelle  der  vier 
Priester  als  Organe  der  Götter  die  Rede,  das  Auge,  der  Odem 
und  das  Manas  als  Organe  des  Ätman.  Chänd.  4,16  wird  der 
Wind  für  das  Wesen  des  Opfers,  der  Verstand  und  die  Rede 
für  das  Wesen  der  Opferpriester  erklärt.  Ait.  Ar.  3,2,6  p.  370. 
Brih.  1,5,23  und  Kaush.  2,5  wird  das  Agnihotram  ersetzt  durch 
das  Einatmen  und  Reden,  ein  Gedanke,  der  sich  weiterhin, 
auf  Grund  von  Chänd.  5,11 — 24,  zur  Theorie  von  dem  Pränägni- 
hotram  entwickelt  hat,  von  dem  weiter  unten  zu  handeln  sein 
wird.  Sehr  beliebt  ist  auch  die  Substitution  des  Menschen, 
seiner  Organe  und  seiner  Lebensverrichtungen  an  die  Stelle 
des  Opfers:  so  werden  Chänd.  3,16  die  drei  Lebensalter  den 
drei  Somakelterungen,  Chänd.  3,17  die  menschlichen  Thätig- 
keiten  den  verschiedenen  Akten  der  Somafeier  und  Mahänär.  64 
die  körperlichen  Organe  den  Opfergeräten  substituiert;  ins 
Kleinliche  ausgesponnen  findet  sich  der  letzterwähnte  Gedanke 
Pränägnihotra-Up.  3 — 4.  Auch  der  Vers  Taitt.  2,5  gehört 
hierher,  sofern  er,  richtig  übersetzt,  besagt:  „Erkenntnis  bringt 
er  als  Opfer,  Erkenntnis  als  die  Werke  dar". 

Erst  in  spätem  Upanishad's  begegnen  wir  einer  mehr 
freundlichen  Stimmung  gegenüber  dem  Opferkultus.  Käth.  1,17 
wird  in  übertriebener  und  upanishadwidriger  Weise  für  die 
Erfüllung  gewisser  Ceremonien  und  Werke  „Überschreiten  von 
Geburt  und  Tod",  „Eingehen  in  die  ewige  Ruhe"  verheifsen, 
und  Käth.  3,2  wird  das  Näciketafeuer  für  die  Brücke  erklärt, 
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welche  die  Opfernden  zum  ewigen  höchsten  Brahman,  zum 
„Ufer  ohne  Furcht"  hinüberführe.  Hier  wird,  auch  wenn  wir 
die  poetische  Übertreibung  des  Ausdrucks  mildern,  dem  Kultus 
mindestens  eine  Mitwirkung  zur  Erreichung  des  Heiles  vindi- 
ziert. —  Einen  Schritt  weiter  geht  Qvet.  2,6 — 7: 

"Wo  Agni  aus  dem  Reibholze 
Entspringt,  wo  Väyu  tritt  hinzu, 
Und  wo  auch  Soma  quillt  reichlich, 
Da  entwickelt  das  Manas  sich. 

Durch  Savitar,   durch  seinen  Trieb 
Freut  des  Gebets,  des  alten,  euch; 
Wenn  dort  ihr  euren  Stand  nehmet, 
Befleckt  euch  früh'res  Werk  nicht  mehr. 

Der  hier  gewählte  Ausdruck:  „freut  des  Gebets,  des  alten, 
euch"  (jusheta  brahma  pürvyam)  deutet  an,  dafs  damit  ein  ehe- 
maliger Brauch  wieder  zu  Ehren  gebracht  werden  soll.  — 
Diese  Reaktion  vollendet  sich  in  der  Maitrayaniya-Up.,  welche 
von  vornherein  (1,1)  erklärt,  dafs  „das  Feuerschichten  der  Alt- 
vordern" in  Wahrheit  ein  „Opfer  an  Brahman"  (!)  sei,  und 
im  vierten  Prapäthaka  den  Gedanken  ausführt,  dafs  ohne 
Vedastudium,  Beobachtung  der  Pflichten  der  eigenen  Kaste 
und  Innehaltung  der  brahmanischen  Lebensordnung  durch  die 
Acrama's  eine  Heilung  des  natürlichen  Atman  und  Wieder- 
vereinigung mit  dem  höchsten  Atman  nicht  möglich  sei.  Den 
Schlüssel  zum  Verständnis  dieser  Reaktion  liefert  die  Maitr. 
7,8 — 10  vorkommende  Polemik  gegen  die  Haeretiker.  Der 
Brahmanismus,  im  Angesicht  der  Konsequenzen,  welche  die 
Haltung  der  frühern  Upanishad's  im  Buddhismus  und  ähn- 
lichen Erscheinungen  gezeitigt  hat,  zieht  sich  auf  seine  ur- 
sprünglichen Grundlagen  zurück. 

4.  Die  Askese  (tapasj. 

Bsdeutung  Die  Menschen  haben  es  von  ieher  bewunderungswert  ge- 

der  Askese. 

funden,  wenn  jemand,  im  Gegensatze  zu  den  natürlichen  und 
allgemein-menschlichen,  auf  Leben,  Lust  und  Glück  gerichteten 
Trieben,  es   über  sich  vermochte,    sich   selbst  Entbehrungen, 
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Anstrengungen,  Qualen  aufzuerlegen,  sei  es,  um  das  Wohl 
seiner  Mitmenschen  zu  fordern,  sei  es  auch  ohne  diesen  äufser- 
lichen  und  daher  zufälligen  Zweck,  welcher  als  solcher  für 
den  innern  Wert  der  betreffenden  Handlung  ohne  Bedeutung 
schien.  Ja,  ein  Akt  der  Selbstverneinung  mochte  um  so  reiner 
erscheinen,  je  weniger  er  mit  irgend  welchen  äuf'sern  Zwecken 
verknüpft  war,  je  mehr  er  nur  geschah,  um  die  eigene  Indi- 
vidualität und  ihre  natürlichen  Triebe  zu  bekämpfen.  Es  war, 
als  wenn  hierbei  im  Menschen  eine  übermenschliche,  meta- 
physische Kraft  zum  Durchbruche  käme,  welche,  aus  den 
letzten  Wurzeln  des  Seins  entspringend,  den  Thäter  hoch  über 
die  Menschenwelt  und  ihre  egoistischen  Interessen,  ja,  auch 
über  die  Götterwelt  hinaushob  und  ihm  seinen  Platz  in  einer 
andern,  höhern  Ordnung  der  Dinge,  als  die  unsere  ist,  anwies. 

Es  spricht  somit  für  die  hohe  metaphysische  Anlage  des     Frühes 
indischen  Volkes,   wenn   bei  ihm   das   Phänomen   der  Askese  de"  Askese 
früher    auftritt    und    einen    breitern    Raum   einnimmt,   als   bei    in  Indien- 
irgend  einem  Volke,  welches  wir  kennen.    (Vom  spätem  Mifs- 
brauch   der  Askese   im  Dienste   persönlicher,   auf  Bewundert- 
werden  oder  gar   auf  Erwerb    gerichteter  Zwecke   sehen   wir 
hierbei  ab.) 

Schon  bei  den  Schöpfungsmythen  sahen  wir,  wie  der 
Weltschöpfer  sich  zu  seinem  Werke  vorbereitet  durch  Übung 
von  tapas,  in  welchem  Worte  die  alte  Vorstellung  von  der 
zur  Ausbrütung  des  Welteies  dienenden  „Hitze"  (oben  I,  I, 
S.  182)  verfliefst  mit  dem  Begriffe  der  Anstrengung,  Erschöpfung, 
Selbstentäufserung  (I,  i,  S.  190),  mittels  welcher  der  Schöpfer 
sich  selbst  (ganz  oder  teilweise)  in  die  von  ihm  zu  schaffende 
Welt  umwandelt  (I,  I,  S.  191).  Auf  Tapas  beruht,  nach  diesem 
Vorbilde,  alles  Grofse  in  der  Welt:  die  Wahrheit  und  das 
Recht  und  mit  ihnen  die  ganze  Welt  sind  nach  einem  spätem 
Hymnus  des  Rigveda  (10,190,1,  oben  I,  i,  S.  134)  aus  Tapas 
geboren;  —  aus  Qrama  (Abmühung)  und  Tapas  ist  Skambha 
als  Erstgeborener  (oben  I,  i,  S.  313)  entstanden  und  durchdrang 
die  Welt  (Atharvav.  10,7,36,  oben  I,  i,  S.  317),  im  Tapas 
schwang  er  sich  auf  den  Rücken  der  Urwasser  (Atharvav. 
10,7,38,  oben  I,  i,  S.  318);  durch  das  Tapas,  mit  dem  er  seine 
Obliegenheiten  erfüllt,  sättigt,  nach   dem  oben  I,  i,  S.  279  fg. 
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übersetzten  Liede,  der  Brahmanschüler  den  Lehrer,  sättigt  er 
die  Götter  und  die  Welträume,  steigt  er  empor  als  Sonne, 
schützt  er  beide  Welten,  u.  s.  w.,  durch  Brahmanwandel,  durch 
Tapas  schützt  der  Fürst  sein  Reich,  haben  die  Götter  den 
Tod  abgewehrt,  Tapas  übte  der  Brahmanschüler  in  dem  Ur- 
meer,  als  er,  weltschaffend ,  über  der  Wasser  Rücken  stand 
(I,  i,  S.  281 — 282).  Und  auch  schon  im  Rigveda  setzen  sich 
die  sieben  Rishi's  zusammen  um  Tapas  zu  üben  (10,109,4), 
und  der  in  den  Himmel  eingehenden  Seele  wird  zugerufen 
(10,154,2): 

Die,  unbezwingbar  durch  Tapas, 
Zum  Licht  durch  Tapas  sind  gelangt, 
Die  grofses  Tapas  vollbrachten,   — 
Zu  diesen  gehe  jetzo   ein! 

Ein  anderer  Hymnus  des  Rigveda  (10,136)  schildert  den 
gottbegeisterten  Muni,  wie  er  mit  langem  Haare,  in  gelbem, 
schmutzigem  Gewände,  nur  von  dem  Winde  umgürtet  auf  den 
Pfaden  des  Wildes  schweift;  nur  seinen  Leib  sehen  die  Sterb- 
lichen: er  selbst,  übernatürlicher  Kräfte  teilhaft,  fliegt  durch 
die  Luft,  trinkt  mit  dem  Sturmgotte  aus  der  Schüssel  beider 
Weltmeere,  wird  von  dem  Zuge  des  Windes  zu  den  Göttern 
emporgeführt,  überschaut  alle  Gestalten  und  wirkt  als  ein 
Genosse  der  Götter  mit  ihnen  zum  Heile  der  Menschen. 

Zu  den  Zeiten  der  ältesten  Upanishadtexte  hat  sich  das 
Asketenleben  schon  zu  einem  besondern,  gleichberechtigt  neben 
dem  Stande  des  Hausvaters  stehenden,  „Berufszweige"  (dhar- 
maskandha,  Chänd.  2,23)  ausgebildet:  man  verliefs,  wie  Yäjna- 
valkya  Brih.  2,4,  Hauswesen  und  Familie  und  zog  in  die  Wald- 
einsamkeit um  Tapas  zu  üben  und  durch  allmählich  gesteigerte 
Entbehrungen  und  Kasteiungen  den  letzten  Rest  von  An- 
hänglichkeit an  das  Erdendasein  in  sich  abzutöten. 
Beschrank-  Wir  haben  jetzt  zu  untersuchen,  welche  Stellung  die  Ur- 

der  Askese  heber    und  Vertreter   der   Upanishadgedanken    dieser  Kultur- 
nach den  i     .  i4i  -•  i  •  i 

äitem      erscneinung  des  Asketenwesens  gegenüber  einnehmen. 

shad's"  Die    Chändogya-Upanishad    stellt    uns    zunächst  4,10    in 

Upakosala  einen  Brahmanschüler  vor  Augen,  welcher  sich 
darüber  abhärmt  (tapto  brahmacärt,  4,10,2.  4),  dafs  ihm  der 
Lehrer  die  Wissenschaft  nicht  lehren  will,  in  Krankheit  ver- 
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fällt  und  sich  weigert,  Nahrung  zu  sich  zu  nehmen.  Auf  die 
Aufforderung,  zu  essen,  erwidert  er:  „Ach,  in  dem  Menschen 
sind  so  vielerlei  Lüste!  Ich  bin  ganz  voll  Krankheit;  ich 
mag  nicht  essen".  (In  diesen  Worten  tritt  das  eigentliche 
Motiv  der  indischen  wie  aller  Askese  deutlich  hervor.)  Da 
erbarmen  sich  die  drei  Opferfeuer  seiner,  und  die  Belehrung, 
welche  sie  ihm  erteilen,  beginnt  mit  den  Worten:  „Brahman 
ist  Leben,  Brahman  ist  Freude  (kam),  Brahman  ist  Weite 
(kham)u.  In  diesen  Worten  liegt,  dafs  Brahman,  als  das 
Princip  des  Lebens,  der  Wonne  (kam  =  änanda,  wie  Chänd.  7,23 
sukham)  und  der  Unendlichkeit  auf  dem  Wege  trübsinniger 
Askese  nicht  zu  erreichen  ist. 

Chänd.  2,23  redet  vom  Tapas  als  der  Berufspflicht  des 
Waldeinsiedlers;  dasselbe  wird  als  solche  neben  Brahman- 
schülerschaft  und  Hausvaterschaft  anerkannt;  alle  drei  „bringen 
als  Lohn  heilige  Welten;  —  wer  aber  in  Brahman  feststeht, 
geht  zur  Unsterblichkeit  ein".  —  Hiermit  steht  nicht  in  Wider- 
spruch, dafs  Chänd.  5,10,1  der  Götterweg,  welcher  in  Brahman 
führt  ohne  Wiederkehr  und  für  diese  Zeit  noch  das  höchste 
Ziel  bedeutet,  denen  verheifsen  wird,  ye  ca  ime  ''ranye  a^raddhd 
tapa'y)  iti  upäsate,  denn  diese  Worte  bedeuten:  „jene,  welche 
im  Walde  mit  den  Worten:  «der  Glaube  ist  unsere  Askese » 
Verehrung  üben".  Es  ist  vom  Waldeinsiedler  die  Rede;  aber 
der  Askese,  welche  sein  Beruf  ist,  wird  hier  etwas  anderes, 
der  Glaube,  substituiert. 

In  demselben  Sinne  äufsert  sich  die  Brihadäranyaka- 
Upanishad,  wenn  sie,  diese  Stelle  im  Anhange  reproduzierend, 
noch  deutlicher  6,2,15  nur  für  solche,  „welche  im  Walde  Glau- 
ben und  Wahrheit  üben",  den  Götterweg,  hingegen  6,2,16  für 
Opfer,  Almosen  und  Askese  (von  denen  es  4,4,22  hiefs,  dafs 
man  durch  sie  das  Brahman  zu  erkennen  suche,  vividishanti) 
nur  den  Väterweg  in  Aussicht  stellt.  —  Noch  schärfer  drückt 
sich  Yäjnavalkya  Brih.  3,8,10  aus:  „Wahrlich,  o  Gärgi,  wer 
dieses  Unvergängliche  nicht  kennt  und  in  dieser  Welt  opfert 
und  spendet  und  Bufse  büfst  (tapas  tapyate)  viel  tausend  Jahre 
lang,  dem  bringt  es  nur  endlichen  [Lohn]".  —  Die  höchste 
Kasteiung  (paramam  tapas),  so  lehrt  Brih.  5,11,  sind  Krank- 
heit,   Hinausgetragenwerden    als    Leiche    und    Verbrennung; 
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hier  werden  höher  als   künstlieh    herbeigeführte  Kasteiungen 
die  Leiden  des  Lebens  und  Sterbens  angeschlagen, 
zunehmen-  Einer  für  die  Askese  günstigem  Stimmung  begegnen  wir 

Schätzung  schon  in  der  Taittirlya-Upanishad.  Der  erste,  für  den  Schüler 
in^e^^ä-  bestimmte  Teil  fordert  von  diesem  1,9  Askese  und  Vedastudium 
teiThaJd^sam"  und  erwähnt  bei  dieser  Gelegenheit  die  Ansichten  zweier 
Lehrer,  von  denen  der  eine  „nur  Askese",  der  andere  nur 
Vedastudium,  „denn  dies  sei  die  Askese",  verlange.  Zwischen 
beiden  nimmt  die  Upanishad  durch  ihre  Forderung  von  Askese 
und  Vedastudium  eine  vermittelnde  Stellung  ein.  —  Höher 
wird  die  Askese  im  letzten,  spätesten  Teile,  Taitt.  3  geschätzt, 
wo  Bhrigu  von  seinem  Vater  Varuna  immer  wieder  aufgefor- 
dert  wird:  „durch  Tapas  suche  das  Brahman  zu  erkennen, 
das  Brahman  ist  Tapas",  und,  dem  nachkommend,  durch  fort- 
gesetztes Tapas  sich  stufenweise  dazu  erhebt,  das  Brahman 
als  Nahrung,  Lebensodem,  Manas,  Erkenntnis  und  zuletzt  als 
Wonne  zu  erkennen,  womit  —  durch  Tapas  —  die  höchste 
Stufe  erreicht  ist.  (Noch  viel  später  ist  die  der  Taittiriya- 
schule  zugerechnete  Mahänäräyana-Up.,  welche  62,11  höher 
als  die  Askese,  tapas,  etwas  anderes  setzt,  nyäsa,  „die  Ent- 
sagung", womit  der  Standpunkt  der  Sannyäsa-Upanishad's 
vorbereitet  wird;  hiervon  später.)  —  Auch  Kena  33  zählt,  wie 
bereits  erwähnt,  das  Tapas  mit  zu  den  Grundlagen  (d.  h. 
Voraussetzungen,  pratishtltdli)  des  Brahman;  und  nach  (pvet. 
1,15.  16.  6,21  wurzelt  die  Erkenntnis  des  Brahman  in  der 
Atmavidyä  (der  Vedäntatexte)  und  in  dem   Tapas. 

Aber  einen  grofsen  Schritt  über  das  Bisherige  hinaus  thun 
Mundaka  und  Pracna,  indem  sie  die  oben  erwähnte  Theorie 
vom  Väterweg  und  Götterweg  nach  Chänd.  und  Brih.  repro- 
duzieren, jedoch  mit  einer  charakteristischen  Abänderung: 
Mund.  1,2,11  verheifst  den  Götter  weg  denen,  „die  im  Wald 
Askese  und  Glauben  üben"  (tapah-qraddhe  ye  hi  upavasanti 
aranye);  und  Pracna  1,10  eröffnet  denselben  solchen  „die  durch 
Askese,  Brahman wandel,  Glaube  und  Wissen  den  Ätman  ge- 
sucht haben".  —  Bemerkenswert  ist,  dafs  Mund.  3,2,4  ein  un- 
echtes Tapas  (tapas  alingam),  d.  h.  wohl  ein  solches  erwähnt 
wird,  welchem  das  Merkmal  der  Erkenntnis  abgeht. 

Wie  zu  erwarten,  wird  auch  in  Bezug  auf  das  Tapas  von 


4.    Die  Askese  als  Mittel.  65 

der  Maitr.  Up.,  angesichts  buddhistischer  und  anderer  Ver- 
irrungen,  der  altvedische  Standpunkt  repristiniert.  Zwar  reicht 
Askese  allein  nicht  hin,  denn  Maitr.  1,2  wird  sie  von  Brihad- 
ratha  in  der  schärfsten  Weise  geübt,  ohne  ihm  doch  das 
Ätmanwissen  zu  verschaffen;  aber  als  Vorbedingung  ist  sie 
unerläfslich ;  Maitr.  4,3:  „ohne  ein  Asket  zu  sein,  kann  man 
weder  die  Erkenntnis  des  Atman  erreichen  noch  auch  die 
Werke  vollbringen"  (na  atapaskasya  ätmajnäne  'dhigamah, 
karmasiddhir  vä). 

5.   Andere  Vorbedingungen. 

Wiederholt  begegnen  wir  in  den  altern  Upanishad's  der  Sohn  oder 

•  t  /"i  •  •  «i         Schüler. 

Forderung,  dafs  eine  Lehre  oder  Ceremonie  keinem  mitgeteilt 
werden  dürfe  aufser  dem  eigenen  Sohne  oder  dem  durch  das 
Sakrament  des  Upanayanam  aufgenommenen  Schüler.  Ait. 
Ar.  3,2,6,9 :  man  soll  den  mystischen  Sinn  der  Buchstabenver- 
bindungen „keinem  mitteilen,  der  nicht  Schüler  ist,  der  nicht 
ein  Jahr  lang  Schüler  gewesen  ist,  der  nicht  selbst  Lehrer 
werden  will"  (vgl.  auch  Ait,  Ar.  5,3,3,4).  —  Chänd.  3,11,5:  die 
Lehre  von  Brahman  als  Weltsonne  soll  „nur  dem  ältesten 
Sohne  sein  Vater  als  das  Brahman  kundmachen,  oder  auch 
einem  vertrauten  Schüler,  aber  keinem  andern,  wer  es  auch 
sei.  Und  böte  ihm  einer  dafür  die  wasserumgürtete  Erde  mit 
allem  ihrem  Reichtum,  —  «dieses  ist  mehr  wert»,  so  soll  er 
denken".  —  Brih.  6,3,12:  die  Rührtrankceremonie  „soll  man 
keinem  mitteilen,   aufser  seinem  Sohne  oder  seinem  Schüler". 

Dementsprechend  sehen  wir  in  den  Upanishad's  Men-  Beispiele. 
sehen  und  Götter  das  Brennholz  zur  Hand  nehmen  und  sich 
zur  Schülerschaft  bequemen,  wie  denn  nach  Chänd.  8,11,3 
Indra  selbst  101  Jahre  bei  Prajäpati  als  Schüler  wohnen 
mufste,  um  der  vollständigen  Belehrung  teilhaft  zu  werden. 
Andere  Beispiele  sind  Kaush.  1,1.  4,19.  Brih.  2,1,14.  Pracna 
1,1.     Mund.  1,2,12. 

Doch  ist  diese  Forderung  in  der  älteren  Zeit  noch  keine  Diese  For- 
unbedingte.    Chänd.  4,9,3   heifst    es    nur,   dafs    „das   Wissen,  nicht  uner- 
welches   man  vom  Lehrer  lernt  [im  Gegensatze  zu  der  über- 
natürlichen Belehrung  durch  Stier,  Feuer,  Gans  und  Taucher- 
vogel],   am    sichersten   zum   Ziele  führt";    und   Chänd.  5,11,7 

Deussek,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  n.  5 
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belehrt  König  Acvapati  die  sechs  mit  dem  Brennholze  in  der 
Hand  (als  Zeichen  der  Schülerschaft)  sich  ihm  nahenden  Brah- 
manen  anupaniya,  „ohne  sie  erst  als  Schüler  bei  sich  aufzu- 
nehmen". Ebenso  belehrt  Yäjnavalkya  Brih.  2,4  seine  Gattin 
Maitreyi  und  Brih.  4,1 — 2.  3 — 4  den  König  Janaka,  die  doch 
nicht  eigentlich  seine  Schüler  waren,  und  Brih.  3  erteilt  er 
Belehrungen  über  die  tiefsten  Fragen  (wie  z.  B.  Brih.  3,8  in 
dem  Gespräche  mit  der  Gargi)  vor  einer  zahlreichen,  ver- 
sammelten Corona,  und  nur  ausnahmsweise,  da  wo  er  dem 
Artabhaga  das  Mysterium  der  Seelenwanderung  erklären  will, 
zieht  er  sich  mit  diesem  in  die  Einsamkeit  zurück,  Brih.  3,2,13. 
—  Regel  aber  bleibt,  dafs  wir  eines  Lehrers  bedürfen,  der 
uns  den  Nebel  der  empirischen  Erkenntnisweise  von  den 
Augen  wegnimmt  (d*/X\)v  5' au  Tot,  dx'  ä^aX'xöv  eXov,  -5)  xplv 
sTüTjsv,  —  wie  Schopenhauer  mit  Homer's  Worten  den  Geist 
Kant's  zu  sich  sagen  läfst),  worüber  besonders  die  schöne 
Stelle  Chänd.  6,14  handelt:  „Gleichwie,  o  Teurer,  ein  Mann, 
den  sie  aus  dem  Lande  der  Gandhärer  [am  fernen  Indus]  mit 
verbundenen  Augen  hergeführt  und  dann  in  der  Einöde  los- 
gelassen haben,  nach  Osten  oder  nach  Norden  oder  nach  Süden 
verschlagen  wird,  weil  er  mit  verbundenen  Augen  hergeführt 
und  mit  verbundenen  Augen  losgelassen  worden  war,  aber, 
nachdem  jemand  ihm  die  Binde  abgenommen  und  zu  ihm  ge- 
sprochen: «dort  hinaus  liegen  die  Gandhärer,  dort  hinaus 
gehe»,  von  Dorf  zu  Dorf  sich  weiterfragend,  belehrt  und  ver- 
ständig zu  den  Gandhärern  heiingelangt,  —  also  auch  ist  ein 
Mann,  der  hienieden  einen  Lehrer  gefunden,  sich  bewufst: 
«diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen»".  —  Als 
unumgängliche  Bedingung  der  Erkenntnis  erscheint  der  Lehrer 
Käth.  2,8:  „und  ohne  Lehrer  ist  hier  gar  kein  Zugang";  — 
woraus  man,  beiläufig  gesagt,  schliefsen  kann,  was  auch  aus 
andern  Gründen  hervorgeht,  dafs  zur  Zeit  der  Käth.  Up.  die 
altern  Upanishad's  noch  nicht  niedergeschrieben  waren. 

Der  spätere  Vedänta  erwähnt  neben  den  äufsern  (vähya) 
Mitteln  der  Brahmanerkenntnis  (Vedastudium,  Opfer,  Almosen, 
Büfsen,  Fasten)  als  engere  (pratyäsanna)  Mittel  der  Erkenntnis : 
„Gemütsruhe,   Bezähmung,   Entsagung,   Geduld,   Sammlung" 
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(System  des  Vedänta,  S.  444;  vgl.  auch  Vedäntasära  17 — 23). 
Diese  Forderung  geht  zurück  auf  Biih.  4,4,23:  „Darum,  wer 
solches  weifs,  der  ist  beruhigt,  bezähmt,  entsagend,  geduldig 
und  gesammelt".  Freilich  ist  zweifelhaft,  ob  diese  Stelle  von 
den  Mitteln,  oder  nicht  vielmehr  von  den  Folgen  der 
Brahmanerkenntnis  redet  (ob  bhütvä  hier  bedeutet  „nachdem 
er  geworden"  oder  „indem  er  ist").  Schon  die  Jüngern 
Upanishad's  nehmen  es,  wie  später  Qafikara,  im  erstem  Sinne; 
Kath.  2,24:  „nicht  wer  von  Frevel  nicht  abläfst,  unruhig,  un- 
gesammelt ist,  nicht,  dessen  Herz  noch  nicht  stille,  kann  durch 
Forschen  erlangen  ihn";  die  hier  gebrauchten  Ausdrücke  avi- 
rata,  a$änta,  asamähita  gehen  unzweifelhaft  auf  das  fänto, 
dänta ,  uparatas,  titikshuh,  samähito  bhütvä  der  Brihadäranyaka- 
stelle  zurück.  Ebenso  gewiss  auch  Mund.  1,2,13  pragäntacit- 
täya,  qamänvitäya  als  Voraussetzung  der  Belehrung. 

In  spätem  Upanishad's  wird  diese  Vorbedingung  mit  der 
erwähnten  Forderung  eines  Lehrers  verknüpft;  Qvet.  6,22: 
„keinem  gebt  es,  der  nicht  ruhig  (na  apragäntäya),  der  nicht 
Sohn  oder  Schüler  ist  (na  aputräya  agishyäya  vä)".  Ebenso, 
und  vielleicht  in  Rückerinnerung  an  diese  Stelle,  Maitr.  6,29: 
„dieses  Allergeheimnisvollste  soll  man  keinem  kundmachen, 
der  nicht  Sohn  oder  Schüler  (na  aputräya,  na  agishyäya),  und 
der  noch  nicht  beruhigt  ist  (na  agäntäya)". 

Die  Erlangung   eines  Lehrers   und  die  fünf  Forderungen     weitere 

r>     3    ii  J  o  Anforde- 

der  Gemütsruhe,  Bezähmung,  Entsagung,  Geduld  und  Samm-  rungen. 
hing  sind  die  regelmäfsig  wiederkehrenden  Vorbedingungen. 
Daneben  werden  gelegentlich  einige  andere  erwähnt,  wie 
Chänd.  7,26,2  Reinheit  der  Nahrung  und  daraus  folgende  Rein- 
heit des  Wesens  (sattva-guddhi) ;  letzteres  wird  (wie  so  vieles 
aus  Chänd.  7)  Mund.  3  reproduziert  in  dem  Verse  Mund.  3,2,6, 
der  von  hier  in  Mahänär.  10,22  und  Kaivalya  3—4  überge- 
gangen ist,  —  Käth.  6,9  fordert  etwas  unbestimmt,  dafs  man 
„an  Herz  und  Sinn  und  Geist  bereitet"  sei,  und  Mundaka 
knüpft  3,2,10-11  die  Mitteilung  der  Brahmavidyä  an  die  Be- 
dingung, dafs  das  Kopfgelübde  (qirovratam)  erfüllt  sei,  worunter 
wohl  nicht  mit  Qaükara  girasi  agnidhäranam,  sondern  einfach 
die  Observanz  zu  verstehen  ist,  welche  schon  in  dem  Namen 
Mundaka   liegt,   das   Haupt  kahl  zu  scheren.     Auch   in  noch 
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spätem  Upanishad's  kommen  gelegentlich  besondere  Einschrän- 
kungen der  Mitteilung  vor;  so  verbietet  Nrisinhap.  1,3,  die 
Gliedersprüche  (nicht  den  Spruchkönig)  einem  Weib  oder  Qüdra 
mitzuteilen,  und  Rämap.  84  schärft  ein,  dafs  das  Diagramm  nicht 
an  gemeine  (ungebildete,  präkrita)  Menschen  gegeben  werde. 


Brahman 
als  Gegen' 
stand  des 
Wissens. 


Empiri- 
sches Wis- 
sen ein 
blofses 
Nicht- 
wissen. 


6.   Der  Standpunkt  des  Nichtwissens,  des  Wissens  nnd  des 
Lberwissens  in  Bezug  auf  das  Brahman. 

Die  allgemeine  Grundanschauung  der  Upanishad's  ist, 
dafs  das  Brahman,  d.  h.  der  Atman,  ein  Gegenstand  des 
Wissens  ist;  Brih.  2,4,5:  „den  Atman,  fürwahr,  soll  man 
sehen,  soll  man  hören,  soll  man  verstehen,  soll  man  über- 
denken!" —  Chand.  8,7,1:  „das  Selbst,  .  .  .  das  soll  man  er- 
forschen, das  soll  man  suchen  zu  erkennen",  —  und  so  zahl- 
reiche andere  Stellen;  und  alle  Upanishadtexte  haben  ja  den 
Zweck,  dieses  Wissen  von  Brahman  (die  brahmavidyä,  dtma- 
vidya)  mitzuteilen. 

Aber  sehr  bald  mufste  man  sich  bewufst  werden,  dafs 
dieses  Wissen  von  Brahman  wesentlich  von  anderer  Art  ist 
als  das,  was  man  im  gewöhnlichen  Leben  „Wissen"  nennt. 
Denn  man  konnte,  wie  Närada  Chand.  7,1,2,  alle  möglichen 
Erfahrungen  und  empirischen  Wissenschaften  besitzen  und  sich 
dabei  doch  hinsichtlich  des  Brahman  im  Zustande  des  Nicht- 
wissens (avidya)  befinden.  Dieser  Begriff,  ursprünglich  rein 
negativ,  wurde  mit  der  Zeit  mehr  und  mehr  positiv:  er 
war  negativ,  sofern  alles  Erfahrungswissen  die  Erkenntnis 
des  Brahman  nicht  förderte,  und  er  wurde  positiv,  so- 
fern man  sich  bewufst  wurde,  dafs  die  Erkenntnis  der  em- 
pirischen Realität  das  Brahman  wissen  geradezu  verhinderte; 
die  Avidya  ging  aus  dem  negativen  Begriffe  eines  blofsen 
Nichtwissens  zu  dem  positiven  eines  Falschwissens  über. 
Das  empirische  Wissen,  welches  uns  eine  vielheitliche  Welt 
zeigt,  wo  in  Wahrheit  nur  Brahman  ist,  und  einen  Leib,  wo 
in  Wahrheit  nur  die  Seele  ist,  mufs  ein  falsches  Wissen,  eine 
Täuschung,  eine  Mdyä  sein.  —  Dies  ist  ein  sehr  merkwürdiger 
Schritt;  es  ist  derselbe,  welchen  Parmenides  und  Piaton  thaten, 
wenn   sie   die  Erkenntnis   der    Sinnenwelt  für  blofsen   Trug, 
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mittels  seiner  beiden  „grofsen 


„grofsen 


Erscheinungen" 


für  sl'SwXa  erklärten,  —  welchen  Kant  that,  wenn  er  bewies, 
dafs  die  ganze  empirische  Realität  nur  Erscheinung  ist  und 
nicht  Ding  an  sich.  —  Es  ist  von  grofsem  Interesse,  den  ersten 
Spuren  dieses  Gedankens  in  Indien  nachzugehen  und  zu  ver- 
folgen, wie  die  Avidyä  aus  dem  negativen  Nichtwissen 
zu  einem  positiven  Falschwissen  wird. 

Ein  erstes  Aufkeimen  desselben  finden  wir  schon  im  Rig- 
veda,  wenn  es  10,81,1  (oben  I,  i,  S.  136)  von  dem  Weltenvater 
heifst,  dafs  er,  indem  er  in  die  niedere  Welt  eingegangen, 
prathamachad  „das  Ursprüngliche  verhüllend"  (w- 
khyam,  nishprapancam,  päramärthikain  rüpam  ävrinvan,  Säyana) 
gewesen  sei.  —  Weiterhin  schildert  eine  tiefe  Stelle  des  Qata- 
pathabrähmanam  1 1,2,3  (übersetzt  oben  I,  I,  S.  259 — 260),  wie 
das  Brahman  in  der  Schöpfung  der  niedern  und  der  höhern 
Welten  mitsamt  ihren  Göttern  sich  „offenbar"  gemacht  habe, 
wie  es  in  dieselben  hineinrage 
Ungetüme"  (abhva),  seiner  beiden 
(yahslia),  nämlich  mittels  der  Namen  und  der  Gestalten,  wie 
es  selbst  aber  „in  die  jenseitige  Hälfte  eingegangen  sei" 
(pardrdham  agacchat). 

Der  Fortentwicklung  dieser  Gedanken  begegnen  wir  in  den 
Upanishad's.  Brih.  1,6,3  wird  die  Welt  der  Namen,  Gestalten 
und  Werke  (mittels  einer  jener  kurzen  Geheimformeln,  welche 
vermutlich  die  ältesten  „Upanishad's"  bildeten,  oben  S.  16  fg.) 
definiert  als  amritam  satyena  channam,  „das  Unsterbliche  [Brah- 
man], verhüllt  durch  die  [empirische]  Realität".  Die  Erklärung 
der  Formel  folgt  sogleich  darauf:  „der  Präna  [d.  h.  der  Ätman] 
nämlich  ist  das  Unsterbliche,  Name  und  Gestalt  sind  die  Rea- 
lität; durch  diese  ist  jener  Präna  verhüllt".  —  Wie  hier  (und 
Taitt.  2,6:  „als  Realität  ward  er  zu  allem,  was  irgend  vor- 
handen ist;  denn  dieses  nennen  sie  die  Realität"),  bedeutet 
das  Wort  satyam  die  empirische  Realität  auch  Brih.  2,1,20, 
wo  es  in  einer  andern  „Upanishad"  nebst  angefügter  Erklä- 
rung heifst:  „Seine  Upanishad  ist:  «die  Realität  der  Realität» 
(satyasya  satyam)-,  nämlich  die  Lebensgeister  [nebst  Welten, 
Göttern  und  Wesen,  wie  wir  aus  dem  Vorhergehenden  er- 
gänzen dürfen]  sind  die  Realität,  und  er  ist  ihre  Realität". 
Er  ist  —  so   werden  wir   dies  zu  verstehen  haben  —  an  der 


Afidud  als 
Falsch- 
wissen. 


amritam 
satyena 
channam. 


satyasya 
satyam. 
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Bilder. 


■öäcärambha- 
nain   vikdro. 


sogenannten  Realität  dasjenige,  was  von  ihr  wirklich  real  ist. 
Erläuternde  Das  ist  auch  der  Sinn  der  Bilder  Brih.  2,4,7 — 9:  der  Atman 
ist  das  Musikinstrument  (die  Trommel,  Muschel,  Laute),  die 
Welterscheinungen  sind  die  Töne  desselben;  wie  man  die 
Töne  nur  ergreifen  kann,  indem  man  das  Instrument  ergreift, 
so  läfst  sich  die  vielseitige  Welt  nur  erkennen,  indem  man 
den  Ätman  erkennt;  nur  von  ihm  giebt  es  ein  Wissen,  alles 
andere  ist  „Nichtwissen".  —  Dementsprechend  lehrt  Chänd. 
6,1,3,  dafs  die  „Umwandlung"  des  Atman  zur  vielheitlichen 
Welt  der  Erscheinungen  nur  väcärambhanam  „an  Worte  sich 
klammernd",  nämadheyam  „ein  blofser  Name"  ist,  und  dafs 
„in  Wahrheit"  nur  das  Eine,  Seiende,  d.  h.  der  Atman,  vor- 
handen ist.  Somit  giebt  es  auch  nur  von  ihm  ein  wirkliches 
Wissen;  alles  empirische  Wissen,  die  vier  Veden  und  die 
ganze  Reihe  der  empirischen  Wissenschaften,  wie  sie  Chänd. 
7,1,2 — 3  aufgezählt  werden,  sind,  wie  es  dort  heilst,  näma  eva 
„blofser  Name";  und  der  in  ihnen  wohlbewanderte  Närada 
befindet  sich  in  der  „Finsternis",  aus  der  ihn  erst  die  Er- 
kenntnis des  Atman  zum  andern  Ufer  hinüberführt  (Chänd. 
7,26,2).  —  Die  Seele  und  die  sie  betreffenden  „wahren  Wünsche" 
des  Fortlebens  nach  dem  Tode  in  der  Brahmanwelt  sind,  wie 
Chänd.  8,3,1 — 2  entwickelt,  durch  die  empirische,  eine  Ver- 
nichtung durch  den  Tod  lehrende  Erkenntnis  „mit  Unwahrheit 
zugedeckt.  Sie  sind  in  Wahrheit  da,  aber  die  Unwahrheit  ist 
über  sie  gedeckt";  und  „gleichwie  einen  verborgenen  Gold- 
schatz, wer  die  Stelle  nicht  weifs,  nicht  findet,  ob  er  wohl 
immer  wieder  darüber  hingehet,  ebenso  finden  alle  diese  Krea- 
turen diese  Brahmanwelt  nicht,  obwohl  sie  tagtäglich  in  sie 
eingehen;  denn  durch  die  Unwahrheit  werden  sie  ab- 
gedrängt". 

Was  in  diesen  Stellen  als  leeres  Wort,  blofser  Name, 
Finsternis,  Unwahrheit  bezeichnet  wird,  d.  h.  die  ganze  empi- 
rische Erkenntnis  der  Dinge,  das  wird  weiterhin  Avidyä  „das 
Nichtwissen"  genannt.  So,  vielleicht  zuerst,  Brih.  4,4,3.  4,  wo 
es  von  der  Seele  heifst,  dafs  sie,  indem  sie  im  Tode  den  Leib 
abschüttle,  „das  Nichtwissen  loslasse"  (avidyäm  gamayitvä). 
Das  Nichtwissen  ist  hier  und  weiterhin  die  empirische  Rea- 
lität; ein  Wissen  giebt  es  nur  von  Brahman.    Wie  nach  Piaton 


Avidyä. 


Vidyd. 
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nur  das  Ewige  Gegenstand  der  iTCtffT^jjnrj  ist,  während  es  von 

der  dem  Flusse  des  Heraklit  unterworfenen  Erscheinungswelt 

nur  eine  o6£a  giebt,  so  erklärt  Qvet.  5,1:  ksliaram  tu  avidyä  hi, 

amritam  tu  vidyd    „das  Fliefsende  ist   das   Nichtwissen,  das 

Ewige  ist  das  Wissen",  d.  h.  ist  ein  Gegenstand  des  Wissens. 

—    Mit    poetischer    Lebendigkeit    werden    Nichtwissen    und 

Wissen  einander  gegenübergestellt  Käth.  2,1 — 6:  das  Ziel  des 

Nichtwissens  ist  die  Lust  (preyas),  das  Ziel  des  Wissens  das 

Heil    ($reyas);  jenes   sagt:    „dies  ist   die  Welt"   (ayam   loko),  Avidyd  und 

dieses  ist  auf  die  andre  Welt  gerichtet: 

Ja,  weit  verschieden  und  entgegenstehend 
Ist,  was  genannt  wird  Wissen  und  Nichtwissen; 
Nach  Wissen  seh'  ich  Naciketas  trachten, 
Der  Lüste  Heerschar  hat  dich  nicht  zerrüttet. 

In  des  Nichtwissens  Tiefe  hin  sich  windend, 
Sich  selbst  als  Weise,  als  Gelehrte  wähnend, 
So  laufen  ziellos  hin  und  her  die  Thoren, 
Wie  Blinde,  die  ein  selbst  auch  Blinder  anführt. 

Der  letzte  Vers  wird  Mund.  1,2,8—10  weiter  ausgesponnen; 
beide  Verse  werden  citiert  Maitr.  7,9.  In  ähnlicher  Weise 
wird  das  Thema  behandelt  in  den  (später  eingelegten)  Versen 
Brih.  4,4,11—12  (vgl.  Käth.  1,3): 

Ja,  diese  Welten  sind  freudlos, 
Von  blinder  Finsternis  bedeckt; 
In  sie  geh'n  nach  dem  Tod  alle, 
Die  nichterweckt,  nichtwissend  sind. 

Doch  wer  des  Atman  ward  inne 
Und  sich  bewufst  ist:   «ich  bin  er!» 
Was  wünschend,  wem  zulieb  möchte 
Der  nachkranken  dem  Leibe  noch! 

In  noch  schärfern  Ausdrücken  wird  die  Verblendung  des 
Nichtwissenden  geschildert  Ica  3: 

Ja,  dämonisch  ist  dies  Weltall, 
Von  blinder  Finsternis  bedeckt! 
Darein  geh'n  nach  dem  Tod  alle, 
Die  ihre  Seele  mordeten. 
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Wissen 
durch  Offen- 
barung. 


Durch 
Gnade. 


Weil  das  AVissen  vom  Ätman  der  empirischen  Realität  als 
dem  Reiche  des  Nichtwissens  gegenübersteht,  kann  es  auch 
nicht  durch  blofse  (auf  sie  bezügliche)  Reflexion  (tarka), 
sondern  nur  durch  Offenbarung,  welche  durch  den  Lehrer 
übermittelt  wird,  gewirkt  werden  (Käth.  2,7 — 9);  in  dem  Mafse, 
wie  der  Ätman  personifiziert  als  Gott  aufgefafst  wird,  erscheint 
diese  Offenbarung  als  eine  Gnade  desselben  (Käth.  2,23,  ent- 
lehnt Mund.  3,2,3) : 

Nicht  durch  Belehrung  wird  erlangt  der  Ätman, 
Nicht  durch  Verstand  und  viele  Schriftgelehrtheit; 
Nur  wen  er  wählt,  von  dem  wird  er  begriffen: 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar  sein  Wesen. 

Ein  anderer  Vers,  welcher  ursprünglich  wohl  (Käth.  2,20,  nach 
Qankara's  Lesung)  das  Schauen  des  im  Herzen  verborgenen 
Atman  demjenigen  verheifst,  welcher  „durch  Beruhigung  der 
Organe"  (dhdtu-prasädäd,  vgl.  Chänd.  8,15  atmani  sarvendriyäni 
sampi'atishthäpya)  willenlos  (akratu)  geworden  ist,  hat  Qvet. 
3,20.  Mahänär.  10,1  eine  theistische  Färbung  erhalten,  indem 
er  die  Erkenntnis  des  Atman  (der  doch  nach  eben  diesem 
Verse  im  Herzen  wohnt)  „durch  die  Gnade  des  Schöpfers" 
(dhätuh  prasadad)  eintreten  läfst.  —  Einen  noch  ausgeprägteren 
Theismus,  welcher  vom  ursprünglichen  Gedanken  der  Atman- 
lehre  sich  weit  entfernt,  zeigen,  wie  die  ganze  Qvetäcvatara- 
Upanishad,  so  auch  die  ihr  2,1 — 5.  3,1  —  6.  4,1  eingeflochtenen 
Gebete  an  Savitar,  Rudra  und  Brahman  um  geistige  Erleuchtung. 


Kein  wis-  Die  bisher  dargestellte  Lehre,  nach  welcher  das  Brahman, 

sen  von  *.  m  \  m 

Brahman  der  Atman  erkannt  wird  durch  ein  (metaphysisches)  Wissen, 
wird  auf  dem  Boden  der  Upanishad's  selbst  durchbrochen 
durch  eine  andere  und,  wie  sich  nicht  leugnen  läfst,  tiefere 
Auffassung,  nach  der  es  vom  Atman  als  dem  alleinigen,  in 
allem  vorhandenen  Wesen  der  Dinge  ein  Wissen  nicht  giebt 
und  nicht  geben  kann.  Denn  jedes  Erkennen  setzt  voraus 
ein  erkennendes  Subjekt  und  ein  erkanntes  Objekt,  mithin 
eine  Zweiheit;  der  Atman  aber  bildet  eine  absolute  Einheit. 
Wir  wollen  die  Entwicklung  dieses  Gedankens  kurz  an  der 
Hand  der  Texte  verfolgen. 
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Der  Quellpunkt  des  ganzen  Gedankens  von  der  Unerkenn- 
barkeit  des  Atman  liegt  in  den  Yäjnavalkyareden  des  Brihad- 
aranyakam,  und  die  Kühnheit  und  Schroffheit,  mit  der  er 
hier  auftritt,  sowie  die  originelle  Art  seiner  Begründung 
scheinen  für  einen  individuellen  Genius  als  Urheber  desselben 
zu  sprechen.  In  seinem  Gespräche  mit  Maitreyl  stellt  Yajna- 
valkya  Brih.  2,4,12  die  paradoxe  Behauptung  auf:  „nach  dem  Nach  dem 
Tode  ist  kein  Bewufstsein",  und  begründet  dieselbe  mit  den  kein.  Be- 
Worten: „denn  wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist  [in  Wahrheit 
ist  sie  nicht],  da  siehet  einer  den  andern,  da  riecht,  hört,  redet 
an,  versteht,  erkennt  einer  den  andern;  wo  aber  einem  alles 
zum  eignen  Selbste  geworden  ist,  wie  sollte  er  da  irgendwen 
riechen,  sehen,  hören,  anreden,  verstehen,  erkennen?  Durch 
welchen  er  dieses  alles  erkennt,  wie  sollte  er  den  erkennen, 
wie  sollte  er  doch  den  Erkenner  erkennen?"  —  Genau  be- 
trachtet liegen  hier  zwei  Gedanken  vor:  1)  der  höchste  Atman 
ist  unerkennbar,  weil  er  die  All -Einheit  ist,  während  jedes 
Erkennen  eine  Zweiheit  von  Subjekt  und  Objekt  voraussetzt; 
aber  2)  auch  der  individuelle  Atman  („durch  welchen  er  dieses 
alles  erkennt")  ist  unerkennbar,  weil  er  bei  allem  Erkennen 
das  Subjekt  des  Erkennens  (der  Erkenner)  ist,  mithin  niemals 
Objekt  sein  kann.  Im  Grunde  sind  diese  beiden  Gedanken 
einer:  denn  der  individuelle  Atman  ist  in  Wahrheit  der  höchste 
Atman,  und  in  dem  Mafse,  wie  wir  uns  zu  dieser  Erkenntnis 
erheben,  schwindet  die  Illusion  des  Objektes,  und  es  bleibt 
allein  das  objektlose  Subjekt  des  Erkennens  übrig,  welches, 
im  Wachen  wie  im  Traume,  die  Objekte  aus  sich  heraussetzt, 
—  „denn  er  ist  der  Schöpfer!"  (Brih.  4,3,10).  —  Derselbe  Ge- 
danke findet  sich  in  den  Reden  Yäjnavalkya's  noch  an  fünf 
weitern  Stellen,  die  wir,  teilweise  in  Verkürzung,  mitteilen. 
Brih.  3,4,2:  „Nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens,  Das  Subjekt 
nicht  hören  kannst  du  den  Hörer  des  Hörens,  nicht  verstehen  nee,8ls  isrt  un- 
kannst  du  den  Versteher  des  Verstehens,  nicht  erkennen  kannst 
du  den  Erkenner  des  Erkennens."  —  Brih.  3,8,11:  „Wahrlich, 
o  Gärgi,  dieses  Unvergängliche  ist  sehend  nicht  gesehen,  hörend 
nicht  gehört,  verstehend  nicht  verstanden,  erkennend  nicht  er- 
kannt. Nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Sehendes,  nicht  giebt 
es   aufser  ihm  ein   Hörendes,    nicht  giebt    es  aufser  ihm  ein 
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Verstehendes,  nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Erkennendes."  — 
Dieselben  Worte  kehren,  fast  unverändert,  wieder  Brih.  3,7,23, 
am  Schlüsse  eines  Abschnittes,  der  wegen  der  Verknüpfung 
des  Weltfadens  und  des  innern  Lenkers  weniger  ursprünglich 
zu  sein  scheint.  —  Brih.  4,3,23  —  31  (vom  Tiefschlafenden): 
„Wenn  er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er 
nicht  sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unterbrechung 
des  Sehens,  weil  er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist  kein  Zweites 
aufser  ihm,  kein  andres,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  sehen 
könnte."  Ebenso  weiter  vom  Riechen,  Schmecken,  Reden, 
Hören,  Denken,  Fühlen  und  Erkennen.  „Denn  [nur]  wo  ein 
andres  gleichsam  ist,  sieht  einer  das  andre,  riecht,  schmeckt, 
redet,  hört,  denkt,  fühlt  und  erkennt  einer  das  andre."  — 
Brih.  4,4,2  (vom  Sterbenden):  „Weil  er  eins  geworden  ist, 
darum  siehet  er  nicht,  wie  sie  sagen  [in  Wahrheit  bleibt 
er  ewig  sehend],  weil  er  eins  geworden  ist,  darum  riecht, 
schmeckt,  redet,  hört,  denkt,  fühlt,  erkennt  er  nicht,  wie  sie 
sagen." 
Brihad-  Wenn  wir  die  Ursprünglichkeit,  feste  Geschlossenheit  und 

abfetzte1  (wie  wir  später  sehen  werden)  Übereinstimmung  mit  den 
übrigen  Anschauungen  Yäjnavalkya's  erwägen,  welche  der  Ge- 
danke an  allen  angeführten  Stellen  zeigt,  so  wird  uns  sehr 
wahrscheinlich,  dafs  alle  weiter  anzuführenden  Stellen,  und 
somit  die  ganze  Fortentwicklung  der  Lehre  von  der  Unerkenn- 
barkeit  des  Atman,  von  den  Gedanken,  vielleicht  auch  von 
dem  Texte  des  Brihadäranyafcam  abhängig  sind.  So  schon 
die  beiden  Chändogyastellen,  die  wir  anzuführen  haben.  Chänd. 
6,15,1 — 2  (vgl.  6,8,6):  „Um  einen  todkranken  Mann  sitzen 
seine  Verwandten  herum  und  fragen  ihn:  «Erkennst  du  mich? 
Erkennst  du  mich?»  —  Solange  noch  nicht  seine  Rede  ein- 
gegangen ist  in  das  Manas,  sein  Manas  in  den  Präna,  sein 
Präna  in  die  Glut,  die  Glut  in  die  höchste  Gottheit,  so  lange 
erkennt  er  sie.  Aber  nachdem  seine  Rede  eingegangen  ist  in 
das  Manas,  sein  Manas  in  den  Präna,  sein  Präna  in  die  Glut, 
die  Glut  in  die  höchste  Gottheit,  alsdann  erkennt  er  sie  nicht 
mehr."  Diese  Stelle,  so  selbständig  sie  auftritt,  scheint  doch, 
dem  Hauptgedanken  nach,  schon  von  der  zuletzt  angeführten 
Stelle  Brih.  4,4,2  abhängig  zu   sein,   da  das  Umgekehrte  sich 
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jedenfalls  nicht  annehmen  läfst.  Auch  die  Chänd.  6,9  und  6,10 
in  den  Bildern  von  den  Bienen  und  den  Flüssen  gelehrte  Un- 
bewufstheit  beim  Eingange  in  das  Seiende  scheint 
unter  dem  Einflüsse  der  oben  zuerst  mitgeteilten  Stelle  Brih. 
2,4,12  „nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufstsein"  zu  stehen.  Und 
ebenso  klingen  die  (Brih.  2,4,14)  weiter  folgenden  Worte  wieder 
in  Chänd.  7,24,1:  „Wenn  einer  [aufser  sich]  kein  andres  sieht, 
kein  andres  hört,  kein  andres  erkennt,  das  ist  die  Unbe- 
schränktheit  (b human);  wenn  er  ein  andres  sieht,  hört,  er- 
kennt, das  ist  das  Beschränkte  (alpam).  Die  Unbeschränkt- 
heit  ist  das  Unsterbliche,  das  Beschränkte  ist  sterblich."  Das 
Plötzliche  und  Unvermittelte,  mit  dem  dieser  Gedanke  hier 
auftritt,  scheint  auf  eine  Abhängigkeit  von  dem  Gedanken- 
kreise des  Yäjnavalkya  zu  deuten. 

Dem  Einflüsse  dieses  Gedankens  wird  es  in  erster  Linie 
zuzuschreiben  sein,  wenn  sich  weiterhin,  im  Gegensatze  zu 
der  allgemeinen  Tendenz  der  Upanishad's,  das  Wissen  vom 
Atman  zu  suchen  und  zu  lehren,  mehr  und  mehr  die  Theorie 
herausbildete,  dafs  der  Atman  (dessen  Unerkennbarkeit,  wie 
wir  später  sehen  werden,  schon  Yäjnavalkya  mit  seinem  neti 
neti  so  scharf  betont  hatte)  gar  kein  Gegenstand  des  Der  Atman 
Wissens  sei.  Jetzt  erschien  das  Wissen  vom  Atman,  welches  stand  des 
ihn  als  Objekt  sich  gegenüberstehen  hat,  folglich  noch  mit  der 
Zweiheit  behaftet  ist,  als  ein  niederer  Standpunkt,  welcher  zu 
überwinden  ist,  um  zur  vollen  Einswerdung  mit  Brahman,  mit 
dem  Atman  zu  gelangen. 

Diese  Anschauung  tritt  zum  erstenmal  deutlich  hervor  Das  wissen 
in  dem  grofsartig  ausgeführten  Weltgemälde,  Taitt.  2.  Der 
Verfasser  dieses  Textes  geht  aus  von  der  Verkörperung  des 
Atman  in  der  materiellen  Natur  und  im  menschlichen  Leibe, 
dem  nahrungsartigen  Selbst.  Von  diesem  als  blofser  Hülle 
gelangt  er,  tiefer  und  tiefer  in  den  Kern  des  hier  erscheinenden 
Wesens  eindringend,  zum  lebensartigen,  manasartigen  und  end- 
lich zum  erkenntnisartigen  Selbst,  dem  vijnänamaya  Atman. 
Aber  auch  dieser,  für  welchen  Brahman  ein  Gegenstand  der 
Erkenntnis  ist,  ist  eine  blofse  Hülle  des  wonneartigen  Selbstes, 
welches  sich  mit  Brahman  eins  fühlt.  Hier  wird  die  Frage 
aufgeworfen : 
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Ob  irgend  ein  Nichtwissender 
Abscheidend  geht  in  jene  Welt? 
Oder  ob  wohl  der  Wissende 
Abscheidend  jene  Welt  erlangt? 

Weder  der  eine  noch  der  andere,  so  lautet  die  aus  dem  Fol- 
genden zu  entnehmende  Antwort,  welches  schildert,  wie  das 
Brahman,  die  Welt  schaffend,  in  dieselbe  eingeht  als  Seiendes, 
Aussprechliches,  Gegründetes,  Bewußtsein,  Realität,  während 
es  seinem  eigentlichen  Wesen  nach  beharrt  als  Jenseitiges, 
Unaussprechliches,  Grundloses,  Unbewufstsein,  Nichtrealität. 
In  dem  Gefühl  der  Einheit  mit  dem  letztern  besteht  die 
Wonne:  „denn  wenn  einer  in  jenem  Unsichtbaren,  Unrealen, 
Unaussprechlichen,  Unergründlichen  den  Frieden,  den  Standort 
findet,  alsdann  ist  er  zum  Frieden  gelangt  (abhayam  gato 
bhavati,  wie  Janaka,  welchem  Yäjnavalkya  Brih.  4,2,4  zuruft: 
abhayam  vai,  Janaka,  präpto  'st'/).  Wenn  aber  einer  in  jenem 
einen  Zwischenraum,  eine  Trennung  [oder  „eine  wenn  auch 
kleine  Trennung"  zwischen  sich  als  Subjekt  und  dem  Atman 
als  Objekt]  annimmt,  dann  besteht  sein  Unfriede  fort;  es  ist 
aber  der  Unfriede  des,  der  sich  weise  dünket  [indem  er  Brah- 
man zum  Objekt  der  Erkenntnis  macht]".  Denn  zu  Brahman 
reicht  kein  Wort,  kein  Begriff: 

Vor  dem  die  Worte  umkehren 
Und  das  Denken,   nicht  findend  ihn, 
Wer  dieses  Brahman's  Wonne  kennt, 
Der  fürchtet  sich  vor  keinem  mehr. 

wie  kann  Aber,  wenn  Brahman  auf  dem  Wege  der  Erkenntnis  nicht 

erfafst  wer-  erreichbar  ist,  wie  kann  dann  jene  Einswerdung  mit  ihm  be- 
werkstelligt werden?  Mit  dieser  Frage  beschäftigen  sich  die 
folgenden  Texte.     Ein  Schüler  wirft  Kena  3  die  Frage  auf: 

Das,  bis  zu  dem  kein  Aug'  vordringt, 
Nicht  Rede  und  Gedanke  nicht, 
Bleibt  unbekannt,  und  nicht  seh'n  wir, 
Wie  einer  es  uns  lehren  mag! 

Ihm  dient  zur  Antwort  (Kena  3  und  11): 

Verschieden  ist's  vom  Wifsbaren 
Und  doch  darum  nicht  unbewufst!   — 
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So  haben  von  den  Altvordern 
Die  Lehre  überkommen  wir. 

Nur  wer  es  nicht  erkennt,  kennt  es, 
Wer  es  erkennt,  der  weifs  es  nicht,   — 
Nicht  erkannt  vom  Erkennenden, 
Erkannt  vom  Nicht-Erkennenden ! 

Unsere  Erkenntnis  ist  der   Aui'senwelt   zugewendet,    aber   es 
giebt  noch  einen  andern  Weg  (Kath.  4,1): 

Auswärts  die  Höhlungen  der  Schöpfer  bohrte: 
Darum   sieht  man  nach  aufsen,  nicht  im  Innern. 
Ein  Weiser  wohl  inwendig  sah   den  Atman, 
In  sich  gesenkt  den  Blick,   das  Ew'ge  suchend. 

„In  sich  gesenkt  den  Blick",  wörtlich:  „das  Auge  umwendend", 
ävrittacakshus  (vgl.  Jakob  Böhme's  „umgewandtes  Auge"). 

Hier,  im  eignen  Innern  wird  uns  die  Realität  des  Ätman 
zur  unmittelbaren  Gewifsheit  (Kath.  6,12 — 13): 

Nicht  durch  Reden,  nicht  durch  Denken, 
Nicht  durch  Sehen   erfafst  man  ihn: 
„Er  ist ! "  durch  dieses  Wort  wird  er 
Und  nicht  auf  andre  Art  erfafst. 

„Er  ist!"   so  ist  er  auffafsbar, 
Sofern  er  beider  Wesen  ist, 
„Er  ist!"  wer  so  ihn  auffafste, 
Dem  wird  klar  seine  Wesenheit. 

Zunehmend  verschärft  sich  die  Polemik  gegen  das  Wissen.     Polemik 
So  in  dem  Brih.  4,4,10  später  eingelegten  Verse:  8w7fsena8 

In  blinde  Finsternis  fahren, 
Die  dem  Nichtwissen  huldigen ; 
In  blindere  wohl  noch  jene, 
Die  am  Wissen  genügten  sich. 

Dieser  Vers   wird   Ici,  9 — 11  wiederholt  und  (mit  Anlehnung 
an  Kena  3)  weiter  ausgeführt: 

Anders  als,  wozu  führt  Wissen, 
Und  wozu  führt  Nichtwissen,  ist's! 
So  haben  von  den  Altmeistern 
Die   Lehre  überkommen  wir. 
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Wer  das  Wissen  und  Nichtwissen 
Beide   [als  unzulänglich]  weifs, 
Der  überschreitet  durch  beides 
Den  Tod  und  hat  Unsterblichkeit. 

unter-  Hieran  schliefst  sich  die  Forderung,   die  uns  ein  falsches 

der  sinnen-  Wissen  vorgaukelnde  Sinnenerkenntnis  zu  unterdrücken.  Schon 
Biih.  1,5,23  empfiehlt:  „darum  soll  man  nur  ein  Gelübde 
befolgen:  man  soll  [mit  Unterdrückung  der  andern  Sinnes- 
thätigkeiten]  einatmen  und  ausatmen";  Chand.  8,15  fordert, 
dafs  man  „alle  seine  Organe  in  dem  Atman  zum  Stillstande 
bringt";  Mundaka  verlangt  3,1,8  jnänaprasäda  „Stillstand  des 
Erkennens"  und  läfst  3,2,7  mit  den  Werken  auch  den  vijnäna- 
maya  atman  (Taitt.  2,4)  in  dem  höchsten  Ewigen  einswerden; 
und  Maitr.  6,19  giebt  die  Anweisung,  das  Bewufstsein  mitsamt 
dem  feinen  Leibe  (Ungarn)  als  Träger  desselben  im  Unbe- 
wufsten  einzutauchen : 

Was  unbewufst  im  Bewufstsein 
Weilt,  undenkbar,  geheimnisvoll, 
Darin  Bewufstsein  eintauche 
Und  das  Lingam,   des   Grunds  beraubt. 

Der  Yoga.  Alle  diese  Forderungen  gehören  schon  dem  Yoga  an,  welchen 
wir  weiter  unten  noch  als  eine  Praxis  kennen  lernen  werden, 
durch  die  man  hoffte,  jene  überintellektuelle  Einswerdung  mit 
dem  Ätman  durch  künstliche  Mittel  ins  Werk  zu  setzen. 


Suchen 
nach  der 
Einheit. 


II.   Das  Suchen  nach  dem  Brahman. 

1.   Der  Atman  (das  Brahman)  als  die  Einheit. 

Nachdem  schon  in  den  Zeiten  des  Rigveda,  wie  wir  oben 
I,  i,  S.  103  fg.  sahen,  die  Erkenntnis  der  Einheit  zum  Dureh- 
bruche  gekommen  war  und  in  Hymnen  wie  Rigv.  1,164.  10,129 
ihren  Ausdruck  gefunden  hatte,  war  und  blieb  es  die  weitere 
Aufgabe,  die  ewige  Einheit,  welche  allen  Erscheinungen  der 
Natur  zu  Grunde  liegt,  näher  zu  bestimmen.  Typisch  für  das 
Suchen  nach  derselben  ist  vor  allem  der  Hymnus  Rigv.  10,121, 
welcher  auf  die  neunmal  wiederholte  Frage:  „wer  ist  der  Gott, 
dafs  wir  ihm  opfernd  dienen?"  im  zehnten  Verse  die  Antwort 
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giebt:  „Prajäpati!  Du  bist  es  und  kein  andrer,  der  alles  dies 
Entstandene  umfafst  hält!"  (oben  I,  i,  S.  132  fg.).  Wir  haben 
oben  im  einzelnen  verfolgt,  wie  dieses  Suchen  durch  die  Zeit 
der  Brälnnana's  sich  fortsetzt,  wie  Prajapati  nach  und  nach 
durch  das  Brahman  verdrängt  wurde,  und  wie  man  schliefslich 
den  schärfsten  Ausdruck  für  das,  was  man  suchte,  in  dem  Be- 
griffe des  Atman  fand.  Der  Atman  ist  der  indische  Ausdruck  Der  Atman 
für  das,  was  wir  „Princip"  zu  nennen  pflegen  (oben  I,  i,  S.  3  fg.),  suchte6  sin- 
und  unterscheidet  sich  von  diesem  nur  dadurch,  dafs  er  viel 
schärfer  und  treffender  als  irgend  ein  abendländisches  Ana- 
logem das  eine  und  ewige  Problem  aller  philosophischen  For- 
schung bezeichnet:  denn  er  fordert  uns  auf,  das  eigentliche 
Selbst  des  Menschen,  das  Selbst  der  Welt  zu  ergreifen  und 
alles  vom  Menschen  und  von  der  Natur  abzulösen,  was  sich 
nicht  als  dieses  Selbst,  als  das  eigentliche,  tiefste  und  letzte 
Wesen  der  Dinge  erweist.  —  Daneben  wird  oft  genug  das 
unbestimmtere  Brahman  für  unser  Princip  gebraucht;  so  in  Brahman  als 
den  sogleich  zu  besprechenden  Stellen  Brih.  2,1,1  (Kaush.  4,1).  princiP. 
Brih.  4,1,2—7.  Chänd.  5,11,1;  so  hebt  Qvet.  1,1  an  mit  der 
Frage:  „Was  ist  Urgrund,  was  Brahman?"  und  noch  Pracna  1,1 
und  in  der  Ärsheya-Upanishad  (Ark'hi),  Up.  S.  853  fg.,  kommen 
weise  Männer  zusammen,  um  nach  dem  „Brahman"  zu  forschen. 

Beide  Ausdrücke,  Brahman  und  Atman  bedeuten  somit  Ätman  und 
das  Princip  der  Welt  und  werden  in  diesem  Sinne  in  den 
Upanishad's  gewöhnlich  synonym  gebraucht,  wechseln  oft  in 
demselben  Texte  mit  einander  ab  oder  stehen  auch  neben 
einander,  wie  in  der,  Chänd.  5,11,1  aufgeworfenen,  Frage:  ko 
na'  ätmä,  kirn  brahmaf  wo  Qankara  bemerkt,  dafs  Brahman 
das  definiendum  (vigeshyam)  und  Atman  das  definiens  (viqeslia- 
nam)  bedeute  (was  im  allgemeinen,  wenn  auch  nicht  gerade 
hier,  zutrifft),  dafs  durch  brahman  die  in  ätman  liegende  Ein- 
schränkung auf  das  eigene  Selbst  aufgehoben  werde,  und  durch 
ätman  der  Auffassung  des  brahman  als  einer  zu  verehrenden 
Gottheit  entgegengetreten  werde.  Aber  beide  Ausdrücke  sind, 
wie  schon  diese  Bemerkung  zeigt,  von  unbestimmtem  Inhalte :  unbe- 
der  Begriff  des  brahman  ist,  wie  wir  oben  I,  i,  S.  240  fg.  sahen,  diesor  bc- 
sehr  vieldeutig,  und  der  Begriff  des  ätman  ist,  wie  gleichfalls 
oben  I,  i,  S.  286  fg.  gezeigt  wurde,  ein  relativer  und  negativer 
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Begriff,  der  uns  mehr  sagt,  worin  wir  das  Wesen  des  Men- 
schen und  der  Welt  nicht  zu  suchen  haben,  als  dafs  er  uns 
über  dieses  Wesen  einen  positiven  Aufschlufs  gäbe.  Gerade 
hierin  liegt  sein  philosophischer  Wert:  denn  das  Wesen  der 
Dinge  bleibt,  seiner  Natur  nach,  ein  ewig  Unerkennbares,  und 
jeder  Versuch,  dasselbe  zum  Gegenstand  der  Erkenntnis  zu 
machen,  nötigt  uns,  ihm  Bestimmungen  aufzuheften,  die  aus 
der  unserm  Intellekte  allein  zugänglichen  Sphäre  der  empi- 
rischen Realität  erborgt  sind  und  dem  ansichseienden  Wesen 
versuche,  der  Dinge  nicht  zukommen.  Aus  dieser  realistischen  Tendenz 
bestimmen,  entspringen  die  vielen  falschen  oder  unvollkommenen  Ver- 
suche, das  Brahman,  den  Atman  zu  erklären,  welche  von  den 
Lehrern  der  Upanishad,s  selbst  verworfen  werden  und  die 
wir  jetzt  zu  besprechen  haben. 

2.   Die  Erklärungsversuche  des  Bäläki. 

Häidki  adr-  Nach  einer  in  zweifacher  Recension,  Brih.  2,1  und  Kaush.  4, 

Kaush.  4).  überlieferten  Erzählung  tritt  der  gelehrte,  berühmte  und  stolze 
Brahmane  Bäläki  Gärgya  vor  den  König  Ajätacatru  mit  dem 
Anerbieten:  „Lafs  mich  dir  das  Brahman  erklären."  Er  ver- 
sucht sodann  zwölfmal  (in  Kaushitaki  sechzehnmal)  nach  ein- 
ander das  Brahman  zu  definieren  als  den  Geist  (purmha)  in 
der  Sonne,  im  Monde,  im  Blitze,  im  Äther,  im  Winde,  im 
Feuer,  im  Wasser  u.  s.  w.,  worauf  der  König  die  Definition 
jedesmal  widerlegt,  indem  er  auf  die  untergeordnete  Stellung 
hinweist,  die  der  betreffende  Purusha  im  Ganzen  der  Natur 
Belehrung  einnimmt.  Den  zum  Schweigen  gebrachten  Brahmanen  belehrt 
durch  Ajä-  er  sodann  an  dem  Beispiele  eines  Tiefschlafenden.  Dasjenige, 
worin  seine  Lebensgeister  (pränäh)  weilen,  und  woraus  beim 
Erwachen  sie,  und  mit  ihnen  alle  Welten,  Götter  und  Wesen 
hervortreten,  ist  der  Atman;  er  ist  das  von  Gärgya  vergebens 
zu  erklären  unternommene  Brahman.  —  Die  Erwartung  des 
Lesers,  Näheres  über  das  Verhältnis  des  Brahman  zu  den 
Purusha's  des  Gärgya  zu  erfahren,  wird  in  beiden  Recensionen 
nicht  erfüllt.  Beide  zeigen  nur,  wie  aus  dem  Atman  beim 
Erwachen  die  Präna's  (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  und  durch 
sie,  als  von  ihnen  abhängig,  alle  Welten,  Götter  und  Wesen 
hervorgehen. 


tttfatru. 
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3.   Die  Erklärungsversuche  des  Cäkalya. 

In  ähnlicher  Weise  unternimmt  es  Vidagdha  Cäkalya 
Biih.  3,9,10 — 17.  26,  den  Purusha  zu  bestimmen,  welcher  den 
höchsten  Gipfel  alles  durch  das  Wort  Atman  Bezeichneten 
(sarvasya  atmanah  paräyanam)  bilde;  indem  er  aber  dann  als 
den  Standort  desselben  achtmal  nach  einander  einseitig  die 
Erde,  die  Liebe,  die  Gestalten,  den  Äther  u.  s.  w.  bezeichnet, 
erhält  er  durch  Yäjnavalkya  die  Zurechtweisung,  dafs  das- 
jenige, was  er  für  den  höchsten  Gipfel  alles  durch  das  Wort 
Atman  Bezeichneten  erkläre  (sarvasya  atmanah  paräyanam  yam 
ättha),  nicht  dieses,  sondern  nur  ein  untergeordneter,  in  der 
Körperlichkeit,  der  Liebe,  der  Sonne,  dem  Hörbaren  u.  s.  w. 
schaltender  Purusha  sei.  „Der  aber",  so  fährt  Yäjnavalkya 
Brih.  3,9,26  fort,  „diese  Purusha's  auseinandertreibend,  zurück- 
treibend (d.  h.  sie  zur  Thätigkeit  antreibend  und  von  ihr 
zurückrufend),  über  sie  hinausschreitet  (ihnen  überlegen  ist), 
nach  diesem  Purusha  der  Upanishadlehre  frage  ich  dich". 
Diesen  weifs  Cäkalya  nicht  zu  nennen  und  mufs  den  Frevel, 
einen  untergeordneten  Purusha  für  sarvasya  atmanah  paräyanam 
ausgegeben  zu  haben,  mit  dem  Tode  büfsen.  (So  nach  der 
von  uns  angenommenen  Personenverteilung;  nach  der  tradi- 
tionellen, weniger  guten,  würde  Yäjnavalkya  die  Frage  nach 
dem  sarvasya  atmanah  paräyanam  aufwerfen  und  Erde,  Liebe, 
Gestalten,  Äther  u.  s.  w.  als  seinen  Standort  bezeichnen,  und 
der  Frevel  des  Cäkalya  würde  darin  bestehen,  nicht  den  von 
Yäjnavalkya  als  Antwort  erwarteten  Ätman,  sondern  nur  einen 
untergeordneten,  in  der  Körperlichkeit,  der  Liebe,  der  Sonne, 
dem  Hörbaren  u.  s.  w.  schaltenden  Purusha  zu  nennen.) 


Vidagdha 
Qdkalya, 

Brih.  a,y. 


Ydjiia- 
valkyä1» 
Kritik. 


4.   Sechs  einseitige  Definitionen. 
Wie  Brih.  2,1  zwölf,  Kaush.  4  sechzehn,  Brih.  3,9,10— 17  sechs  Defi- 

7  tv    o     •    •  J  nitionen, 

acht,    so   werden    sechs    einseitige    (ekapad)    Definitionen   des    Brih.  4,1. 
Brahman    kritisiert    Brih.  4,1,    wo    Janaka    zum  Yäjnavalkya 
kommt,  nachdem  er,  wie  der  Reisende  sein  Schiff  oder  seinen 
Wagen  verproviantiert,  seine  Seele  mit  Geheimlehren,   upani- 
shad's,  ausgerüstet  hat  (Brih.  4,2,1).    Diese  „Upanishad's"  be- 

Deüssen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  n.  0 
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stehen  in  sechs  von  andern  Lehrern  aufgestellten  Definitionen 
des  Brahman  als  Rede,  als  Odem,  als  Auge,  als  Ohr,  als 
Manas,  als  Herz.  Alle  diese  Definitionen  lassen  sich,  wenn 
auch  nicht  immer  genau  so  und  unter  den  angegebenen  Namen, 
in  den  vorhandenen  Texten  noch  nachweisen;  vgl.  zu  vag  vai 
brahma  Pancav.  Br.  20,14,2  (oben  I,  i,  S.  206).  Chänd.  7,2,2;  zu 
präno  vai  brahma  oben  I,  i,  S.  297  fg.  Brih.  1,5,23.  3,7,1 — 2. 
Chänd.  4,3,3.  7,15.  Taitt.  3,3.  Kaush.  2,1.  2.  2,13.  Pracna  2,13; 
zu  cakshurvai  brahma  Chänd.  1,7,4.  4,15,1.  8,7,4.  Kaush.  4,17.  18. 
Brih.  2,3,5.  5,5,4;  zu  crotram  vai  brahma  Taitt.  3,1.  Kaush. 
4,14;  zu  mano  vai  brahma  oben  I,  i,  S.  203.  206.  335.  Chänd. 
3,18,1.  Ait.  3,2;  zu  hridayam  vai  brahma  Chänd.  3,12,4.  8,3,3. 
Brih.  5,3;  vgl.  auch  im  allgemeinen  Chänd.  3,18,  wo  väc,  präna, 
cakshuJi,  crotram  die  vier  Füfse  des  Brahman,  und  Chänd.  4,8,3, 
wo  präna,  cakshnh,  crotram,  manas  den  einen  der  vier  Füfse 
des  Brahman  bilden.  Alle  diese  und  ähnliche  Definitionen, 
mögen  sie  nun  historisch  oder  zur  Charakterisierung  histo- 
rischer Richtungen  fingiert  sein,  entspringen  aus  dem  Be- 
streben, das  seiner  Natur  nach  Unerkennbare  zu  erkennen, 
wobei  dann  freilich  nichts  übrig  bleibt,  als  dafs  man  dasselbe, 
mit  bewufster  oder  unbewufster  Symbolik,  unter  der  Form 
irgend  einer  seiner  Erscheinungen  auffafst.  Die  Kritik,  welcher 
Ydjna-  Yäjnavalkya  die  genannten  sechs  Definitionen  des  Brahman 
Kritik,  als  väc,  präna,  cakshus,  crotram,  manas,  hridayam  unterwirft, 
besteht  darin,  dafs  er  sie  für  blofse  Sitze  (äyatana)  erklärt, 
mittels  welcher  sechs  entsprechende,  an  dem  göttlichen  Wesen 
angenommene  Bestimmungen  als  prajhä,  priyam,  satyam,  ananta, 
änanda,  sthiti  in  dem  allen  sechsen  als  Standort  (pratishthä) 
gemeinsamen  Räume  zum  Ausdrucke  kommen.  Fragen  wir 
aber  weiter  nach  dem  Wesen  dieser  sechs  Bestimmungen,  so 
werden  wir  wieder  auf  jene  sechs  Manifestationen  derselben 
im  Räume  als  väc,  präna,  cakshus,  crotram,  manas,  hridayam 
zurückgewiesen;  und  so,  zwischen  den  empirischen  Er- 
scheinungsformen und  den,  in  ihnen  zum  Ausdruck  kom- 
menden, empirischen  Bestimmungen  des  göttlichen  Wesens 
hin  und  her  geworfen,  begreifen  wir,  dafs  Erscheinungen  immer 
wieder  nur  durch  Erscheinungen  erklärt  werden  können,  und 
dafs  auf  diesem  Wege  dem  Wesen  der  Gottheit  nicht  beizu- 
/ 
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kommen  ist.  Einen  andern  Weg  schlägt  dann  (4,2)  Yäjiia-  Positivo 
valkya  selbst  ein,  indem  er,  ausgehend  von  der  Frage,  was 
aus  der  Seele  nach  dem  Tode  werde,  zunächst  eine  Schilde- 
rung der  individuellen  Seele  entwirft,  wie  sie,  von  Adern  um- 
sponnen und  genährt,  im  Herzen  wohnt  und  in  den  beiden 
Augen  gleichsam  ihre  Fühlhörner  ausstreckt,  —  dann  aber 
plötzlich  diese  ganze  individuelle  Seele  wie  einen  verdeckenden 
Vorhang  hinwegzieht,  sodafs  wir  vor  uns  und  um  uns  und  in 
uns  nur  die  eine,  allgegenwärtige,  höchste  Seele  sehen,  womit 
dann  jene  Frage  nach  dem  individuellen  Fortleben  der  Seele 
dadurch  beantwortet  wird,  dafs  ihr  der  ganze  Boden,  auf  dem 
sie  steht,  entzogen  wird,  und  sie,  als  keinen  Sinn  gebend, 
hinwesfällt.  —  Eine  bessere  Antwort  können  wir  auch  heute 
noch  nicht  geben. 


5.   Definitionen  des  Atman  Vaiqvänara. 

Wie  der  Begriff  des  Brahman,  so  war  auch  der  des  Atman,  sechs  vor- 
bei der  Vieldeutigkeit  dieses  Wortes,  manchen  Mifsverständ-  Ttman  vai- 
nissen  ausgesetzt.  Eines  derselben  entsprang  daraus,  dafs  man  bestfmmen, 
über  der  kosmischen  Bedeutung  des  Atman  als  Weltprincip  f^ug. 
seine  psychische  Bedeutung,  die  Verwirklichung  dieses  Prin- 
cips  im  eignen  Selbst,  übersah.  Dies  ist  der  Fall  bei  den  fünf 
Brahmanen,  welche  Chänd.  5,11  zusammenkommen  und  die  Frage 
aufwerfen:  „was  ist  unser  Atman,  was  das  Brahman?"  Sie  wen- 
den sich  mit  dieser  Frage  an  Uddälaka  Aruni,  von  dem  sie  wissen, 
dafs  er  eben  jetzt  den  Atman  Vai$vanara,  d.  h.  den  Atman  als 
das  allverbreitete  W'eltprincip  studiere.  Uddälaka  fürchtet  (wie 
seine  spätere  Antwort  zeigt,  sehr  mit  Recht),  sie  nicht  be- 
friedigen zu  können,  und  alle  sechs  gehen  sodann  den  König 
Acvapati  Kaikeya  um  Belehrung  über  den  Atman  Vaiqvänara 
an.  Der  König  befragt  zunächst  der  Reihe  nach  die  sechs 
Brahmanen,  was  sie  als  den  Atman  „verehren".  Er  setzt,  wie 
dieser  Ausdruck  zeigt,  voraus,  dafs  die  ihn  um  Belehrung  er- 
suchenden Brahmanen  noch  in  dem  Irrtume  befangen  sind,  in 
dem  Atman  einen  objektiv  aufser  ihnen  bestehenden  Gegen- 
stand der  Verehrung,  gleichsam  eine  neue  Art  von  Gottheit, 
zu  sehen.    Diese  Voraussetzung  bestätigt  sich,  sofern  die  sechs 
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Frager  der  Reihe  nach  den  Atman  für  den  Himmel,  die  Sonne, 
den  Wind,  den  Raum,  das  Wasser,  die  Erde,  mithin  für  etwas 
Fehler  Objektives  erklären.  Darauf  der  König:  „Ihr  alle,  wie  ihr 
Buche.  da  seid,  fafst  diesen  Atman  Vaigvänara  auf,  als  wäre  er  ein 
von  euch  Gesondertes,  und  so  efst  ihr  die  Nahrung.  Wer 
aber  diesen  Atman  Vaiqvänara  so  [die  ausgespannte  Hand  an 
seinen  Kopf  von  der  Stirn  bis  zum  Kinn  legend]  als  eine 
Spanne  grofs  an  Abmessung  (prädeqamätram  abhivimänam) 
verehrt,  der  ifst  die  Nahrung  in  allen  Welten,  in  allen  Wesen, 
in  allen  Selbsten.  Und  von  eben  hier  diesem  [als  eine  Spanne 
lang  am  eignen  Kopfe  gemessenen]  Atman  Vaiqvänara  ist  der 
glanzvolle  [Himmel]  das  Haupt,  die  allgestaltige  [Sonne]  das 
Auge,  der  sonderpfadige  [Wind]  der  Odem,  der  vielfache 
[Raum]  sein  Rumpf,  sein  Leibesbestand,  der  Reichtum  [das 
Wasser]  seine  Blase,  die  Erde  seine  Füfse."  —  Die  von  uns 
ergänzten  Handbewegungen,  ohne  welche  die  Stelle  nicht  ver- 
ständlich ist,  sind  mit  Sicherheit  zu  entnehmen  aus  dem  Ori- 
ginal unserer  Stelle,  Qatap.  Br.  10,6,1,  wo  dieselben  noch  wirk- 
lich ausgeführt  werden  (vgl.  die  Übersetzung  in  den  Sechzig 
Upanishad's  S.  145).  Auch  sonst  besitzt  die  erwähnte  Original- 
stelle manche  Vorzüge,  namentlich,  sofern  es  sich  in  ihr  nicht 
um  den  Atman  Vaiqvänara  sondern  um  eine  symbolische  Deu- 
tung des  Agni  Vaiqvänara,  des  „all verbreiteten  Feuers"  als 
Weltprincip  handelt;  hierbei  sind  die  einseitigen  Antworten 
der  sechs  Mitunterredner  weit  begreiflicher,  als  wenn  sie,  wie  es 
in  der  Nachbildung  der  Chändogyastelle  der  Fall  ist,  von  vorn- 
herein nach  dem  Atman  als  „Brahman"  (Princip)  fragen;  diese 
Frage  und  das  Forschen  nach  dem  Atman  Vaigvänara  würde, 
streng  genommen,  solche  verfehlte  Antworten,  wie  sie  von 
allen  sechs  Brahmanen  £eoreben  werden,  von  vornherein  aus- 
schliefsen. 

6.   Stufenweise  Belehrung  des  Mrada. 

Nicht  immer  sind  es  Gegner  oder  Schüler,  welche  sich 
in  unrichtigen  oder  einseitigen  Auffassungen  des  Brahman  be- 
fangen zeigen.  Wiederholt  begegnen  wir  einem  Brahman- 
forscher,  welcher,  wie  Sanatkumära  Chänd.  7  oder  Bhrigu 
Taitt.  3,  eine  Stufenfolge  unvollkommener  Anschauungen  durch- 
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läuft,  um  sich  schrittweise  zu  reinerer  und  immer  reinerer  Er- 
kenntnis des  Brahman  oder  Atman  zu  erheben.  Das  ausge- 
führteste  Beispiel  dieser  Art  ist  Chänd.  7,  wo  Sanatkumära  stufenweise 
seine  Belehrung  des  Närada  damit  beginnt,  dafs  er  die  Ge- 
samtheit des  von  ihm  erworbenen  empirischen  Wissens  für 
blofsen  Namen  erklärt.  Gröfser  als  der  Name  ist  die  Rede, 
gröfser  als  diese  das  Manas,  und  so  erhebt  sich  der  immer 
weiter  dringende  Forscher  vom  Bedingten  zum  Bedingenden, 
vom  Grofsen  zum  Gröfsern  durch  die  Stufen  der  Auffassung 
des  Brahman  als  näman,  väc,  manas,  samhalpa,  cittam,  dhyä- 
nam,  vijnanam,  balam,  annam,  äpas,  tejas,  dkdga,  smara,  ägä 
zum  präna  (der  individuellen  Seele)  und  von  diesem  zum 
bhüman,  der  „Gröfse"  schlechthin,  der  „Unbeschränktheit", 
welche  nichts  aufser  sich,  alles  in  sich  hat,  alle  Welträume 
erfüllt  und  dennoch  mit  dem  Ich-Bewufstsein  (ahankära),  mit 
der  Seele  (atman)  in  uns  identisch  ist.  Die  Gröfse  dieses 
Schlufsgedankens  steht  für  unser  Gefühl  in  seltsamem  Gegen- 
satze zu  der  ermüdenden  Stufenreihe  von  Begriffen,  durch  zweck  der 
welche  wir  zu  ihm  emporgeführt  werden.  Dieselbe  war  wohl  stufenreih0- 
für  geduldigere  Leser  berechnet,  als  sie  am  Ende  des  neun- 
zehnten Jahrhunderts  zu  finden  sind,  und  sollte  offenbar  dazu 
dienen,  durch  Übergang  von  dem  scheinbar  Gröfsten  zu  einem 
immer  noch  Gröfsern,  die  Spannung  bis  aufs  Aufserste  zu 
steigern.  Im  übrigen  kann  man  bei  diesem  Übergehen  vom 
Namen  zur  Rede,  von  dieser  zu  den  intellektuellen  Faktoren 
(Manas,  Entschlufs,  Gedanke,  Sinnen,  Erkenntnis),  von  diesen, 
durch  Vermittlung  der  Kraft,  zu  den  vier  Elementen  (Nahrung, 
AVasser,  Glut,  Weltraum),  und  von  diesen  durch  Gedächtnis 
und  Hoffnung  zum  Präna,  nicht  immer,  trotz  des  reichen 
poetischen  Schmuckes,  mit  dem  diese  Begriffe  ausgestattet  sind, 
einen  genügenden  Grund  für  diese  fortwährende  Selbstüber- 
bietung  erkennen,  und  die  Frage  ist  wohl  berechtigt,  ob  es 
wohl  dem  Verfasser  selbst  damit  voller  Ernst  gewesen  ist,  ob 
nicht  diese  Begriffe  vom  Namen  bis  zum  Präna  hinauf  alle 
mehr  oder  weniger  als  blofse  Folie  dienen  sollen,  um  das  Ab- 
solute, Unbedingte,  Schrankenlose,  über  alles  Denkbare  Hinaus- 
liegende des  Atman  in  um  so  helleres  Licht  zu  setzen.  Be- 
merkenswert ist  übrigens,  dafs  bei  allen  Vorstufen  des  Präna 
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demjenigen,  welcher  den  Namen,  die  Rede,  das  Manas  u.  s.  w. 
„als  das  Brahman  verehrt",  reicher  Lohn  verheifsen  wird.  Der 
Verfasser  sieht  also  eine  Möglichkeit,  alle  diese  Dinge  „als 
Brahman  zu  verehren",  und  bei  vielen  derselben  mag  es,  mit 
mehr  oder  weniger  bewufster  Symbolik,  in  Wirklichkeit  ge- 
schehen sein.  Denn  der  gewöhnliche  Mensch,  an  seinem  em- 
pirischen Bewufstsein  wie  an  einer  Kette  liegend,  will  nicht 
erkennen,  sondern  verehren.  Hierzu  eignet  sich  nun  leider 
das  Absolutum  seiner  Natur  nach  ganz  und  gar  nicht.  Daher 
müssen  Symbole  für  dasselbe  eintreten,  welche  dann  unter  den 
Händen  der  Menge  sehr  bald  zu  Idolen  werden.  —  Merk- 
würdig ist  auch  die  Art,  wie  unser  Autor  vom  Präna,  der 
individuellen  Seele,  für  welche  die  Unterschiede  von  Subjekt 
und  Objekt  noch  bestehen,  zum  Bhüman,  der  höchsten  Seele 
überleitet,  für  welche  diese  wie  alle  Unterschiede  keine  Be- 
deutung mehr  haben.  Wir  suchen,  sagt  er,  die  Wahrheit; 
diese  beruht  auf  dem  Erkennen,  dies  auf  dem  Denken,  dies 
auf  dem  Glauben,  dies  auf  dem  Eingewurzeltsein,  dies  auf 
dem  Schaffen,  dies  auf  der  Lust  (sukham,  gewöhnlicher  änanda, 
die  Wonne  genannt),  sie  besteht  in  der  Unbeschränktheit,  dem 
Bhüman.  So  werden  wir  aus  der  Sphäre  des  Intellektuellen, 
wo  die  Unterschiede  herrschen,  schrittweise,  durch  immer  zu- 
nehmendes Verfliefsen  von  Subjekt  und  Objekt,  zu  der  Region 
emporgehoben,  in  welcher  alle  Unterschiede  in  dem  All-Einen 
erlöschen. 

7.   Drei  verschiedene  Atman's. 

Die  droi  Der  Atnian   ist,    wie   schon    öfter  hervorgehoben   wurde, 

Chänd.s'  ein  vieldeutiger  Begriff';  das  Wort  bedeutet  nichts  weiter  als 
8'7— '  „das  Selbst",  und  es  kommt  alles  darauf  an,  was  wir  als  unser 
Selbst  ansehen.  Hier  sind  drei  Standpunkte  möglich,  je  nach- 
dem man  unter  dem  Ätman  versteht  1)  das  körperliche  Selbst, 
den  Leib,  oder  2)  die  vom  Körper  freie,  aber  individuelle 
Seele,  welche  als  Subjekt  des  Erkennens  den  Objekten  als 
einem  andern  gegenübersteht,  oder  3)  die  höchste  Seele,  in 
welcher  Subjekt  und  Objekt  noch  nicht  auseinandergetreten 
sind,  oder,  nach  indischer  Auffassung,  welche  das  objektlose 
Subjekt  des  Erkennens  ist.    Zur  Illustration  dieser  drei  Stand- 
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punkte  dient  die  Erzählung  Chänd.  8,7 — 12.  „Das  Selbst 
(ätman),  das  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tode  und  frei 
vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst,  dessen  Wünschen 
wahrhaft,  dessen  Katschlufs  wahrhaft  ist,  das  soll  man  erfor- 
schen, das  soll  man  suchen  zu  erkennen."  Von  dieser  Forde- 
rung: getrieben  machen  sich  auf  von  den  Göttern  Indra  und 
von  den  Dämonen  Virocana  und  begeben  sich  zu  Prajäpati 
in   die   Lehre.     Seine   erste  Belehrung  lautet:    das  Selbst   ist  Das  mate- 

,..  •    i  i       •      i  •    1      •  a  •  rielle  Selbst. 

dasjenige,  was  man  sieht,  indem  man  sich  im  Auge  eines  an- 
dern, in  einem  Wasserbecken,  in  einem  Spiegel  betrachtet,  was 
sich  bis  zu  den  Härchen  und  Nägeln  im  Abbilde  widerspiegelt, 
was,  mit  schönen  Kleidern  geschmückt,  schön  erscheint,  mit 
einem  Worte:  der  Leib;  „das  ist  das  Selbst,  das  ist  das  Un- 
sterbliche, das  Furchtlose,  das  ist  das  Brahman".  Die  Ant- 
wort befriedigt  die  beiden  Schüler,  sie  ziehen  heim,  Prajäpati 
aber,  ihnen  nachblickend,  spricht:  „da  ziehen  sie  hin,  ohne 
das  Selbst  wahrgenommen  und  gefunden  zu  haben".  Virocana 
und  die  Dämonen  beruhigen  sich  bei  dieser  Antwort,  und  so 
alle  dämonischen  Menschen,  welche  im  Leibe  das  Selbst  sehen 
und  daher  noch  den  Leichnam  mit  allerlei  Plunder  schmücken, 
als  wenn  es  für  ihn  noch  ein  Fortleben,  eine  jenseitige  Welt 
gäbe.  Indra  hingegen,  in  der  Erwägung,  dafs  dieses  Selbst 
von  allen  Leiden  und  Gebrechen  des  Leibes  getroffen  wird 
und  mit  dem  Tode  untergeht,  fühlt  (was  jeder  fühlen  kann), 
dafs  alle  Veränderung,  welche  an  uns  vorgeht,  eben  darum 
nicht  uns  betreffen  kann,  und  kommt  zu  Prajäpati  zurück. 
Jetzt  erteilt  ihm  Prajäpati  die  zweite  Antwort:  das  Selbst  ist  Das  indi- 
dasjenige,  was  im  Traume  herrlich  umherschweift;  „das  ist  das  selbst. 
Unsterbliche,  das  Furchtlose,  das  Brahman".  Aber  auch  bei 
dieser  Antwort  kann  sich  Indra  nicht  beruhigen:  das  Traum- 
selbst wird  zwar  von  den  Schädigungen  des  Leibes  durch  die 
Objekte  nicht  betroffen,  aber  es  ist  doch,  als  wenn  es  davon 
betroffen  würde,  weil  es  fortfährt,  eine  objektive  Welt  sich 
gegenüber  vorzustellen.  Nun  folgt  die  dritte  Antwort  des  Das  höchste 
Prajäpati :  „Wenn  einer  so  eingeschlafen  ist  ganz  und  gar  und 
völlig  zur  Ruhe  gekommen,  dafs  er  kein  Traumbild  erkennt, 
das  ist  das  Selbst",  so  sprach  er,  „das  ist  das  Unsterbliche, 
das  Furchtlose,   das   ist  das  Brahman".  —  Ein  weiteres  Be- 
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denken  des  Indra,  dafs  dies  dem  Eingange  in  die  Vernichtung 
gleichkomme,  wird  von  Prajäpati  dahin  berichtigt,  dafs  das 
Aufhören  des  Unterschieds  von  Subjekt  und  Objekt,  wie  es 
im  Tiefschlafe  statthat,  vielmehr  ein  Eingang  in  das  höchste 
Licht  sei,  ein  Hervortreten  in  eigener  Gestalt  als  der  höchste 
Geist,  welcher  als  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns  von 
keinem  Wandel  der  Organe  und  Objekte  berührt  wird.  — 
Der  Sinn  dieser  Erzählung  ist  klar;  auf  die  Frage:  was  ist 
das  Selbst?  giebt  es  drei  Antworten,  je  nachdem  man  auf  dem 
Standpunkte  des  Materialismus,  des  Realismus  oder  des  Idealis- 
standpunkt mus  steht.  1)  Die  materialistische  (dämonische)  Antwort  lautet: 
riaiismus.  das  Selbst  ist  der  Leib  und  geht  mit  diesem  zu  Grunde. 
Die  Vedäntatheologen  verstehen  schon  hier  die  individuelle 
Seele,  indem  sie,  den  Text  vergewaltigend,  aus  dem  Manne, 
der  im  Auge  (sich  widerspiegelnd)  „gesehen  wird",  einen  sol- 
chen machen,  der  im  Auge  „sieht",  weil  sonst  Prajäpati  „ein 
Betrüger  sein  würde",  da  er  ja  schon  von  diesem  ersten  Selbst 
sage:  „das  ist  das  Unsterbliche"  u.  s.  w.  Aber  Prajäpati  ist 
hier  der  Repräsentant  der  Natur,  und  diese  lügt  nie  und  zeigt 
sich  doch  in  gewissem  Sinne  doppelzüngig,  sofern  sie  auf  die 
beiden  wichtigsten  Fragen,  die  wir  stellen  können,  auf  die 
Frage  nach  der  Freiheit  und  auf  die  Frage  nach  der  Unsterb- 
lichkeit, schon  dem  gemeinen  empirischen  Bewufstsein  je  zwei 
Antworten  giebt,  die  mit  einander  in  Widerspruch  zu  stehen 
scheinen:  blicken  wir  nach  aufsen,  auf  unsere  Handlungen,  so 
sehen  wir  sie  alle  aus  ihren  Ursachen  (Charakter  und  Motive) 
nach  dem  Kausalitätsgesetz  mit  Notwendigkeit  hervorgehen, 
und  dennoch  tragen  wir  in  uns  das  unversiegliche  Bewufst- 
sein der  Freiheit  und  Verantwortlichkeit  für  unsere  Hand- 
lungen; und  ebenso  in  der  Unsterblichkeitsfrage:  blicken  wir 
nach  aufsen,  so  sehen  wir  unser  ganzes  Selbst  als  Leib  ent- 
stehen und  vergehen,  und  dennoch  tragen  wir  in  uns  das  un- 
zerstörbare Bewufstsein  von  der  Ewigkeit  unseres  Wesens: 
sentimns  experimurque  nos  aeternos  esse,  wie  Spinoza  sagt.  Auf 
diesem  Bewufstsein,  und  nicht  auf  egoistischen  Wünschen, 
beruhen  alle  Beweise  für  die  Unsterblichkeit  der  Seele,  und 
Standpunkt  dieses  Bewufstsein  eben  ist  es,  welches,  mit  empirischen  Formen 

des  Realis-  ,  ,  '  7  L 

muc       umkleidet,    2)  auf  dem  realistischen  Standpunkte  das  Selbst 


7.   Drei  verschiedene  Ätman's.  89 

als  individuelle  Seele  erscheinen  läfst,  auf  welche  sich 
die  zweite  Antwort  des  Prajäpati  bezieht.  Sehr  schön  illu- 
striert er  dieses  Bewufstsein  einer  vom  Körper  freien  und  den- 
noch realen  individuellen  Seele  durch  den  Traumstand,  als 
welches  der  einzige  in  der  Erfahrung  gegebene  Zustand  ist, 
in  dem  wir  die  von  der  Leiblichkeit,  nicht  aber  von  der  Indi- 
vidualität entbundene  Seele  beobachten  können.  Aber  diese 
ganze  individuelle  Seele  ist  ein  Unbegriff,  entspringend  daraus, 
dafs  man  die  intellektuellen  Anschauungsformen,  und  namentlich 
die  allgemeinste  derselben,  das  Objekt- für -ein-Subjekt-sein, 
überträgt  auf  ein  Gebiet,  auf  dem  sie  keine  Geltung  haben. 
Das  Bewufstsein  hiervon  leitet  3)  zum  idealistischen  Stand-  Standpunkt 
punkte  über,  welcher  nur  die  eine,  in  allem  vorhandene,  in  ^mw" 
jedem  ganz  verkörperte  höchste  Seele  kennt.  In  ihr  ist 
keine  Zweiheit,  kein  Subjekt  und  Objekt  und  folglich  kein 
Bewufstsein  im  empirischen  Sinne;  insofern  kann  sie  dem 
tiefen,  traumlosen  Schlafe  verglichen  werden.  —  Wir  werden 
weiterhin  über  Wachen,  Träumen  und  Tiefschlaf  hinaus  einen 
vierten  (turiya)  Zustand  der  Seele  kennen  lernen,  in  welchem 
jene  Einswerdung,  welche  im  Tiefschlafe  unbewufst  erfolgt, 
bei  vollem,  wenn  auch  nicht  empirischem,  auf  Objekte  aufser 
sich  gerichtetem,  Bewufstsein  stattfinden  soll. 

8.   Fünf  verschiedene  Atman's. 

Wie  die  eben  besprochene  Chändogyastelle  drei  Atman's, 
den  körperlichen,  individuellen  und  höchsten,  so  unterscheidet 
der  auf  einer  fortgeschrittenern  Stufe  der  Entwicklung  stehende 
Abschnitt  Taitt.  2  fünf  Atman's  (oder  Purusha's),  indem  er 
den  mittlem,  individuellen  Atman  noch  weiter  in  das  Lebens-  Die  fünf 
princip,  Willensprincip  und  Erkenntnisprincip  zerlegt.  So  TaTtTa.' 
entstehen  der  annamaya,  pränamaya,  manomaya,  vijnänamaya 
und  änandamaya  Atman,  welche  im  Menschen  wie  in  der 
ganzen  Natur  zur  Erscheinung  kommen,  und  von  denen  die  vier 
ersten  als  blofse  Schalen  oder  Hülsen  (später  koga's  genannt) 
den  fünften  als  den  eigentlichen  Kern  umgeben.  Durch  Schicht- 
weise  Ablösung  dieser  Hülsen  gelangt  man,  schrittweise  tiefer 
dringend,  zuletzt  zum  innersten  Wesen  des  Menschen  und  der 
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inaya. 


Der  mano 
maija. 


tnaija. 


Der  annar  Natur.  1)  Der  annamaya  Atman,  „das  nahrungsartige  Selbst", 
ist  die  Verkörperung  des  Atman  im  Leibe  und  in  der  mate- 
riellen Natur;  die  Körperteile  sind  seine  Bestandteile.     2)  In 

Deiprdna-  ihm  steckt  der pränamaya  Atman,  „das  lebenshauchartige  Selbst", 
der  Atman  als  Princip  des  natürlichen  Lebens.  Seine  Bestand- 
teile sind  die  Lebenshauche  im  Menschen  (Einhauch,  Zwischen- 
hauch, Aushauch),  aber  auch  in  kosmischem  Sinne  ist  der 
ganze  Raum  sein  Leib,  die  Erde  sein  Fundament.  Wenn 
wir  auch  diesen  Atman  als  Hülle  ablösen,  so  gelangen  wir 
3)  zum  manomaya  Atman,  dem  „manasartigen  (wunschartigen) 
Selbste",  als  dessen  Körperteile  die  vier  Veden  nebst  Brah- 
mana's  (ädega)  bezeichnet  werden.  Nach  dieser  Bestimmung 
haben  wir  unter  ihm  das  in  den  Menschen  wie  in  den  Göttern 
verkörperte  Princip  des  Willens  (manas),  d.  h.  der  auf  egoi- 
stische Zwecke  gerichteten  Wünsche  zu  verstehen;  denn  dieses 
findet  von   menschlicher  Seite  her  seinen  Ausdruck   im  vedi- 

Dcr  cijTiäna-  sehen  Opferkultus.  4)  Höher  steht  der  vijnänamaya  Atman, 
„das  erkenntnisartige  Selbst",  welcher,  wie  der  angehängte 
Vers  besagt,  anstatt  der  Opfer  und  Werke  die  Erkenntnis 
darbringt,  indem  er  die  Gottheit  als  ein  ihm  gegenüberstehendes 
Wesen  erkennt  und  verehrt.  Daher  sind  Glaube,  Gerechtig- 
keit, Wahrheit,  Hingebung  und  Majestät  seine  Bestandteile. 
Aber  auch  diesen  Standpunkt  haben  wir  wie  eine  Schale  ab- 

Der  dnamia-  zulösen  um  endlich  5)  zum  änandamaya  Atman,  „dem  wonne- 
artigen Selbste"  als  innerstem  Kerne  des  Menschen  und  der 
ganzen  Natur  durchzudringen.  Dieser  wonneartige  Atman, 
„vor  dem  die  Worte  umkehren  und  das  Denken,  nicht  findend 
ihn",  ist  kein  Gegenstand  der  Erkenntnis  mehr;  er  ist,  im 
Gegensatze  zur  empirischen  Realität,  ein  Jenseitiges,  Unaus- 
sprechliches, Grundloses,  ein  Unbewufstsein,  eine  Nichtrealität. 
„Denn  er  ist  es,  der  die  Wonne  schaffet.  Denn  wenn  einer 
in  jenem  Unsichtbaren,  Unrealen,  Unaussprechlichen,  Un- 
ergründlichen den  Frieden,  den  Standort  findet,  alsdann  ist 
er  zum  Frieden  gelangt.  Wenn  aber  einer  in  jenem  einen 
Zwischenraum,  eine  Trennung  [zwischen  sich  als  Subjekt  und 
dem  Atman  als  Objekt]  annimmt,  dann  besteht  sein  Unfriede 
fort;  es  ist  aber  der  Unfriede  des,  der  sich  weise  dünket 
[indem  er  Brahman  zum  Objekte  der  Erkenntnis  macht]." 
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III.   Symbolische  Vorstellungen  von  Brahman. 

1.   Vorbemerkungen  und  Anordnung. 

Unter  einem  Symbol  (cfyj-ßoXov)  verstanden  die  Alten  oüußoXov. 
das  sichtbare  Zeichen  eines  unsichtbaren  Gegen- 
standes oder  Verhältnisses,  mag  das  Wort  nun  von  dem 
Zusammenpassen  (au{j.ßdcA),st.v)  der  von  Gästen,  Boten  u.  s.  w. 
zu  ihrer  Legitimation  mitgebrachten  Hälften  eines  zerbrochenen 
Ringes  oder  dergleichen  an  die  aufbewahrte  andere  Hälfte, 
oder  einfach  von  dem  Verabreden  (oujjLßaXXeiv)  herrühren,  auf 
dem  die  Wiedererkennung  an  diesem  sichtbaren  Wahrzeichen 
beruhte.  —  Ein  sehr  nahe  liegendes  Beispiel  für  den  Begriff 
des  Symbols  liefern  die  Worte  der  Sprache:  sie  sind  sämtlich 
anzusehen  als  die  sichtbaren  Zeichen  der  nicht  sichtbaren  Be- 
griffe, welche  sie  vertreten  (Elemente  der  Metaphysik  §  96. 
126),  daher  Aristoteles  (de  sensu  1  p.  437  a  14)  treffend  be- 
merkt: töv  5'  6voij.aTwv  exocgtov  cüp.ßoXcv  Sffttv,  und  (de  interpr.  1 
p.  16  a  3):  ecm  piv  ouv  to.  ev  vf]  90V?)  ttöv  Iv  tyj  ^Jfji  -rca^irj- 
|k£tov  av[L$o\oL ,  y.cd  xa.  ypoupcfisva  twv  ev  r?j  qpövfj.  —  Daher 
auch  die  Kirche  ihre  Sakramente  und  Bekenntnisformeln  Sym- 
bole nennt;  sie  sind  die  äufsern  Kennzeichen  der  Zugehörig- 
keit zu  ihrer  Gemeinschaft. 

Auf  einer  ähnlichen  Vorstellung  beruht  das  indische  Wort  prattkam. 
für  Symbol,  prattkam.  Es  bedeutet  ursprünglich  (von  prati- 
anc)  die  uns  „zugewandte"  und  dadurch  sichtbare  Seite  einer 
im  übrigen  nicht  sichtbaren  Sache.  In  diesem  Sinne  ist  bei 
den  Vedäntatheologen  öfter  von  Symbolen  (pratikani)  des 
Brahrnan  die  Rede.  Sie  verstehen  darunter  gewisse  Vorstel- 
lungen des  Brahman  unter  irgend  einer  sinnlich  wahrnehm- 
baren  Form,  z.  B.  als  Name,  Rede  u.  s.  w.  (Chänd.  7),  als 
Manas  und  Äkäca  (Chänd.  3,18),  als  Äditya  (Chänd.  3,19), 
als  Verdauungsfeuer  (Brih.  5,9.  Chänd.  3,13,8),  oder  auch  als 
Om  (Chänd.  1,1),  welche  zum  Zwecke  der  Verehrung  als  Brah- 
man angeschaut  werden  und  sich  zu  diesem  verhalten  wie  die 
Götterbilder  (pratimä,  arcä)  zu  den  Göttern,  welche  sie  dar- 
stellen (vgl.  Cankara  zu  Brahmasütra  p.  147,14.  189,8.  217,10. 
835,9.  1059,6,  zu  Chändogya  p.  9,8.  10,1.  21,3).    Schon  Bäda- 
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räyana  (Sütram  4,3,15 — 16,  vgl.  4,1,4)  unterscheidet  die  Ver- 
ehrer des  Brahman  unter  solchen  Symbolen  von  den  Verehrern 
des  attributhaften  (saguna)  Brahman;  die  letztern  besitzen 
Erkenntnis  des  Brahman  und  gehen  daher  den  Devayana,  der 
in  Brahman  führt,  während  den  Symbolverehrern  die  Einsicht 
in  Brahman  durch  das  Symbol  verdeckt  wird  (p.  1135,7,  pra- 
tika-pradhänatväd  vpäsanasya),  daher  sie  als  Frucht  nur  die 
bei  jedem  Symbole  (z.  B.  Chand.  7,1 — 14)  angegebene  Be- 
lohnung erhalten.  Konsequent  durchführbar  ist  diese  Schei- 
dung nicht;  die  Verehrung  des  Brahman  mittels  des  Omlautes, 
welcher  nach  (^ankara  zu  Chand.  p.  9  fg.  ein  Symbol  des  Brah- 
man ist,  führt  nach  Pracna  5,5  auf  dem  Devayana  zu  Brahman, 
und  die  Verehrung  des  Brahman  als  Präna  wird  in  der  Regel 
zur  attributhaften  Wissenschaft  und  nur  ausnahmsweise  (z.  B. 
zu  Brahmasütra  4,1,5  p.  1063,2)  zu  den  symbolischen  Ver- 
ehrungen gerechnet,  mit  denen  sie  doch  nach  Stellen  wie  Brih. 
4,1,3  {präna  neben  väc,  manas  u.  s.  w.),  2,3,4  (neben  äkäca), 
Chand.  3,18,4  (unter  manas,  neben  väc  u.  s.  w.)  auf  einer 
Linie  steht. 

Den  Upanishad's  fehlt  noch  der  deutliche  Begriff  des 
Symbols,  wie  denn  auch  das  Wort  pratikam  in  diesem  Sinne 
noch  nicht  in  ihnen  sich  findet.  Aber  wenn  in  den  im  vorigen 
Kapitel  besprochenen  Abschnitten  Brih.  4,1.  Chand.  5,12 — 17. 
7,1 — 14  gewisse  konkrete  Vorstellungen  von  Brahman  als  un- 
zulänglich mifsbilligt  und  doch,  durch  Verheifsung  von  Lohn, 
als  verdienstlich  anerkannt  werden,  so  können  wir,  wie  bei 
so  vielen  spätem  Vedäntalehren,  die  erste  Entstehung  des 
Symbolbegriffes  an  Stellen  wie  den  genannten  beobachten. 
Symbol.  Wir  verstehen  in  weiterm  Sinne  unter  Symbolen  alle  zum 

Zwecke  der  Verehrung  unternommenen  Vorstellungen  des  an 
sich  unvorstellbaren  Brahman  unter  irgend  einer  seiner  Er- 
scheinungsformen, also  namentlich  als  präna  und  väyu,  als 
akäca,  manas,  äditya,  als  Verdauungsfeuer  und  Omlaut.  An 
die  Besprechung  dieser  Symbole  im  gegenwärtigen  Kapitel 
werden  sich  weiter  noch  die  symbolischen  Umdeutungen  rituel- 
ler Begriffe  und  endlich  die  Ersetzungen  liturgischer  Bräuche 
durch  andere,  zur  Atmanlehre  in  Beziehung  stehende,  zu 
schliefsen  haben. 
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2.   Brahman  als  Prdna  und  Väyu. 

Keine  Erscheinung  der  Natur  trägt  einen  so  rätselhaften  prdna  und 
Charakter,  keine  scheint  so  unmittelbar  aus  dem  innersten  pr 
Wesen  der  Dinge  zu  entspringen  und  von  ihm  Kunde  zu 
geben,  wie  das  Phänomen  des  Lebens,  welches  in  der 
Funktion  aller  Lebensorgane  (präna'a),  mehr  aber  als  in  allen 
andern  in  dem  das  Leben  selbst  bedingenden  Atmungsprozesse 
(prdna)  sich  manifestiert.  Daher  sich  schon  die  Brähmanazeit 
(wie  wir  oben  I,  I,  S.  294 — 305  verfolgten)  vielfach  mit  der 
centralen  Bedeutung  des  Präna  (Odem  oder  Leben),  sowie 
mit  seiner  Superiorität  über  die  übrigen  Präna's  (Lebens- 
kräfte, wie  Auge,  Ohr,  Rede,  Manas)  und  seiner  Identität  mit 
Väyu,  dem  Windgotte  als  dem  Weltlebensodem,  beschäftigte. 
Alle  diese  Themata  finden  ihre  Fortsetzung  in  den  Upanishad's, 
namentlich  in  den  altern  Texten,  welche  noch  nicht  vermögen, 
das  Weltprincip  anders  als  in  seinen  deutlichsten  Erscheinungs- 
formen zu  ergreifen,  bis  dann  der  Präna  mehr  und  mehr,  sei 
es  durch  Unterordnung  oder  durch  Identifikation,  hinter  dem 
Ätman  zurücktritt  und  nur  noch  als  gelegentliches  Synonymon 
desselben  erscheint. 

Dafs  alle  (organischen)  Wesen  ihren  Leib  nur  so  lange  Der  Prdna 
besitzen  können,  wie  der  Präna  darin  weilt,  lehrt  eine  oft 
mifsverstandene  Stelle,  Chänd.  1,11,5:  sarväni  ha  vä''  imäni 
bhütäni  pränam  eva  abhisarnviqanti,  pränam  abhyujjihate.  Dies 
bedeutet  nicht,  wie  Qankara  und  viele  mit  ihm  erklären,  die 
Wesen  gehen  (beim  Tode)  in  den  Präna  ein  und  werden  aus 
ihm  wieder  neu  geboren,  sondern  vielmehr  umgekehrt:  „alle 
diese  Geschöpfe  ziehen  mit  dem  Odem  ein  [in  den  Leib],  und 
mit  dem  Odem  ziehen  sie  wieder  aus".  Die  beste  Illustration 
bietet  das,  möglicherweise  in  Erinnerung  an  unsere  Stelle 
Pracna  2,4  und,  abhängig  davon,  Brahma-Up.  1  (Up.  S.  680) 
allerdings  nicht  von  den  Wesen,  sondern  von  den  einzelnen  Or- 
ganen in  ihrer  Beziehung  zum  Präna  gebrauchte  Bild:  „gleich- 
wie die  Bienen  dem  Bienenkönige,  wenn  er  auszieht,  alle  nach- 
ziehen, und  solange  er  bleibt,  alle  bleiben,  also  auch  die  Rede, 
das  Manas,  das  Auge  und  das  Ohr".  —  Der  Präna  ist  unter 
den    sechzehn    Teilen,    aus    denen    der    Mensch    besteht,    der 
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fundamentale  und  unwandelbare;  dies  wird  mythologisch  Brih. 
1,5,14  an  Prajäpati  veranschaulicht,  welcher  mit  dem  Ab- 
nehmen des  Mondes  jede  Nacht  ein  Sechzehntel  verliert;  „und 
nachdem  er  in  der  Neumondnacht  mit  jenem  sechzehnten  Teile 
in  alles,  was  da  Odem  hat,  eingegangen  ist,  so  wird  er  am 
darauf  folgenden  Morgen  [als  die  neue  Mondsichel]  geboren". 
Hier  besteht  Prajäpati  nach  Verlust  seiner  fünfzehn  wandel- 
baren Teile  in  der  Neumondnacht  mit  seinem  sechzehnten 
„unwandelbaren"  (dhruva)  Teile  nur  noch  als  Präna  in  allem 
Lebenden  fort.  —  Physiologisch  wird  dieser  Gedanke  erläutert 
Chänd.  6,7:  der  Mensch  besteht  aus  sechzehn  Teilen,  von  denen 
nach  fünfzehntägigem  Fasten  nur  noch  einer,  der  Präna,  übrig 
bleibt.  —  Eine  Aufzählung  dieser  sechzehn  Teile  unternimmt 
Pracna  6,3 — 4:  „Dieser  [Purusha]  erwog:  mit  wessen  Auszuge 
werde  ich  selbst  ausgezogen  sein  und  mit  wessen  Bleiben 
werde  ich  bleiben?  Da  schuf  er  den  Präna",  aus  welchem, 
wie  das  Folgende  ausführt,  die  übrigen  fünfzehn  Teile  ent- 
springen. Hier  ist,  der  spätem  Abfassungszeit  der  Stelle  ent- 
sprechend, der  Präna  abhängig  vom  Purusha,  d.  i.  dem  Atman, 
aber  doch  zugleich  der  empirische  Vertreter  desselben.  —  Als 
solcher,  als  der  empirisch  gewordene  (in  Subjekt  und  Objekt 
auseinandergetretene)  Bhüman  erscheint  der  Präna  auch  schon 
in  der  schönen  Schilderung,  Chänd.  7,15:  „Wie  die  Speichen 
eingefügt  sind  in  die  Nabe,  so  ist  in  dieses  Leben  (präna) 
alles  eingefügt.  Das  Leben  geht  von  statten  durch  das  Leben 
(den  Odem),  das  Leben  (der  Odem)  giebt  das  Leben,  giebt 
es  zum  Leben.  Das  Leben  ist  Vater  und  ist  Mutter,  das 
Leben  ist  Bruder  und  Schwester,  das  Leben  Lehrer  und 
Brahmane.  Darum,  wenn  einer  Vater  oder  Mutter  oder  Bruder 
oder  Schwester  oder  Lehrer  oder  Brahmanen  hart  anfährt,  so 
sagt  man:  Pfui,  über  dir;  du  bist  ein  Vatermörder,  Mutter- 
mörder, Brudermörder,  Schwestermörder,  Lehrermörder,  Brah- 
manenmörder!  Wenn  er  aber  eben  dieselben,  nachdem  das 
Leben  entflohen  ist,  mit  dem  Spiefse  zusammenstöfst  [auf  dem 
Scheiterhaufen]  und  sie  verbrennt  mit  Haut  und  Haar,  so'  sagt 
man  nicht:  du  bist  ein  Vatermörder,  Muttermörder,  Bruder- 
mörder, Schwestermörder,  Lehrermörder,  Brahmanenmörder; 
denn  das  Leben    nur  ist  alles  dieses."   —   Der   hier   vorkom- 
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mende  Vergleich  des  Präna  mit  der  Radnabe,  in  der  alle 
Speichen  zusammenlaufen,  findet  sich  wieder:  1)  vom  Präna 
Pracna  2,6  in  dem  eingelegten,  aus  älterer  Zeit  stammenden, 
an  Väj.  Samh.  34,5  wie  auch  mehrfach  an  Atharvav.  11,4 
(oben  I,  i,  S.  301 — 305)  erinnernden  Hymnus  an  den  Präna ; 
2)  vom  Präna }  der  aber  schon  sekundär  dem  Prajnatman 
gleichgesetzt  wird,  Kaush.  3,8  (dafür  das  Bild  vom  Prinzipal 
und  seinen  Leuten,  Kaush.  4,20);  3)  vom  Atman  Brih.  2,5,15, 
vgl.  1,5,15,  Mund.  2,2,6.  Pracna  6,6;  ausgedeutet,  mit  An- 
lehnung an  Sänkhyavorstellungen,  Qvet.  1,4. 

Die  Superiorität  des  Präna  über  die  andern  Lebensorgane  ner  Eang- 
(Auge,  Ohr,  Rede,  Manas  u.  s.  w.)  wird  veranschaulicht  durch  siprdna'7. 
die  Parabel  vom  Rangstreite  der  Organe,  welche  ein 
beliebtes  Thema  der  Upanishad's  bildet.  Um  zu  erproben, 
wer  von  ihnen  der  wesentlichste  ist,  ziehen  die  Präna's  (Auge, 
Ohr,  Rede  u.  s.  w.),  einer  nach  dem  andern  aus  dem  Leibe 
aus,  welcher  darum  doch  fortbesteht;  aber  indem  der  Präna 
ausziehen  will,  werden  sie  inne,  dafs  sie  alle  ohne  ihn  nicht 
bestehen  können.  Diese  Erzählung,  bekannt  unter  dem  Namen 
•pränasamväda,  findet  sich  Chänd.  5,1,6 — 12.  Brih.  6,1,7 — 13. 
Kaush.  2,14,  vgl.  3,3.  Ait.  Ar.  2,1,4.  Pracna  2,2—4.  (Eine 
weitere  Recension,  nach  "Weber's  Angabe,  steht  Kaush.  Ar.  9. 
Über  Brih.  1,5,21  vgl.  weiter  unten.)  Die  ursprünglichste  Form 
ist  ohne  Zweifel  erhalten  Chänd.  5,1,6 — 12.  Die  Lebensorgane 
(aufser  dem  Präna  werden  nur  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas 
erwähnt)  kommen,  um  den  Vorrang  streitend,  zu  Prajäpati. 
Sein  Ausspruch  lautet:  „Derjenige  unter  euch,  nach  dessen 
Auszug  sich  der  Leib  am  allerübelsten  befindet,  der  hat  unter 
euch  den  Vorzug".  Darauf  ziehen  der  Reihe  nach  Rede,  Auge, 
Ohr  und  Manas  aus,  ohne  dafs  darum  der  Leib  zu  bestehen 
aufhört.  „Da  wollte  der  Präna  ausziehen,  aber  gleichwie  ein 
edles  Rofs  [wenn  es  sich  losreifst]  die  Pflöcke  der  Fufsfesseln 
mit  herausreifst,  also  rifs  er  die  andern  Lebenshauche  mit 
heraus.  Da  kamen  sie  alle  zu  ihm  und  sprachen:  Ehrwürdiger, 
sei  du  es!  Du  hast  den  Vorrang  über  uns,  nur  ziehe  nicht 
aus!"  Brih.  6,1,7 — 13  erzählt  die  Parabel  fast  mit  denselben 
Worten,  nur  dafs  statt  Prajäpati  das  Brahman  eintritt,  ein 
sechstes  Organ  zugefügt  und  die  Schilderung  des  Rosses  weiter 
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ausgeschmückt  wird.  Alle  diese  Abweichungen  sprechen  für 
die  Ursprünglichkeit  der  Chändogyaversion.  Kaush.  3,3  bietet 
nur  eine  Argumentation,  welche  die  Erzählung  in  der  ange- 
gebenen Form  voraussetzt.  Kaush.  2,14  läfst  alle  Organe 
zugleich  ausziehen  und  dann  einzeln  zurückkehren.  Bei  der 
Rückkehr  des  Präna  wird  der  Leib  neu  belebt.  Hier  fehlt 
für  den  gemeinsamen  Auszug  das  Motiv.  Ait.  Ar.  2,1,4  bringt 
die  Frage,  wer  von  den  Präna's  Uktham  sei,  zweimal  zur  Ent- 
scheidung, durch  Hinfall  des  Leibes  beim  Auszuge,  und  durch 
Wiederbelebung  desselben  beim  Wiedereinzuge  des  Präna. 
Hier  macht  beides,  die  Verdoppelung  der  Kraftprobe  und  die 
Verwendung  der  Parabel  zur  Verherrlichung  des  Uktham, 
einen  sekundären  Eindruck.  Pracna  2,2 — 4  läfst  sofort  den 
über  das  Verhalten  der  andern  ungehaltenen  Präna  sich  zum 
Auszuge  anschicken,  worauf  Rede,  Manas,  Auge  und  Ohr  mit 
fortgerissen  werden  und  den  Präna  bitten,  zu  bleiben.  Dies 
ist  offenbar  eine  Verkürzung  der  ursprünglichen  Erzählung; 
neu  ist  nur  die  Ersetzung  des  Bildes  von  dem  Rosse  durch 
das  Bild  von  dem  Bienenkönig.  —  Diese  Verhältnisse  sind 
von  Interesse,  da  sie  für  die  Chronologie  der  betreffenden 
Texte  einen  Anhalt  geben. 
Der  Kampf  Verwandt    mit    dieser    Erzählung    vom    Rangstreite    der 

und"  Organe  ist  eine  andere  vom  Kampfe  der  Götter,  d.  h.  der 
Organe,  gegen  die  Dämonen.  Wir  beschränken  uns  auf 
eine  Vergleichung  der  beiden  Hauptversionen,  Brih.  1,3  und 
Chänd.  1,2.  (Andere  Behandlungen  desselben  Themas  sind 
Talav.  Up.  Br.  1,60.  2,1—2.  2,3.  2,10—11.)  Von  diesen  beiden 
ist  die  ursprünglichere  Form  ohne  Zweifel  Brih.  1,3.  Um  die 
Dämonen  zu  besiegen,  beauftragen  die  Götter,  d.  h.  die  Organe, 
Rede,  Geruch,  Auge,  Ohr,  Manas  und  Präna,  einen  aus  ihrer 
Mitte,  den  UdgUha  zu  singen.  Die  Rede  versucht  es,  wird 
aber  beim  Singen  von  den  Dämonen  mit  Übel  erfüllt.  Ebenso 
der  Reihe  nach  weiter  der  Geruch,  das  Auge,  das  Ohr,  das 
Manas.  Zuletzt  unternimmt  es  der  Präna,  und  an  ihm  zer- 
stieben die  einstürmenden  Dämonen,  wie  ein  Erdklofs,  wenn 
er  auf  einen  Stein  trifft.  Darauf  führt  der  Präna  die  andern 
über  das  Übel  und  den  Tod  hinaus,  wobei  die  Rede  zu  Agni, 
der  Geruch  zu  Väyu,   das  Auge  zu  Äditya,   das  Ohr  zu  den 


Dämonen. 


2.    Brahmau  als  Präna  und  Väyu.  97 

Himmelsgegenden,  das  Manas  zum  Monde  wird.  Alle  diese 
Gottheiten  gehen  sodann,  um  der  Nahrung  teilhaft  zu  werden, 
wieder  als  Rede,  Geruch,  Auge,  Ohr  und  Manas  in  den  Präna 
ein.  (Dieselbe  Idee,  adaptiert  an  die  Vorstellung  vom  Purusha 
als  Urmenschen,  Ait.  1,2.)  An  diese  Legende  schliefet  sich 
von  Brih.  1,3,19  an  eine  Verherrlichung  des  Präna  als  Ayäsya 
Angirasa,  als  Brihaspati  und  Brakmanaspati,  als  Säman  und 
auch  als  Udgitha.  Vorher  sang  er  den  Udgitha,  hier  ist  er 
der  Udgitha;  es  ist  wohl  klar,  dafs  hier  eine  Zusammenkittung 
zweier,  von  verschiedenen  Anschauungen  ausgehender  Texte 
vorliegt.  —  Jetzt  verstehen  wir  die  wunderliche  Version  un- 
serer Erzählung  Chänd.  1,2,  wo  die  Götter  in  dem  Kampfe 
gegen  die  Dämonen  die  einzelnen  Organe  nicht  dadurch  ver- 
wenden, dafs  sie  den  Udgitha  durch  sie  singen  lassen, 
sondern  dadurch,  dafs  sie  dieselben  als  Udgitha  verehren. 
Der  Verfasser  dieses  Abschnittes  fand  die  Kampflegende  schon 
(ähnlich  wie  sie  in  Brihadäranyaka  noch  vorliegt)  gefolgt  von 
einer  Verehrung  des  Präna  als  Udgitha;  beide  von  Haus  aus 
verschiedenen  und  nur  zufällig  zusammenstehenden  Stücke 
verschmolz  er  zu  einem  Ganzen,  wodurch  dann  die  Erzählung 
ihren  ursprünglichen  Charakter  ganz  einbüfste,  wie  ich  dies  in 
den  Einleitungen  zu  meiner  Übersetzung  näher  dargelegt  habe. 

Schon  die  zuletzt  besprochene  Legende  deutete  darauf  Der  Pr&na 
hin,  dafs  der  Präna  ein  nicht  blofs  psychisches,  sondern  zu-  a8ScheT1 
gleich  auch  kosmisches  Princip,  dafs  er  nicht  nur  der  Prmcip 
Lebenshauch  im  Menschen,  sondern  zugleich  der  die  ganze 
Natur  durchwählende  Weltlebensodem  ist.  Dieser  Übergang; 
ist  ein  sehr  natürlicher.  Bei  den  verschiedensten  Völkern, 
vom  Purusha  des  Hymnus  Rigv.  10,90  bis  zum  Riesen  Ymir 
der  Edda,  begegnen  wir  der  Neigung,  den  Menschen  als 
Mikrokosmos  und  ebenso  umgekehrt  das  Weltganze  als  Makran- 
thropos  aufzufassen.  Dieser  Gedanke  beruht  zunächst  darauf, 
dafs  dasjenige,  was  sich  in  der  ganzen  Natur  mit  allen  ihren 
Erscheinungen  ausspricht,  seinen  deutlichsten  und  vollkommen- 
sten Ausdruck  im  Menschen  findet.  Aber  auch  im  einzelnen 
steht  der  menschliche  Organismus  in  mannigfachen  Beziehungen 
zur  Aufsenwelt.  Mittels  seiner  verschiedenen  Organe  und 
Funktionen  streckt  er  sich  gleichsam  den  umgebenden  Natur- 
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erscheinungen  entgegen  und  pafst  sich  ihnen  an:  die  Er- 
nährungsorgane entsprechen  der  Beschaffenheit  der  Nahrung, 
die  Atmungsorgane  dem  Luftraum;  das  Auge  ist  dem  Licht 
verwandt;  der  Bau  der  Füfse  entspricht  der  Erde,  auf  der  sie 
wandeln  sollen,  in  der  Rundung  des  Hauptes  scheint  sich  die 
Himmelswölbung  zu  wiederholen  (Plat.  Tim.  p.  44  D). 

Auf  Wahrnehmungen  dieser  Art  mag  es  beruhen,  dafs 
schon  im  Purushaliede  Rigv.  10,90,13 — 14  bei  der  Umwand- 
lung des  Urmenschen  in  das  Weltall  sein  Haupt  zum  Himmel, 
sein  Nabel  zum  Luftraum,  seine  Füfse  zur  Erde  werden,  dafs 
sein  Auge  zur  Sonne,  sein  Marias  zum  Monde,  sein  Mund 
zu  Indra  und  Agni  (Feuer),  seine  Ohren  zu  den  Himmels- 
gegenden und  sein  Präna  zum  Winde  werden  (oben  I,  i, 
S.  155  fg.).  In  dem  Mafse,  wie  man  dann  weiterhin,  wie  vorher 
ausgeführt,  im  Präna  das  Centralorgan  des  Lebens  erkannte, 
mufste  sein  kosmisches  Analogon,  der  Wind,  zum  Lebens- 
princip  der  Natur  werden,  mochte  man  dasselbe  nun  als  den 
die  ganze  Welt  durchwählenden  Prana  betrachten,  wie  in  den 
schon  erwähnten  Hymnen  Atharvav.  11,4  (oben  I,  i,  S.  301 — 
305)  und  Pracna  2,5 — 13  (Upanishad's  S.  562),  oder  Väyu  und 
Präna  als  kosmisches  und  psychisches  Analogon  gegenüber- 
stellen, wie  in  den  folgenden  Stellen  geschieht. 
Präna  und  Brih.  1,5,21 — 23  erscheint   die  Erzählung  vom  Rangstreit 

väyu.  ^er  Organe  in  einer  neuen  Form,  sofern  neben  den  psychi- 
schen Organen,  Rede,  Auge,  Ohr  und  Präna,  auch  ihre  kos- 
mischen Äquivalente,  Feuer,  Sonne,  Mond  und  Väyu  im  Rang- 
streite miteinander  auftreten.  Da  von  einem  Auswandern  aus 
dem  Leibe  bei  den  letztern  keine  Rede  sein  konnte,  so  kommt 
dieser  Zug  in  Wegfall,  und  an  seine  Stelle  tritt  bei  den  psy- 
chischen Organen  die  Ermüdung,  bei  den  kosmischen  das  zeit- 
weilige Zur-Rast-Gehen;  nur  Präna  und  Väyu  werden  nicht 
müde,  daher  die  übrigen  in  ihnen  Zuflucht  finden,  und  es  zum 
Schlufs  heifst,  dafs  die  Sonne  aus  dem  (kosmischen)  Präna 
aufgehe  und  in  ihm  untergehe.  —  Auf  einer  ähnlichen  An- 
schauung beruht  es,  wenn  Brih.  3,3,2  der  Wind  gepriesen 
wird:  „darum  ist  der  Wind  die  Besonderheit  (vyashti)  und 
der  Wind  die  Allgemeinheit  (samashti)".  —  In  einer  andern 
Version    derselben    Erzählung,   Brih.  3,7   (vgl.  die  Einleitung 
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dort)  wird  der  Wind  (kosmisch  und  psychisch)  als  der  alle 
Wesen  zusammenhaltende  Weltfaden  (sütram)  gefeiert:  „durch 
den  Wind,  o  Gautama,  als  Faden  werden  diese  Welt  und  die 
andre  Welt  und  alle  Wesen  zusammengebüschelt.  Darum 
nämlich,  o  Gautama,  sagt  man  von  einem  Menschen,  der  ge- 
storben ist,  «seine  Glieder  haben  sich  aufgelöst»;  denn  durch 
den  Wind,  o  Gautama,  als  Faden  werden  sie  zusammen- 
gebüschelt"  (Brih.  3,7,2).  Wie  der  Präna  die  Dinge  von 
aufsen  zusammenhält,  so  regiert  dieselben  von  innen,  wie  das 
Brih.  3,7,3 — 23  Folgende  entwickelt,  der  Antarydmin  (innere 
Lenker),  d.  h.  der  Atman,  Die  Zusammenfassung  von  Präna 
und  Antaryämin  gehört  schon  zu  den  Versuchen,  von  der 
symbolischen  zur  eigentlichen  Vorstellungsweise  überzugehen, 
von  denen  weiter  unten  zu  reden  sein  wird. 

Nachdem  schon  Ait.  Br.  8,28  im  brahmanah  parimarah, 
dem  „Sterben  [der  Feinde]  um  die  [vom  König  gesprochene] 
Zauberformel  herum'*,  gezeigt  worden  war,  wie  die  Natur- 
erscheinungen, Blitz,  Regen,  Mond,  Sonne  und  Feuer,  im 
Winde  erlöschen  und  aus  ihm  wieder  hervorgehen,  so  lehrt 
Kaush.  2,12 — 13  den  daivah  parimarah  „das  [um  den  Präna] 
Herumsterben  der  Götter":  die  kosmischen  Gottheiten  (Feuer, 
Sonne,  Mond,  Blitz)  und  die  entsprechenden  psychischen  Gott- 
heiten (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  sterben  nicht,  wenn  ihr 
Brahman  (hier:  ihre  Erscheinung)  aufhört;  nur  ihren  Glanz 
geben  sie  an  andere  Götter  ab,  während  sie  selbst  mit  ihrem 
Präna  eingehen,  die  kosmischen  in  den  Väyu,  die  psychischen 
in  den  Präna,  welche  im  Grunde  eins  sind:  „also  gehen  alle 
diese  Gottheiten  ein  in  den  Präna,  ersterben  in  dem  Präna; 
aber  sie  gehen  darum  nicht  verloren,  sondern  aus  ihm  erheben 
sie  sich  wieder".  Hier  erscheint  Väyu-Präna  als  das  eigent- 
liche Weltprincip,  während  das  „Brahman"  nur  sein  Erscheinen 
in  den  Naturphänomenen  zu  bedeuten,  somit  noch  dem  Präna 
untergeordnet  zu  werden  scheint. 

Das  Eingehen  aller  Naturgötter  in  den  Väyu  und  aller 
Sinnen götter  in  den  mit  ihm  identischen  Präna  ist  auch  das 
Thema  einer  Betrachtung,  welche  mehrfach,  am  besten  und 
wohl  auch  am  ursprünglichsten  Qatap.  Br.  10,3,3,5  —  8,  sich 
findet.     Dort  wird  gefragt  nach  „dem  Feuer,   welches  dieses 

7* 
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Weltall  ist",  und  die  Antwort  lautet:  „Wahrlich,  der  Präna 
(Odem,  Leben)  ist  dieses  Feuer.  Denn  wenn  der  Mensch  ein- 
schläft, so  geht  in  den  Prana  ein  die  Rede,  in  den  Prana  das 
Auge,  in  den  Prana  das  Manas,  in  den  Prana  das  Ohr;  und 
wenn  er  erwacht,  so  werden  sie  aus  dem  Prana  wieder  ge- 
boren. So  in  Bezug  auf  das  Selbst.  —  Nun  in  Bezug  auf  die 
Gottheiten.  Wahrlich,  was  diese  Rede  hier  ist,  das  ist  Agni, 
und  dieses  Auge  hier  ist  jener  Äditya,  und  dieses  Manas  ist  jener 
Mond,  und  dieses  Ohr  sind  die  Himmelsgegenden.  Aber  was 
dieser  Präna  (Odem)  ist,  das  ist  jener  Väyu  (Wind),  der  dort 
läuternd  weht.  Wenn  nun  das  Feuer  (Agni)  ausgeht,  so  ver- 
weht es  in  den  Wind;  darum  sagt  man,  er  hat  es  ausgeweht, 
denn  in  den  Wind  verweht  es;  und  wenn  die  Sonne  (Äditya) 
untergeht,  so  geht  sie  ein  in  den  Wind,  und  so  in  den  Wind  der 
Mond,  und  in  dem  Winde  sind  die  Himmelsgegenden  gegründet. 
Und  aus  dem  Winde  werden  sie  wieder  geboren.  Wer  nun, 
solches  wissend,  aus  dieser  Welt  abscheidet,  der  geht  mit  seiner 
Rede  ein  in  das  Feuer,  mit  seinem  Auge  in  die  Sonne,  mit  seinem 
Manas  in  den  Mond,  mit  seinem  Ohre  in  die  Himmelsgegenden, 
mit  seinem  Prana  in  den  Väyu;  denn  aus  ihnen  ist  er  entstan- 
den, und  von  diesen  Gottheiten,  welche  immer  er  liebt,  zu  der 
geworden  kommt  er  zur  Ruhe".  —  Diese  Betrachtung  wurde 
weiterhin  verbunden  mit  der  Legende  vonCaunaka  und  Abhipra- 
tärin,  welche  beim  Essen  von  einem  Brahmanschüler  angebet- 
telt werden,  der  ihnen  ein  darauf  bezügliches  Rätsel  aufgiebt. 
In  dieser,  wie  es  scheint,  nicht  mehr  erhaltenen  Form  wurde 
dann  wieder  das  Stück  die  Vorlage  von  Talav.  Up.  Br.  3,1 — 2, 
wo  der  Text  in  sekundärer  Weise  weiter  ausgeschmückt  und 
erläutert  wird,  und  von  Chänd.  4,2 — 3,  welche  sich  näher  an 
die  ursprüngliche  Form  anzuschliefsen  scheint,  aber  die  ganze 
Betrachtung  nebst  Legende  durch  eine  zweite  Legende  einfafst, 
indem  (sehr  wenig  passend)  die  Betrachtung  nebst  der  Er- 
zählung vom  bettelnden  Brahmanschüler  dem  den  Jänacruti 
belehrenden  Raikva  in  den  Mund  gelegt  wird  (Upanishad's 
S.  117-120). 

Auf  Anschauungen  wie  den  dargelegten  beruht  es,  dafs 
wir  in  den  Upanishad's  öfter  der  Erklärung  begegnen,  das 
Brahman,  dessen  Wesen  man  suchte,   sei  der  Präna,  der  den 


2.    Brahman  als  Präna  und  Väyu.  101 

menschlichen  Leib  wie  das  Weltganze  durchwaltende  Lebens- 
hauch. So  in  der  von  Yäjfiavalkya  für  unzulänglich  befun- 
denen Definition  Brih.  4,1,3  präno  vai  brahma,  oder  Brih.  5,13, 
wo  uktham,  yajus,  saman  und  kshatram  (d.  h.  wohl  die  vier 
Veden  als  die  Gesamtheit  dessen,  was  ursprünglich  mit  brah- 
man bezeichnet  wurde)  für  den  Präna  erklärt  werden.  Andern 
Stellen  dieser  Art,  in  denen  der  Präna  als  Princip  anerkannt 
und  zugleich  überschritten  wird,  wie  z.  B.  Chänd.  4,10,5  präno 
brahma,  kam  brahma,  kham  brahma,  werden  wir  weiter  unten 
noch  begegnen  und  wollen  hier  nur  noch  zwei  Stellen  er- 
wähnen,  in  welchen  zu  einer  solchen  Überschreitung  ein  erster 
Anfang  gemacht  zu  werden  scheint,  Kaush.  2,1  und  2,2.  Beide 
Stellen  erklären,  die  eine  auf  die  Autorität  des  Kaushitaki, 
die  andere  auf  die  des  Paingya,  den  Präna  für  das  Brahman. 
Beide  leiten  daraus  den  Gedanken  ab,  dafs,  wer  sich  als  den 
allerfüllenden  Präna  weifs,  nicht  um  Speise  zu  bitten  braucht 
(na  yäcet,  ist  seine  „Upanishad"),  da  er  in  allen  Wesen  die 
Nahrung  geniefst.  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas  sind  nach 
der  ersten  Stelle  die  Diener  des  Präna;  nach  der  zweiten  sind 
sie  um  ihn  herumgelagert,  die  Rede  um  das  Auge,  dieses  um 
das  Ohr,  dieses  um  das  Manas,  dieses  um  den  Präna;  aber 
auch  von  diesem  heilst  es:  er  ist  herumgelagert  (drundhate). 
Um  was?  wird  nicht  gesagt,  aber  man  kann  darin  die  erste 
Andeutung  der  grofsen,  Taitt.  2,2  ausgesprochenen  Wahrheit 
finden,  dafs  auch  der  prdnamaya  ätman  nicht  Kern,  sondern 
immer  noch  erst  Schale  ist. 

3.   Ändere  Symbole  des  Brahman. 

Aufser  dem  Präna  erscheinen  als  die  beiden  wichtigsten  Brahmau 
Symbole,  unter  denen  man  das  Brahman  verehren  soll,  das  nn&  Akd^a. 
Manas  und  der  Akä^a.  Die  Hauptstelle  dafür  ist  Chänd.  3,18: 
„Das  Manas  soll  man  als  das  Brahman  verehren;  so  in  Bezug 
auf  das  Selbst.  Nun  in  Bezug  auf  die  Gottheit:  den  Akäca 
(Äther,  Raum)  soll  man  als  das  Brahman  [verehren].  Damit 
ist  beides  gelehrt,  das  in  Bezug  auf  das  Selbst  und  das  in 
Bezug  auf  die  Gottheit."  Weiter  wird  auseinandergesetzt, 
wie  Brahman  als  Manas  die  psychischen  Organe,  Rede,  Odem, 


als  Akdfa. 
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Auge,  Ohr,  und  entsprechend  als  Akäca  die  kosmischen  Götter, 
Feuer,  Wind,  Sonne  und  Himmelsgegenden  als  seine  vier  Fül'se 
hat.  —  Schon  oben  I,  i,  S.  206  begegneten  wir  dem  vorüber- 
gehenden Versuche,  das  Manas  (den  Willen)  zum  Weltprincip 
zu  erheben,  und  wiesen  I,  i,  S.  207  auf  den  Wert  dieses  Ge- 
dankens hin.  Leider  wird  er  nicht  weiter  ausgebildet,  sondern 
das  Manas  als  blofses  Symbol  des  Brahman  geduldet.  So, 
aufser  in  unsrer  Stelle,  Chänd.  7,3,  wo  das  Manas  als  drittes 
der  dort  aufgezählten  Symbole  vorkommt,  über  welches  hinaus 
es  noch  vieles  Höhere  giebt,  und  Brih.  4,1,6,  wo  die  Upanishad 
memo  vai  brahma  dem  Satyakäma  (nicht  in  Einklang  mit  der 
diesem  erteilten  Belehrung  Chänd.  4,9,3)  zugeschrieben  und 
Brahman  als  unzulänglich  behandelt  wird.  —  Neben  dem  Manas  be- 
zeichnete die  oben  angeführte  Stelle  als  Symbol  des  Brahman 
(denn  nur  symbolisch  kann  es  gemeint  sein,  wenn  zweierlei 
nebeneinander  für  Brahman  erklärt  wird)  den  Akäca  (Äther, 
Raum,  genau:  den  als  materielles  Element  vorgestellten  Raum), 
ohne  Zweifel  wegen  der  Allgegenwart  des  Raumes,  wie  denn 
eine  von  (^ankara  oft  citierte,  aber  noch  nicht  nachgewiesene 
Stelle  (System  des  Vedänta  S.  33)  von  Brahman  sagt,  er  sei 
akägavat  sarvagatac  ca  nityah  „dem  Räume  gleich  allgegen- 
wärtig, ewig",  und  noch  Newton  den  Raum  als  das  sensorium 
Gottes  bezeichnete,  während  hundert  Jahre  später  Kant  den 
Gott,  dessen  sensorium  der  Raum  ist,  als  den  Verstand  (manas) 
in  unserm  eignen  Innern  nachwies.  In  altern  Upanishadtexten 
wird  öfter  der  Akdga  (Raum)  für  das  Brahman  erklärt,  ohne 
dafs  noch  das  Bewufstsein  vorhanden  ist,  dafs  diese  Vorstel- 
lung eine  blofs  symbolische  sei.  Chänd.  1,9,1:  „der  Akäca 
ist  es,  aus  dem  alle  diese  Wesen  hervorgehen,  und  in  welchen 
sie  wieder  untergehen,  der  Akäca  ist  älter  als  sie  alle,  der 
Akäca  ist  der  letzte  Ausgangspunkt".  Mit  Recht  behauptet 
Badaräyana  (Sütram  1,1,22:  ähacas  tal-lingat),  dafs  hier  unter 
dem  Akäca  das  Brahman  zu  verstehen  sei  „weil  seine  Merk- 
male" vorkommen.  So  auch  Brih.  5,1  (im  Nachtragteile,  der 
viel  Altes  enthält):  „Om!  Die  Weite  ist  Brahman,  die  Weite, 
die  uranfängliche,  lufterfüllte  Weite!"  Und  ebenso  wohl 
noch  Chänd.  3,12,7 — 9:  „Was  nun  dieses  «Brahman»  Genannte 
ist,  das  ist  dasselbe,  was  jener  Raum  aufserhalb  des  Menschen 
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ist;  und  was  jener  Raum  ausserhalb  des  Menschen  ist,  das  ist 
dasselbe,  was  dieser  Kaum  innerhalb  des  Menschen  ist;  und 
was  dieser  Raum  innerhalb  des  Menschen  ist,  das  ist  dasselbe, 
was  dieser  Raum  innerhalb  des  Herzens  ist.  Das  ist  das  Volle 
Unwandelbare."  Bald  aber  erwacht  das  Bewufstsein,  dafs  die 
Vorstellung  von  Brahman  als  Äkäca  nur  als  eine  sinnbildliche 
geduldet  werden  könne.  Dem  Gärgya,  welcher  Brih.  2,1,5 
(Kaush.  4,8)  den  Geist,  der  im  Raum  ist,  für  das  Brahman 
erklärt,  wird  erwidert  (mit  deutlicher  Polemik  gegen  die  Vor- 
stellung der  eben  erwähnten  Stelle  Chand.  3,12,9),  derselbe 
sei  nur  „das  Volle,  Unwandelbare";  Chand.  4,10,5  wird  spie- 
lend kham  (der  Raum)  mit  kam  (—  änanda,  Wonne)  identifi- 
ziert; Chand.  3,18,1  wird,  wie  wir  sahen,  Äkäca  nur  symbolisch 
neben  Manas  für  Brahman  als  Objekt  der  Verehrung  zuge- 
lassen; ebenso  erscheint  Chand.  7,12  der  Äkäca  als  blofses 
Symbol,  über  welches  hinaus  es  Gröfseres  gebe;  und  Chand. 
8,1,1 ,  in  charakteristischem  Unterschiede  gegen  die  oben 
citierte  Stelle  Chand.  3,12,7 — 9,  handelt  es  sich  nicht  mehr, 
wie  dort,  darum,  den  Raum  im  Weltall,  den  Raum  im  Herzen 
als  Brahman  anzuschauen,  sondern  um  das,  was  in  diesem 
Räume  (tasmin  yad  antar)  ist.  Darum  können  wir  auch 
nicht  dem  Bädarayana  beipflichten,  wenn  er  meint  (Sütram 
1,3,41),  dafs  in  dem  Schülersegen  Chand.  8,14  unter  dem  Äka<;a 
das  Brahman  zu  verstehen  sei;  vielmehr  heifst  es  dort,  viel- 
leicht mit  absichtlichem  Widerspruche  gegen  eine  solche  Mei- 
nung: „Der  Äkäca  ist  es  [nur],  welcher  die  Namen  und  Ge- 
stalten auseinanderdehnt;  was  in  diesen  beiden  ist  (te  yad 
antarä),  das  ist  das  Brahman,  das  ist  das  Unsterbliche,  das 
ist  der  Ätman."  Nämlich  zu  Namen  und  Gestalten  hat  sich 
nach  Chäud.  6,3,3  das  Brahman  ausgebreitet.  Am  deutlichsten 
aber  erklärt  sich  gegen  eine  Vermengung  von  Akäca  und 
Brahman  Brih.  3,7,12:  „der,  im  Äkäca  wohnend,  vom  Akäca 
verschieden  ist,  den  der  Akäca  nicht  kennt,  dessen  Leib  der 
Akaca  ist,  der  den  Äkäca  innerlich  regiert,  der  ist  deine  Seele, 
der  innere  Lenker,  der  unsterbliche".  Vgl.  auch  Brih.  3,8,11. 
4,4,17.  20.  — 

Schon    in   der   den  Upanishad's  vorausgehenden    Periode    AdUya  als 

,  ,         ■--.-/■    ,         .       .  Symbol. 

lernten  wir  eine  Reihe  von  Versuchen  kennen,  das  Weltpnncip 
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als  in  der  Sonne  (äditya)  verwirklicht  anzuschauen,  zugleich 
aber  über  diese  Vorstellung  als  eine  blofs  symbolische  durch 
Umdeutungen  hinauszugelangen  (oben  I,  i,  S.  250 — 257).  Diese 
Bestrebungen  finden  ihre  Fortsetzung  in  den  Upanishad's. 
Kaush.  2,7  wird  eine  Ceremonie  gelehrt,  welche  durch  Ver- 
ehrung der  aufgehenden,  mittäglichen  und  untergehenden  Sonne 
von  allen  bei  Tage  und  bei  Nacht  begangenen  Sünden  befreit. 
Chänd.  3,19,1  fordert  dazu  auf,  die  Sonne  als  Brahman  zu 
verehren;  und  dafs  diese  Vorstellung  eine  blofs  symbolische 
ist,  ergiebt  sich  aus  dem  Folgenden,  wo  die  Sonne  nicht  als 
das  schöpferische  Urprincip,  sondern,  mit  Anlehnung  an  die 
oben  I,  i,  S.  253.  251  besprochenen  Vorstellungen,  als  das  Erst- 
geborene der  Schöpfung  behandelt  wird.  An  die  ebendaselbst  I,i, 
S.  252  fg.  erwähnten  Versuche,  diese  Anschauungen  des  Brah- 
man als  Sonne  umzudeuten  und  in  dem  natürlichen  Lichte 
nur  ein  Symbol  des  geistigen  Lichtes  zu  sehen,  reiht  sich  vor 
allem  der  Abschnitt  Chänd.  3,1 — 11,  welcher  es  in  grofsartiger 
Weise  unternimmt,  das  Brahman  als  die  Weltensonne,  und  die 
natürliche  Sonne  als  die  Erscheinungsform  dieses  Brahman  zu 
schildern  (vgl.  des  Näheren  die  Einleitung  dort).  Als  einen 
weitern  Versuch,  über  das  Symbol  hinaus  zum  Wesen  durch- 
zudringen, dürfen  wir  es  betrachten,  wenn  in  einer  Reihe  von 
Der  Purmha  Stellen  nicht  mehr  die  Sonne,  sondern  der  Purusha  (Mann, 
und  Auge.  Geist)  in  der  Sonne,  und  entsprechend  der  Purusha  im  Auge 
als  Brahman  geschildert  wird.  Chänd.  1,6 — 7  wird  in  einer 
Umdeutung  des  Udgitha  (den  der  Udgätar  zu  singen  hatte, 
oben  I,  i,  S.  169)  gesagt:  wie  über  Ric  und  Säman  der  Udgitha 
herrsche,  so  herrsche  über  die  kosmischen  Götter  „der  goldne 
Mann  (purusha),  welcher  im  Innern  der  Sonne  gesehen  wird 
mit  goldnem  Bart  und  goldnem  Haar,  bis  in  die  Nagelspitzen 
ganz  von  Golde",  und  über  die  psychischen  Götter  „der  Mann, 
welcher  im  Innern  des  Auges  gesehen  wird";  jener  herrsche 
über  die  Welten,  welche  von  der  Sonne  jenseits  liegen,  und 
über  die  Wünsche  der  Götter,  dieser  über  die  Welten,  welche 
vom  Auge  diesseits  (also  im  Innern  des  Menschen)  liegen,  und 
über  die  Wünsche  der  Menschen.  —  Nach  Mahänär.  13  werden 
die  Ric's,  Säman's  und  Yajus'  (und  somit  das  im  Veda  ver- 
wirklichte  Brahman)   dem   Sonnenkreis,  der  Flamme   in   ihm 
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und  dem  Purusha  in  dieser  Flamme  gleichgesetzt:  „als  diese 
dreifache  Wissenschaft  erglüht  er,  der  als  goldner  Purusha 
dort  in  der  Sonne  ist",  während  die  Identität  dieses  Purusha 
mit  dem  im  Menschen  schon  Taitt.  2,8  (und  3,10)  ausgesprochen 
worden  war:  „Er,  der  hier  im  Menschen  wohnt,  und  jener 
dort  in  der  Sonne,  die  sind  eins."  Weiter  entwickelt  wird 
dieser  Gedanke  Brih.  5,5,  wo  es  unter  anderm  heilst:  „Jener 
Mann,  welcher  in  der  Sonnenscheibe  ist,  und  dieser  Mann, 
welcher  im  rechten  Auge  ist,  diese  beiden  fufsen  aufeinander. 
Jener  fufst  durch  die  Strahlen  in  diesem,  dieser  durch  die 
Lebenshauche  in  jenem.  Dieser,  wenn  er  im  Begriffe  steht, 
auszuziehen,  erblickt  jene  Sonnenscheibe  rein  [von  Strahlen]; 
ihm  treten  jene  Strahlen  nicht  in  den  Weg."  Daher  fleht 
Brih.  5,15  (und  Ica  16)  der  Sterbende  die  Sonne  an:  „zerteile 
deine  Strahlen,  schliefs  zusammen  deine  Herrlichkeit;  —  ja, 
ich  sehe  sie,  deine  lieblichste  Gestalt;  und  jener  dort,  der 
Mann  dort,  ich  bin  es  selbst".  Auf  einer  ähnlichen  An- 
schauung beruht  es,  wenn  Chänd.  4,11  — 13  die  drei  Opfer- 
feuer in  ihrer  Belehrung  des  Upakosala  sich  für  den  Mann 
in  der  Sonne,  im  Monde,  im  Blitze  erklären;  wozu  der 
Lehrer  nachher  berichtigend  bemerkt  (Chänd.  4,14,3):  „sie 
haben  dir  nur  seine  W  elträume  gesagt,  ich  aber  will  dir  es 
selber  sagen;  .  .  .  der  Mann,  den  man  in  dem  Auge  siehet, 
der  ist  der  Atman  —  so  sprach  er,  —  der  ist  das  Un- 
sterbliche, das  Furchtlose,  der  ist  das  Brahman".  Sonne, 
Mond  und  Blitz  sind,  wie  er  weiter  zeigt,  nur  die  obersten 
Stationen  des  Götterweges,  durch  welche  „der  Mann,  der 
nicht  ist  wie  ein  Mensch"  (purusho  'mänavah)  die  Seele 
zur  ewigen  Vereinigung  mit  Brahman  geleitet.  —  Wie  eine 
Kritik  gerade  dieser  Vorstellungen  sieht  es  aus,  wenn  Kaush.  4 
(vgl.  Brih.  2,1)  Gärgya  unter  seinen  sechzehn  Definitionen 
des  Brahman  den  Mann  in  der  Sonne,  im  Monde,  im  Blitze, 
im  rechten  Auge  vorbringt,  und  damit  von  Ajätacatru  ab- 
gewiesen wird. 

Präna,   Monas,    Akäqa    und   Aditya   sind   die   wichtigsten     Andere 
Symbole,  unter  denen  eine  Verehrung  des  Brahman  anbefohlen    Brahman08 
wird.     Nach  der  Theorie  sind  freilich  alle  die  Chänd.  7,1 — 15 
aufgezählten  und  anerkannten  Objekte  der  Verehrung,  näman, 
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vdc,  manas,  samkalpa,  cittam,  dhyänam,  vijnänam,  balam,  annam, 
äpas,  tejas,  äkäqa,  smara,  ägä,  präna,  als  solche  zu  betrachten, 
und  auf  gleicher  Linie  mit  ihnen  dürften  die  Brih.  4,1  als  un- 
vollkommen behandelten  und  doch  auch  nicht  verworfenen 
Vorstellungsweisen  des  Brahman  als  väc,  präna,  cakshus,  cro- 
fram,  manas,  hridayam,  sowie  Taitt.  3,1  annam,  präna,  cakshus, 
crotram,  manas,  stehen.  —  Als  Symbole  des  Brahman  gelten 
auch  noch  die  Körperwärme  und  das  Ohrensausen,  auf 
Grund  von  Chänd.  3,13,7 — 8,  wo  es  von  dem  Lichte,  das  jen- 
seits des  Himmels  und  zugleich  inwendig  im  Menschen  ist, 
d.  h.  von  dem  Brahman,  heilst:  „Seine  Anschauung  ist,  dafs 
man  hier  im  Leibe,  wenn  man  ihn  anfühlt,  eine  Wärme  spürt; 
seine  Hörung  ist,  dafs,  wenn  man  sich  so  die  Ohren  zuhält, 
so  hört  man  gleichsam  ein  Gesumme,  so  als  wäre  es  ein 
Sausen  wie  von  einem  Feuer,  das  brennet.  Dieses  soll  man 
verehren  als  seine  Anschauung  und  seine  Hörung."  Wie  der 
Abschnitt,  aus  dem  diese  Stelle  stammt,  in  eigentümlichein, 
noch  nicht  aufgeklärtem  Zusammenhange  mit  der  Lehre  vom 
Atman  Vaicvänara  und  dem  an  ihn  sich  anschliefsenden  Pränä- 
(jnihotram  (Chänd.  5,11 — 24)  steht,  so  knüpft  an  die  parallele 
Lehre  vom  Agni  Vaicvänara  ((^atap.  Br.  10,6,1)  eine  verwandte 
Aufserung  Brih.  5,9  an,  welche  das  Ohrensausen  und  die 
Verdauung  (wie  Chänd.  3,13,7 — 8  das  Ohrensausen  und  die 
Körperwärme  auf  das  Brahmanfeuer  im  Menschen)  auf  das 
Vaicvänarafeuer  im  Menschen  zurückführt.  Beides  läuft  im 
Grunde  auf  dasselbe  hinaus,  da  nach  der  Pränägnihotra- 
lehre  (von  welcher  weiter  unten  zu  handeln  sein  wird)  die 
Verdauung  ein  Verzehren  der  Opferspeise  durch  das  Feuer 
des  Präna  ist,  den  wir  oben  als  ein  Symbol  des  Brahman 
kennen  lernten. 

Zu  den  Symbolen,  welche  das  übersinnliche  Brahman  für 
die  sinnliche  Wahrnehmung  repräsentieren,  wird  schliefslich 
auch  der  heilige  Laut  Om  gerechnet,  welcher  unter  allen 
Symbolen  das  wichtigste  und  folgenreichste  geworden  ist 
und  eng  zusammenhängt  mit  der  Praxis  des  Yoga,  einer  der 
eigentümlichsten  Erscheinungen  des  indischen  Kulturlebens, 
von  welcher  weiter  unten  im  Zusammenhange  zu  handeln 
sein  wird. 
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4.  Versuche,  die  symbolischen  Vorstellungen  von  Bralunan  umzudeuten. 

Es  ist  ein  grofses  Wort,  dafs  man  nicht  den  neuen  Wein  Festbalten 
in  alte  Schläuche  fassen  solle.  Aber  diese  Forderung  ist  (wie  lieferten, 
so  viele  andere  Forderungen  Jesu)  zu  hoch  gegriffen,  zu  ex- 
centrisch,  zu  weiiis;  den  menschlichen  Verhältnissen  und  ihren 
Schwächen  Rechnung  tragend,  als  dafs  sie  mehr  als  annähe- 
rungsweise erfüllt  werden  könnte.  Denn  es  liegt  in  der  Natur 
der  Sache,  und  wir  wiesen  schon  oben  darauf  hin  (I,  i,  S.  180), 
dafs  ein  Fortschritt  auf  religiösem  Gebiet  sich  nie  rein  voll- 
ziehen kann,  dafs  vielmehr  neben  dem  Besseren,  Neuen  immer 
noch  das  Abgestorbene,  Alte,  weil  es  als  ein  Geheiligtes  er- 
scheint, beibehalten  werden  mufs.  Wir  werden  später  sehen, 
wie  sehr  auch  das  Christentum  genötigt  war,  seinen  neuen 
Wein  in  die  alten  Schläuche  zu  fassen.  Etwas  freier  verfährt 
die  Philosophie.  Aber  äufsere  Befreiung  ist  noch  nicht  innere 
Befreiung;  und  auch  bei  dem  Entwicklungsgang  der  Neuern 
Philosophie  von  Cartesius  bis  Kant  und  darüber  hinaus  (dem 
gröfsten  aller  Freiheitskriege,  welchen  die  Menschheit  je  ge- 
führt hat)  werden  wir  nur  zu  oft  an  die  goethe'sche  Cicade  er- 
innert, „die  immer  fliegt  und  fliegend  springt,  und  gleich  im 
Gras  ihr  altes  Liedchen  singt". 

Nicht  anders  war  es  in  Indien.  Jene  symbolischen  Vor-  verschmei- 
stellungen  von  Brahman  als  Präna,  Akä^a  u.  s.  w.  hafteten  zu  Brahman 
fest  im  Bewufstsein,  als  dafs  man  sie  ohne  weiteres  hätte  über 
Bord  werfen  können.  Daher  eine  Reihe  von  Versuchen,  die 
Symbole  beizubehalten,  indem  man  sie  mit  einer  richtigeren 
Vorstellung  von  Brahman  verknüpfte.  Typisch  für  dieses 
Verfahren  ist  vor  allem  der  Abschnitt  Kaush.  3 — 4.  Die  grofse, 
namentlich  durch  Yäjnavalkya  vertretene  und  vielleicht  auch 
durch  ihn  zuerst  erfafste  Erkenntnis,  dafs  das  Brahman,  der 
Ätman,  vor  allem  zu  suchen  sei  im  Subjekte  des  Erkennens, 
d.  h.  im  Bewufstsein  (prajnä),  hatte,  wie  in  den  Sämaveda- 
schulen  (Chand.  8,12,4.  Kena  1—8),  so  auch  in  den  Rigveda- 
schulen  Eingang  gefunden,  welche,  nach  Ait.  Ar.  2,1 — 2. 
Kaush.  2  zu  schliefsen,  besonders  fest  an  der  symbolischen 
Vorstellung  des  Brahman  als  Präna  hingen.  Aber  während 
derselben   bei  den  Aitareyin's  die   neue  Erkenntnis  des  Brah- 
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man  als  prajnä  (Bewufstsein)  unvermittelt  angeschlossen  wird 
(Ait.  Up.  3  =  Ait.  Ar.  2,6),  versucht  die  Kaush.  Up.  eine 
Verschmelzung  beider  vermittelst  der  Gleichung:  präna  = 
prajnä.  In  vortrefflicher  Weise  zeigt  Kaush.  3,  wie  die  Sinnes- 
objekte von  den  Sinnesorganen,  und  diese  wiederum  von  dem 
Bewufstsein  (prajnä,  prajnätman)  abhängig  sind;  aber  wie  ein 
falscher  Ton  geht  durch  das  Ganze  hindurch  die  immer  wieder 
und  wieder  vorgebrachte  Behauptung:  „was  aber  der  Präna 
ist,  das  ist  die  Prajnä,  und  was  die  Prajnä  ist,  das  ist  der 
Präna".  Als  einzigen  Grund  für  diese  verwegene  Identifika- 
tion finden  wir  angeführt  (Kaush.  3,4):  „denn  beide  wohnen 
vereint  im  Körper  und  ziehen  vereint  aus  ihm  aus".  —  Einen 
ähnlichen  Versuch,  den  Präna  und  den  Akäca,  beide  mit  dem 
Ananda,  der  Wonne,  zu  identifizieren,  welche  das  Wesen  des 
Brahman  ausmacht,  finden  wir  Chänd.  4,10,5:  „Brahman  ist 
Leben  (pruna),  Brahman  ist  Freude  (kam  =  änanda) ,  Brah- 
man ist  Weite  (kltam  =  äkäga)",  wozu  die  Feuer,  die  diese 
Belehrung  erteilen,  erläuternd  hinzufügen:  „«Wahrlich,  die 
Weite,  das  ist  die  Freude,  und  die  Freude,  das  ist  die  Weite». 
Und  sie  legten  ihm  aus,  wie  da  wäre  Brahman  das  Leben 
und  der  weite  Raum."  —  Eine  noch  umfassendere  Verschmel- 
zung der  Symbole  mit  der  Wesenheit  unternimmt  der  sehr 
komplizierte  Abschnitt  Brih.  2,3.  Hier  werden  „zwei  Formen" 
des  Brahman  unterschieden:  das  Gestaltete  (Sterbliche,  Stehende, 
Seiende)  und  das  Ungestaltete  (Unsterbliche,  Gehende,  Jen- 
seitige). 1)  Das  gestaltete  Brahman  ist  die  materielle  Natur 
und  der  menschliche  Leib;  seine  Essenz  sind  Sonne  und  Auge. 
2)  Das  ungestaltete  Brahman  ist  Väyu  und  Akäca,  Präna  und 
der  Raum  im  Menschen;  seine  Essenz  ist  der  Purusha  in  Sonne 
und  Auge.  So  weit  wären  wir  also  im  Symbolischen.  Aber  über- 
schritten wird  dasselbe  jählings,  wenn  dann  weiter  der  Purusha 
mittels  der  berühmten  Yäjnavalkyaformel  neu  neti  und  mittels 
der  aus  Brih.  2,1,20  entlehnten  Upanishad  satyasya  satyam  dem 
unerkennbaren  überwesentlichen  Brahman  gleichgesetzt  wird. 
(Das  Nähere  in  der  Einleitung,  Upanishad's  S.  413.)  —  Auf 
eine  ähnliche  Verschmelzung  läuft  es  hinaus,  wenn  Brih.  3,7 
der  Väyu -Präna  als  der  Weltfaden  (sutram)  und  der  Atman 
als  der  innere  Lenker  (antaryämin)  in  demselben  Zusammen- 
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hange  behandelt,  also  doch  wohl  gleichgesetzt  werden.  —  Be- 
merkenswert, weil  sich  darin  ein  vollkommen  deutliches  Be- 
wnfstsein  der  symbolischen  Vertretung  des  Brahman  durch 
Vayu  ausspricht,  ist  das  Gebet  des  Schülers,  Taitt.  1,1  (und 
1,12):  „Verehrung  dem  Brahman!  Verehrung  dir,  Vayu! 
Denn  du  bist  das  sichtbare  Brahman,  dich  will  ich  als 
das  sichtbare  Brahman  bekennen."  —  In  spätem  Texten  ist 
Präna  gelegentlich  ein  Synonymon  des  Atman  geworden,  wie 
Käth.  6,2,  oder  er  wird  von  diesem  abhängig  gemacht,  wie 
Pracna  3,3,  wo  der  Präna  (vielleicht  nach  Rigv.  10,121,2. 
Käth.  3,1,  und  vorbereitend  für  die  „Spiegelung"  zwischen 
Seele  und  Organen  bei  den  Sänkhya's)  als  das  Abbild  oder 
der  Schatten  (chäyä)  des  Atman  bezeichnet  wird.  —  Dem 
reaktionären  Geiste  der  Maitr.  Up.  6,1 — 8  war  es  vorbehalten, 
Präna  und  Aditya  zu  rehabilitieren  und  ihre  Identität  sowie 
die  Art  ihrer  Verehrung  in  langgesponnenen  Betrachtungen 
zu  verfolgen. 

5.   Anhang::  Umdeutungen  und  Ersetzungen  ritueller  Bräuche. 

Der  Anschauung  des  Brahman  unter  Symbolen  ist  es  ver- 
wandt, wenn  in  den  ältesten  Teilen  der  Upanishad's  gewisse, 
allzufest  im  Bewufstsein  haftende  rituelle  Vorstellungen  und 
Bräuche  teils  im  Sinne  der  Brahmanlehre  umgedeutet,  teils 
auch  durch  neue,  dem  Geiste  der  neuen  Lehre  mehr  ent- 
sprechende Ceremonien  ersetzt  werden.  Wir  wollen  die 
Haupterscheinungen  nach  beiden  Seiten  hin  in  der  Kürze  vor- 
führen. 

In  dem  Charakter  des  indischen  Denkens,  welches  sich  umdeutung 
auf  die  höchsten  Probleme  richtete,  ehe  es  auch  nur  entfernt  Vmonien6" 
im  stände  war,  dieselben  wissenschaftlich  zu  behandeln,  liegt 
es  begründet,  dafs  Indien  mehr  als  irgend  ein  anderes  Land 
das  Land  der  Symbole  ist.  Schon  in  den  Brähmana's  werden 
die  einzelnen  rituellen  Handlungen  vielfach  als  Symbole  be- 
handelt, deren  allegorische  Deutung  einen  breiten  Raum  ein- 
nimmt. Aber  der  eigentliche  Tummelplatz  dieser  allegorischen 
Auslegungen  sind  die  Aranyaka's.  Entsprechend  ihrer  vor- 
wiegenden Bestimmung,  dem  Vänaprastha  einen  Ersatz  für 
die  meist  nicht  mehr  ausführbaren  Opferhandlungen  zu  bieten, 


110  HL    Symbolische  Vorstellungen. 

ergehen  sie  sich  in  mystischen  Ausdeutungen  derselben,  welche 
dann  in  den  ältesten  Texten  der  Upanishad's  ihre  Fortsetzung 
finden.  Hierbei  sehen  wir  schon  vielfach  die  Grundgedanken 
der  Atmanlehre  in  symbolischem  Gewände  auftreten,  und  man 
könnte  geneigt  sein,  in  derartigen  allegorischen  Betrachtungen 
den  ersten  Ursprung  der  Upanishadlehre  zu  sehen.  Dal's  dem 
nicht  so  ist,  dafs  die  Lehre  vom  Atman  als  dem  alleinigen 
Wesen  der  Dinge  sich  ursprünglich  nicht  aus  rituellen  Vor- 
stellungen entwickelt  hat,  sondern  erst  hinterher  in  dieselben 
gekleidet  wurde,  haben  wir  oben  (S.  17  fg.)  aus  der  vielfach 
noch  in  den  Upanishad's  lebendigen  Erinnerung  ersehen,  dafs 
es  Könige,  also  Kshatriya's  waren,  von  denen  die  Brahmanen 
die  wichtigsten  Elemente  der  Atmanlehre  zuerst  überkommen 
haben,  welche  sie  dann  in  ihrer  Weise  sich  zu  eigen  machten, 
indem  sie  dieselben  mit  dem  so  völlig  heterogenen  Ritual- 
wesen allegorisch  verquickten.  Diese  Auffassung  findet  eine 
unerwartete  aber  um  so  wertvollere  Bestätigung  in  der  Art, 
wie  die  verschiedenen  Vedaschulen  zum  Begriffe  des  Atman 
oder  des  Präna  als  seines  Vorläufers  gelangen.  Es  zeigt  sich 
nämlich,  dafs  dabei  jeder  Veda  von  der  ihm  eigentümlichen 
Leistung,  die  Rigvedin's  vom  Uktham,  die  Sämavedin's  vom 
Udgitha,  die  Schule  des  weifsen  Yajurveda  vom  A$vamed/ia, 
ausgeht,  um  durch  symbolische  Deutung  zum  Begriff  des  Präna 
oder  Atman  zu  gelangen;  es  ist  aber  nicht  denkbar,  dafs  die 
Atmanlehre  auf  so  verschiedenen,  parallel  nebeneinander  laufen- 
den Wegen  ursprünglich  entstanden  sei,  während  sich 
der  Thatbestand  vollkommen  aus  der  Annahme  erklärt,  dafs 
die  Lehre  vom  Präna  -Atman  anderswoher  übernommen 
und  von  jeder  Schule,  so  gut  es  gehen  wollte,  mit  den  in  ihr 
herrschenden  rituellen  Vorstellungen  verknüpft  wurde.  Wir 
wollen  dies  durch  einige  Beispiele  belegen. 

Die  Hauptfunktion  der  Priester  des  Rigveda  ist  die  Re- 
citation  des  Qastram  (Preisliedes),  welches  aus  den  Hymnen 
des  Rigveda  für  den  jedesmaligen  Zweck  ausgewählt  wurde. 
„Das  schönste,  ruhmvollste,  kraftvollste  unter  den  QastraV; 
(Kaush.  2,6)  aber  ist  das  Uktham.  Dieses  wird  von  den 
Aitareyin's  unter  mancherlei  Allegorien  dem  Präna  gleich- 
gesetzt   (Ait.   Ar.    2,1—3),    während    die    Kaushitakin's    das 
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Uktham  mit  dem  (in  Ric,  Yajus,  Säman  verwirklichten)  Brah- 
man identifizieren  (Kaush.  2,6).  —  Wie  die  Rigvedapriester 
das  Uktham,  so  betrachten  die  Sämavedapriester  als  ihre 
höchste  Leistung  das  Singen  des  Udgitha,  welcher  dementspre- 
chend Chänd.  1  mit  der  Silbe  0m,  mit  dem  Prdna,  mit  der 
Sonne,  mit  dem  Purusha  in  Sonne  und  Auge  gleichgesetzt 
wird,  während  Chänd.  2  das  gesamte  Säman,  dessen  Höhe- 
punkt das  Singen  des  Udgttha  bildet,  mit  allerlei  kosmischen 
und  psychischen  Verhältnissen  in  Parallele  stellt.  In  ganz 
ähnlichen  Allegorien  bewegt  sich  in  seinen  ersten  Teilen  das 
der  Sämavedaschule  der  Talavakära's  angehörige,  die  Kena- 
Upanishad  einschliefsende  Upanishad-Brähmanam.  —  Eine 
analoge  Rolle  spielt  für  die  mit  der  Ausführung  der  heiligen 
Handlungen  betrauten  Yajurvedapriester  die  Opferhandlung 
selbst,  und  auch  hier  wieder  ist  es  die  höchste  aller  Opfer- 
leistungen, das  Rofsopfer  (agvamedha),  an  welches  Brih.  1,1 — 2 
anknüpft,  um  in  dem  Rosse  das  Weltall  zu  sehen,  in  welches 
Prajäpati  sich  umwandelt,  um  es  dann  wieder  sich  selbst  als 
Opfer  darzubringen.  Auch  Taitt.  Samh.  7,5,25  findet  sich  diese 
allegorische  Deutung  des  Opferrosses  als  Weltall,  und  Taitt. 
Up.  1,5  wird  in  anderer  Wreise  der  Bann  des  Opferwesens 
durchbrochen,  indem  zu  den  drei  heiligen,  auf  Erde,  Luftraum 
und  Himmel  gedeuteten  Opferrufen  bhür,  bhuvah,  svar  als 
vierter  mahas  sich  gesellt,  welcher  das  Brahman  bedeuten  soll. 
Von  einer  andern  Seite  des  Kultus,  von  der  Schichtung  der 
heiligen  Feueraltäre  scheinen,  wie  aus  Käth.  1  und  Maitr.  1,1 
(vgl.  6,33)  abzunehmen,  die  anderen  Schulen  des  Yajurveda 
bei  ihren  allegorischen  Deutungen  ausgegangen  zu  sein.  Überall 
aber  sehen  wir,  wie  die  rituellen  Vorstellungen  nur  das  je 
nach  den  Vedaschulen  verschiedene  Mittel  sind,  durch  welches 
ein  allen  gemeinsamer  Gedanke  in  allegorischer  Einkleidung 
zum  Ausdrucke  gebracht  werden  soll. 

Von  andern  allegorischen  Umdeutungen  wollen  wir  nur 
noch  die  der  Gäyatri  erwähnen,  des  dem  Range  nach  ersten 
vedischen  Versmafses,  bestehend  aus  drei  Füfsen  (dreimal 
^_w_w_w_),  zu  welchen  noch  ein  vierter  imaginärer  kommt. 
In  dieser  vierfüfsigen  Form  ist  die  Gäyatri  ein  Symbol  des 
gleichfalls    vierfüfsigen    Brahman.     Von    dieser  Vierfüfsigkeit 
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des  Brahman  und  ihrem  Zusammenhang  mit  den  vier  Seelen- 
zuständen,  Wachen,  Traum,  Tiefschlaf  und  Turiyam,  wird  noch 
später  zu  handeln  sein.  In  der  Symbolisierung  desselben 
durch  die  Gayatri  gehen  die  beiden  Haupttexte  ganz,  verschie- 
dene Wege.  Während  nach  Chänd.  3,12  die  Vedarede  und 
alles  Gewordene,  die  Erde,  der  Leib,  das  Herz  und  die  Lebens- 
organe, alle  sechs  nur  den  einen,  sechsfachen  Fufs  der  Gayatri 
ausmachen,  und  die  drei  übrigen  Füfse  (mit  Berufung  auf 
Rigv.  10,90,3)  unsterblich  im  Himmel  sind  und  als  Weltraum, 
Leibesraum,  Herzensraum  symbolisiert  werden,  sind  nach 
Brih.  5,14  gerade  umgekehrt  drei  Füfse  der  Gayatri  als  Welten, 
Veden  und  Lebenshauche  verkörpert,  während  nur  der  vierte 
(turiya)  Fufs  transscendent  ist  und  symbolisch  in  Sonne,  Auge, 
Wahrheit,  Kraft  und  Leben  zur  Anschauung  kommt. 

—  In  dieser  Weise  suchte  man  beim  Aufkommen  der 
neuen  Lehre  die  überlieferten  rituellen  Erbstücke  zu  halten, 
indem  man  sie  zu  Symbolen  der  Atmanlehre  machte.  Bald 
aber  ging  man  weiter  und  versuchte,  die  wichtigsten  der  über- 
kommenen Opferbräuche  dadurch  zu  beseitigen,  dafs  man 
Ersetzung  andere,  auf  die  Atmanlehre  bezügliche  Ceremonien  an  ihre 
monien.  Stelle  setzte.  So  werden  Brih.  3,1  den  vier  Priestern  (Hotar, 
Adhvaryu,  Udgätar,  Brahman)  die  vier  kosmischen  und  die 
entsprechenden  psychischen  Erscheinungsformen  des  Atman 
(als  Feuer  und  Rede,  Sonne  und  Auge,  Wind  und  Odem, 
Mond  und  Manas)  substituiert,  und  an  Stelle  der  üblichen  Be- 
lohnungen tritt  die  Einswerdung  mit  dem  im  Weltall  ver- 
wirklichten Ätman.  In  ähnlicher  Weise  tritt  Chänd.  4,16,2 
an  Stelle  des  Brahman  sein  Manas  und  an  Stelle  des  Hotar, 
Adhvaryu  und  Udgatar  die  in  ihnen  verkörperte  Väc. 

Ein  anderer  Versuch,  über  den  Opferdienst  hinauszuge- 
langen,  besteht  darin,  dafs  man  den  Menschen  selbst  und  sein 
Leben  als  eine  Opferhandlung  auffafste.  So  treten  Chänd.  3,16 
an  Stelle  der  drei  Somakelterungen  die  drei  Lebensalter  des 
Menschen,  und  in  anderer  Weise  werden  Chänd.  3,17  die  Haupt- 
akte des  Somaopfers  durch  die  Funktionen  des  Hungerns, 
Essens,  Zeugens  u.  s.  w.  ersetzt.  Ins  Kleinliche  wird  dieser 
Gedanke  durch  Deutung  der  verschiedenen  Organe  und  Funk- 
tionen   auf    die    Requisite     und    Akte    des    Opfers    verfolgt 
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Mahän.  CA  und,   noch  weiter    gehend,   Pränägnihotra-Upani- 
shad  3—4. 

Übrigens  bleibt  es  in  vielen  der  aufgezählten  Fälle  zweifel- 
haft, ob  es  sich  dabei  um  eine  blofse  allegorische  Umdeutung 
des  noch  bestehenden  Opferkultus  oder  um  eine  Beseiti- 
gung desselben  und  Ersetzung  durch  physische  und  psychische 
Verhältnisse  handelt.  Das  Letztere  ist  entschieden  der  Fall 
bei  der  letzten  und  wichtigsten  Erscheinung,  die  wir  hier 
noch  zu  besprechen  haben,  bei  der  Ersetzung  des  Agnihotram 
durch  das  Prä  na  -Agnihotram. 

Das  Agnihotram,  bestehend  in  einer  zweimaligen  Spende  Das  Pränä- 
von  gekochter  Milch,  welche  jeden  Morgen  vor  Sonnenaufgang  " 
und  jeden  Abend  nach  Sonnenuntergang  ins  Feuer  gegossen 
und  dadurch  den  Göttern  und  nebenbei  allen  Wesen  dar- 
gebracht wurde,  sollte  nach  Gründung  des  Hausstandes  das 
ganze  Leben  hindurch  (yävaj-jivam)  betrieben  werden.  Nach- 
dem nun  an  die  Stelle  der  Götter  der  Präna  getreten  war, 
welcher  in  uns  allen  lebt,  suchte  man  das  Agnihotram  oder 
Feueropfer  zu  ersetzen  durch  ein  Präna-agni-hotram,  ein  im 
Feuer  des  Präna  gespendetes  Opfer.  Als  solches  konnte  ein- 
fach das  fortwährende,  zur  Erhaltung  des  Lebens  (präna)  er- 
forderliche Einatmen  und  Ausatmen  betrachtet  werden.  Eine 
erste  Spur  dieser  Vorstellung  kann  man  in  den  Worten  Brih. 
1,5,23  finden:  „darum  soll  man  nur  ein  Gelübde  befolgen: 
man  soll  einatmen  und  ausatmen  und  wünschen:  «Möge  mich 
nicht  das  Übel,  der  Tod  packen! »"  (Vgl.  auch  Ait.  Ar.  3,2,6,8.) 
Entwickelter  und  mit  deutlicher  Ablehnung  des  Agnihotra- 
kultus  findet  sich  dieses  „innerliche  Agnihotram"  {antaram 
agnihotram,  vgl.  auch  Kaush.  Ar.  10)  Kaush.  Up.  2,5:  „diese 
beiden  Opferungen  [des  Einatmens  und  Redens  d.  h.  Aus- 
atmens*]  sind  unendlich,  unsterblich;  denn  man  bringt  sie  dar 
ohne  Unterlafs  im  Wachen  wie  im  Schlafe.  Hingegen  die 
andern  Opferungen  sind  endlich,  denn  sie  bestehen  aus  Werken. 
Darum  haben  die  alten  Weisen  [welche  in  den  Upanishad's 
auch   bei    neuen    Gedanken    so    gern   als  Autorität    angerufen 


*  Vgl.  Pra<;na4,4:    „Die   beiden  Opfergüsse  des  Ausatmens  und  Ein- 
atmens". 
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werden]  das  Agnihotram  nicht  geopfert".  —  Wie  hier 
das  Atmen,  so  konnte  auch  die  Ernährung  des  eigenen 
Leibes  als  ein  in  dem  (Brih.  5,9  dem  Agni  Vaiqvänara  gleich- 
gesetzten) Verdauungsfeuer  dargebrachtes  Opfer  aufgefafst 
und  an  die  Stelle  des  überlieferten  Agnihotram  gesetzt  werden. 
Auch  hier  findet  sich  die  erste  Spur  des  Gedankens  Brih. 
1,5,2:  „denn  alle  Speise,  die  er  [der  solches  weifs]  verzehrt, 
die  reichet  er  [dem  Atman  und  durch  diesen]  den  Göttern 
dar".  Eine  ausgeführte  Darstellung;  dieser  neuen  Art  von 
Agnihotram  findet  sich  zuerst  Chänd.  5,19 — 24.  Einer  beson- 
ders zubereiteten  Opfermilch  bedarf  es  nicht  mehr:  „was  ihm 
von  Speise  gerade  zur  Hand  kommt,  das  ist  zum  Opfer  taug- 
lich" (Chänd.  5,19,1).  Dieselbe  wird  in  dem  Ahavaniya -Feuer 
des  Mundes  geopfert,  indem  die  fünf  Spenden,  aus  denen 
dieses  dem  Präna  dargebrachte  Opfer  besteht,  dem  Einhauch, 
Zwischenhauch,  Aushauch,  Allhauch,  Auf  hauch  und  mittelbar 
durch  diese  den  entsprechenden  fünf  Sinnesorganen,  fünf 
Naturgöttern  und  fünf  Weltteilen  zu  gute  kommen.  (Näheres 
Upanishad's  S.  146  fg.)  In  einer  benachbarten  Stelle  wird 
das  vor  und  nach  dem  Essen  übliche  Mundausspülen  als  eine 
Bekleidung  des  Präna  mit  Wasser  aufgefafst  (Chänd.  5,2,2, 
vgl.  Brih.  6,1,14).  Beide  Momente,  die  Ernährung  und  die 
Bekleidung  des  Präna,  werden,  mit  deutlicher  Berufung  auf 
Chänd.  5,24,  zusammengefafst  und  mit  entsprechenden  Sprüchen 
versehen  Maitr.  6,9.  Auch  nach  dieser  Stelle  scheint  das  ge- 
wöhnliche Agnihotram  durch  das  Pränägnihotram  überflüssig 
gemacht  zu  werden  (atman  eva  yajati),  während  in  dem  Nach- 
trage Maitr.  6,34  beide  nebeneinander  bestehen,  indem  das  in 
seine  Rechte  wieder  eingesetzte  Agnihotram  als  das  „offenbar 
gemachte"  Pränägnihotram  aufgefafst  wird.  Eine  letzte  Stufe 
in  dieser  Entwicklung  bezeichnet  die  Pränägnihotra-Up.  1  —  2, 
welche,  wie  es  scheint  (vgl.  die  Einleitung  dort)  alle  vorher 
erwähnten  Stellen  voraussetzt,  das  gewöhnliche  Agnihotram 
für  überflüssig  erklärt  und  für  das  Pränägnihotram  ein  bis 
ins  Einzelne  ausgeführtes  Ritual  vorschreibt. 
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IV.   Das  Brahman  an  sich. 

1.   Vorbemerkung. 

Im  spätem  Vedänta  wird  das  Brahman  unter  Zusammen-    Brahman 
fassung    der    drei    ihm    wesentlichen  Bestimmungen    als    Sac-   "*  ananda. 
cidananda,   d.  b.   als    „Seiendes  (sat),  Geist  (cit)  und  Wonne 
(änanda)"  bezeichnet.     Dieser  Name  findet  sich  noch  nicht  in 
den  Upanishad's,   mit  Ausnahme   der   spätesten,  und  ist  auch 
bei  Bädaräyana  und  Qankara  noch  nicht  nachzuweisen.    Wohl 
aber  können   wir    in    den  Upanishad's    die   Stufen    verfolgen, 
welche  zu  ihm  geführt  haben,  sofern  sich  das  Nachdenken  über 
Brahman,   in  dem  Mafse   wie   es  sich  von  symbolischen  Vor- 
stellungen freimacht,  mehr  und   mehr  um  diese  drei  Begriffe 
konzentriert,  wie  denn  auch  hier  und  da  schon  eine  Zusammen- 
fassung derselben  versucht  wird.     So  erklärt  Yäjnavalkya  am  Erste  sPu- 
Schlusse   seiner  grofsen   Disputation    mit  neun  Unterrednern,  Namens  in 
indem  er  sich  an  sie  alle  wendet  (Brih.  3,9,28):  „Brahman  ist  '  "shad's""" 
Wonne  und  Erkenntnis'*  (cijitänam  änandam  bralima);  und  im 
folgenden   Abschnitte   (Brih.  4,1),    wo    derselbe  Weise    sechs 
symbolische  Vorstellungsformen  auf  ihren  wahren  Wert  zurück- 
führt, erscheinen  als  Bestimmungen  der   göttlichen  Wesenheit 
neben   drei  andern   auch  satyam,   prajnä   und   änanda.     Noch 
mehr   dem  Charakter  der  später  üblichen  Formel  nähert  sich 
Taitt.  2,1,  wo  es  in  einem  an  die  Spitze  der  Entwicklung  ge- 
stellten Verscitate  heilst: 

Als  Realität,  Erkenntnis,  unendlich (satyam,  jnänam,  anantam),   . 

Wer  so  das  Brahman  kennt, 

In  der  Höhle  [des  Herzens]  verborgen  und  im  höchsten  Räume, 

Der  erlangt  alle  Wünsche 

In  Gemeinschaft  mit  Brahman,   dem  allweisen. 

Da  hier,  zu  Eingang  der  Anandavalli,  eine  Hinweisung  auf 
Brahman  als  änanda  (Wonne)  sehr  am  Platze  sein  würde, 
während  kein  besonderer  Anlafs  war,  das  Brahman  gerade 
hier,   wo   sein  Wohnen  im  Herzen  besonders    hervorgehoben 
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wird,  «als  ananta  (unendlich)  zu  bezeichnen,  so  haben  wir  (Up. 
8.  225)  die  Vermutung  aufgestellt,  dafs  anantam  wohl  ein  ur- 
alter, nachmals  durch  die  Tradition  geheiligter  Fehler  für 
dnandam  sein  möchte,  entstanden  daraus,  dafs  man  die  drei 
Prädikate  für  Nominative  hielt,  als  welcher  dnandam  sehr  un- 
gewöhnlich ist.  Ist  dies  annehmbar,  so  würden  wir  hier  das 
älteste  Vorkommen  der  nachmaligen,  berühmten  Formel  haben. 
Abgeschwächt  wird  das  Gewicht  unserer  Gründe  allerdings 
dadurch,  dafs  wir  anscheinend  ein  Citat  vor  uns  haben,  welches 
als  solches  nicht  so  genau  zu  dem  Inhalte  des  Folgenden  zu 
stimmen  braucht;  auch  ist  schwer  zu  verstehen,  wie  bei  der 
Allgemeinheit  der  Lesung  anantam  sich  daneben  eine  Tradi- 
tion des  dnandam  (in  Sacciddnanda)  erhalten  haben  sollte.  — 
Eine  Zusammenfassung  aller  vier  erwähnten  Prädikate  findet 
sich  in  der  schon  ziemlich  späten  Upanishad  Sarvopanishat- 
sära,  No.  21  (Up.  S.  626),  wo  das  Brahman  als  „real,  Erkenntnis, 
unendlich,  Wonne"  (satyam,  jndnam,  anantam,  dnandam  brahma, 
wofür  Codex  cfi  mit  deutlicher  Bezugnahme  auf  Taitt.  2,1  und 
Brih.  3,9,28  liest:  satyam  jndnam  anantam  brahma}  vijudnam 
dnandam  brahma')  definiert  wird.  Es  folgt  weiter  eine  Er- 
klärung dieser  vier  Begriffe,  und  dann  heifst  es:  „Dasjenige, 
dessen  Merkmal  diese  vier  Wesenheiten  [seiend,  Erkenntnis, 
unendlich,  Wonne]  sind,  und  welches  in  Raum,  Zeit  und  Kau- 
salität (de^a-kdla-nimitteslm)  unwandelbar  besteht,  heifst  der 
[in  tat  tvam  asi~\  durch  das  Wort  « das »  bezeichnete  höchste 
Erstes  Vor-  Atman  oder  das  höchste  Brahman".  —  So  sehen  wir  die  For- 
von  sacchi-  mel  Sac-cid-dnanda  entstehen,  welche  als  solche  (von  Taitt.  2,1 
abgesehen)  zuerst  erscheint  Nrisinhottaratap.  4.  6.  7  und  Räma- 
pürvatäp.  92.  Kämottaratäp.  2.  4.  5  (Upanishad's  S.  787.  791. 
793;  817.  820.  823.  826)  und  in  der  Folge  unzähligem«!  ge- 
braucht worden  ist.  Auch  wir  können  dieselbe  als  Fachwerk 
benutzen,  um  unter  den  Titeln:  Brahman  als  sat,  als  cit  und 
als  dnanda,  die  wesentlichsten  Vorstellungen  der  Upanishad's 
zu  sammeln.  Hierauf  wird  in  diesem  Kapitel  noch  von  der 
widerspruchsvollen  Natur  des  Brahman  und  von  seiner  Un- 
erkennbarkeit  zu  handeln  sein. 
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2.  Brahmau   als  das  Seiende  und  das  Nichtseiende  (sat  und  asat), 
als  die  Realität  und  die  Nichtrealität  (satt/am  und  asutyam). 

Schon  Rigv.  10,129,1  (oben  I,  r,  121)  wird  mit  einem  für  Brahman 
jene  alte  Zeit  bewunderungswürdigen  Grade  philosophischer  «cieTufnoch 
Besonnenheit  von  dem  Urzustände  der  Dinge,  dem  Urwesen, 
also  dem  Brahman  im  spätem  Sinne,  gesagt,  damals  sei  na 
asad,  na  u  sad  „nicht  das  Nichtseiende  noch  auch  das  Seiende" 
gewesen.  Ersteres  nicht,  weil  ein  Nichtseiendes  niemals  ist 
oder  gewesen  ist,  letzteres  nicht,  weil  die  empirische  Rea- 
lität und  mit  ihr  der  nur  aus  ihr  abstrahierte  Begriff  des 
„Seienden"  dem  Urwesen  abgesprochen  werden  mufs.  Da 
indes  die  Metaphysik  alle  ihre  Begriffe  und  Bezeichnungen 
der  empirischen  Realität,  auf  welche  der  Kreis  unserer  Vor- 
stellungen beschränkt  ist,  zu  entnehmen  und  nur  ihren  Be- 
dürfnissen entsprechend  umzuformen  hat,  so  ist  es  natürlich, 
dafs  wir  im  weitern  Verlaufe  das  Princip  der  Dinge,  das 
Brahman,  bald  als  das  (nichtempirisch)  Seiende,  bald  als  das 
(empirisch)  Nichtseiende  bezeichnet  sehen.  Letzteres  ge- 
schah schon  in  zwei  oben  (I,  i,  S.  199.  202)  vorgeführten  Schö- 
pfungsmythen; Qatap.  Br.  6,1,1,1:  „Nichtseiend,  fürwahr,  war 
diese  Welt  am  Anfang.  Da  sagen  sie:  was  war  dieses  Nicht- 
seiende?" u.  s.  w.,  und  Tai«.  Br.  2,2,9,1:  „Diese  Welt,  für- 
wahr, war  zu  Anfang  gar  nichts.  Kein  Himmel  war,  keine 
Erde,  kein  Luftraum.  Dieses  nur  nichtseiend  Seiende  that 
einen  Wunsch:  ich  möge  sein!"  u.  s.  w.  Ebenso  in  einigen 
Upanishadstellen ;  Chänd.  3,19,1:  „Diese  Welt  war  zu  Anfang 
nichtseiend;  dieses  [Nichtseiende]  war  das  Seiende.  Dasselbige 
entstand.  Da  entwickelte  sich  ein  Ei",  u.  s.  w.;  und  Taitt.  2,7, 
wo  der  Vers  citiert  wird: 

Nichtseiend  war  dies  zu  Anfang; 

Aus  ihm  entstand   das  Seiende. 

Es  schuf  sich  selbst  wohl  aus  sich  selbst, 

Daher  dies  „wohlbeschaffen"  heifst. 

Wie  dies  zu  verstehen,  zeigt  klarlich  das  Vorhergehende,  wo 
zunächst    der  Vers  „nichtseiend  ist  der  gleichsam  nicht,  weiv 
Brahman   als  nichtseiend  weifs"   citiert  und   dann  weiter  ent- 
wickelt wird,  wie  Brahman  die  Welt  schafft  und  ihr  als  dem 
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Seienden,  Realen  gegenübersteht  als  das  (empirisch)  Nicht- 
seiende,  Nichtreale.  „Nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in 
dieselbe  ein.     Nachdem  er  in  sie  eingegangen,  war  er 

Seiendes  und  Jenseitiges  (sat  und  tyat), 
Aussprechliches  und  Unaussprechliches, 
Gegründetes  und  Grundloses, 
Bewufstsein  und  Unbewufstsein, 
Realität  und  Nichtrealität. 

Als  Realität  ward  er  zu  allem,  was  irgend  vorhanden  ist; 
denn  dieses  nennen  sie  die  Realität  (tat  satyam  iti 
äcakshate)."  In  ähnlicher  Weise  unterscheidet  schon  Brih. 
2,3,1:    „Fürwahr,  es  giebt  zwei  Formen  des  Brahman,  nämlich: 

das  Gestaltete  und  das  Ungestaltete, 

das  Sterbliche  und  das  Unsterbliche, 

das  Stehende  und  das  Gehende, 

das  Seiende  und  das  Jenseitige  (sat  und  tyam)u. 

Diese  Stelle  macht,  trotz  des  kompilatorischen  Charakters  des 
Kapitels,  dessen  Anfang  sie  bildet,  einen  altern  Eindruck,  und 
vielleicht  knüpft  die  Taittiriyastelle  an  dieselbe  an  und  ent- 
wickelt den  Gedanken  weiter,  indem  sie  in  klarer  Weise  der 
Welt  als  dem  Seienden,  Aussprechlichen,  Gegrün- 
deten, Bewufsten,  Realen  gegenüberstellt  das  Brahman 
als  das  Jenseitige,  Unaussprechliche,  Grundlose,  Un- 
bewufste,  Nicht  reale.  Hiermit  wird  der  Streit  geschlichtet, 
der  damals  die  Gemüter  bewegen  mochte,  ob  die  Welt  aus 
dem  Seienden  oder  dem  Nichtseienden  entstanden  sei,  und  in 
welchen  die  (wohl  ältere)  Stelle  Chänd.  6,2,1  einen  Einblick 
gewährt:  „Seiend  nur,  o  Teurer,  war  dieses  am  Anfang,  eines 
nur  und  ohne  zweites.  Zwar  sagen  einige,  nichtseiend  sei 
dieses  am  Anfang  gewesen,  eines  nur  und  ohne  zweites;  aus 
diesem  Nichtseienden  sei  das  Seiende  geboren.  Aber  wie 
könnte  es  wohl,  o  Teurer,  also  sein?  WTie  könnte  aus  dem 
Nichtseienden  das  Seiende  geboren  werden?  Seiend  also  viel- 
mehr, o  Teurer,  war  dieses  am  Anfang,  eines  nur  und  ohne 
zweites."  Entsprechend  dieser  Stellungnahme,  wird  in  der 
folgenden  Entwicklung  Chand.  6  das  Brahman  in  der  Regel 
sat  „das  Seiende"  oder  satyam  „die  Realität"  genannt. 
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Ähnlich  wie  sat  wird  auch  das  Wort  satyam  (Realität)  in 
dieser  doppelten  Bedeutung  gebraucht.  Während  dasselbe  in 
dem  eben  erwähnten  Abschnitte  Chänd.  6  das  Brahman  be- 
deutet (so  namentlich  in  der  berühmten  Formel:  tat  satyam,  sa 
ätmä,  tat  tvam  asi)  und  in  eben  dieser  Bedeutung  auch  Brih.  5,4 
erscheint,  so  ist  hingegen  in  derselben  Upanishad  Brih.  2,1,20 
(=  2,3,6)  satyam  die  empirische  Realität,  und  Brahman  ist 
im  Gegensatze  zu  derselben  satyasya  satyam,  dasjenige,  was 
an  dieser  Realität  das  allein  wahrhaft  Reale  ist:  „Sein  Geheim- 
name (upanisliad)  ist  «die  Realität  der  Realität» ;  nämlich  die 
Lebensgeister  (pränäh)  sind  die  Realität,  und  er  ist  ihre  Rea- 
lität". Dieselben  Worte  kehren  wieder  Brih.  2,3,6;  dafs  sie 
hier  entlehnt  sind  (wie  wir  schon  Up.  S.  413  vermuteten),  er- 
giebt  sich  auch  daraus,  dafs  die  Erwähnung  der  empirischen 
Realität  als  „die  Lebensgeister"  (pränäh)  nur  Brih.  2,1,20, 
nicht  Brih.  2,3,6  durch  das  Vorhergehende  gerechtfertigt  war. 
—  Ebenso  wie  in  diesen  Stellen,  bedeutet  satyam  die  empi- 
rische Realität  Brih.  1,6,3:  „Dasselbige  ist  das  Unsterbliche, 
verhüllt  durch  die  Realität  (amritam  satyena  channam);  der 
Präna  nämlich  ist  das  Unsterbliche,  Name  und  Gestalt  sind 
die  Realität;  durch  diese  ist  jener  Präna  verhüllt".  Die  Worte 
amritam  satyena  channam  scheinen  eine  jener  alten,  von  ihrer 
Erklärung  begleiteten  Geheimformeln  zu  sein,  in  denen  wir 
schon  oben  (S.  20)  die  älteste  Gestalt  der  Upanishad's  ver- 
muteten. Da  der  Gegensatz  von  satya  (wahr)  gewöhnlich  anrita 
(unwahr)  ist,  so  ist  es  wohl  denkbar,  dafs  die  Formel  in  an- 
derer Überlieferung  die  Form  anritam  satyena  channam  an- 
nahm. Diese  würde  das  sonderbare  Spiel  erklären,  welches 
Brih.  5,5,1  mit  dem  Worte  satyam  getrieben  wird:  „Dasselbige 
besteht  aus  den  drei  Silben  satyam;  die  eine  Silbe  ist  sa,  die 
andre  ist  ti,  die  dritte  Silbe  ist  yam.  Die  erste  und  die  letzte 
Silbe  sind  die  Wahrheit  (satyam),  in  der  Mitte  ist  die  Un- 
wahrheit (anritam);  diese  Unwahrheit  ist  an  beiden  Seiten 
von  der  Wahrheit  eingefafst  (anritam  ubhayatah  satyena  pari- 
grihitam);  dadurch  wird  sie  zu  einem  wahrheitlichen  Sein" 
(durch  Brahman  erhält  die  Welt  ihre  Realität).  In  anderer 
Weise  werden  Chänd.  8,3,5  die  drei  Silben  sa  als  das  Unsterb- 
liche, ti  als  das  Sterbliche  und  yam  als  der  Zusammenschlufs 
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(yatn,  yacchati)  beider  gedeutet,  und  wieder  anders  wird 
Kaush.  1,6  in  dem  Worte  satyam  die  Silbe  -tyam  auf  die 
Götter  und  Lebenshauche  (die  äufsere  und  innere  Natur)  und 
die  Silbe  sat-  auf  das  von  Göttern  und  Lebenshauchen  ver- 
schiedene (über  sie  erhabene)  „Seiende"  bezogen. 
Brahman  Für  die  spätem  Upanishad's  hat  die  Streitfrage,  ob  Bran- 

des und  man  das  (nichtempirisch)  Seiende  oder  das  (empirisch)  Nicht- 
deserhaben,  seiende  sei,  keine  Bedeutung  mehr.  Das  Brahman  ist,  wie 
über  alle  Gegensätze,  so  auch  über  diesen  erhaben;  es  ist 
„nicht  seiend  noch  nichtseiend"  (Qvet.  4,18),  es  ist  „höher  als 
was  ist  und  nicht  ist"  (Mund.  2,2,1),  es  befafst  in  sich  die 
empirische  Realität,  das  Reich  des  Nichtwissens,  und  die  ewige 
Realität,  das  Reich  des  Wissens,  Qvet.  5,1: 

Zwei   sind  im  ewig,   endlos,  höchsten   Brahman 
Latent  enthalten,  Wissen  und  Nichtwissen; 
Vergänglich  ist  Nichtwissen,  ewig  Wissen, 
Doch  der  als  Herr  verhängt  sie,  ist  der  Andre. 


3.  Brahman  als  Bewufstsein,  Denken  (cit). 

Der  Begriff  des  Atman  wies  darauf  hin,  dafs  man  das 
Princip  der  Dinge  zunächst  und  vor  allem  zu  suchen  habe  im 
eignen  Innern.  Das  Innere  des  Menschen  ist  aber  nicht  in 
derselben  Weise  zugänglich  wie  sein  Aufseres.  Während  die 
äufsere  Erscheinung  als  der  Leib  mit  allen  seinen  Organen 
und  Funktionen  deutlich  vorliegt  und  sowohl  nach  der  äufsern 
Gestalt  wie  nach  dem  innern  Zusammenspiel  der  Knochen  und 
Bänder,  der  Sehnen,  Muskeln  und  Nerven  der  Betrachtung 
allseitig  offen  steht,  so  ist  die  Erkenntnis  unseres  Innern  eine 
sehr  beschränkte  und  einseitige.  Wir  können  nicht  den  Leib, 
wie  wir  ihn  von  aufsen  anschauen,  so  in  dem  ganzen  Bestände 
seiner  Organe  und  ihrer  Funktionen  von  innen  unmittelbar 
fühlen.  Vielmehr  gleicht  unser  Inneres  einem  grofsen  Hause 
mit  vielen  Abteilungen,  Gängen  und  Kammern,  von  welchem 
nur  ein  Teil  durch  das  im  obern  Stockwerke  brennende  Licht 
erhellt  wird,  während  alles  Übrige  im  Dunkeln  bleibt,  aber 
darum   nicht   weniger  real    und  vorhanden  ist.     Beim    ersten 
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Eintritt  in  ein  solches  Haus  konnte  leicht  der  Irrtum  entstehen, 
dafs  das  Licht  den  Mittelpunkt  des  Hauses  bilde,  dafs  sich 
dessen  Räumlichkeiten  nur  so  weit  erstreckten,  wie  die  Beleuch- 
tung durch  jenes  Licht  reichte,  und  dafs  alles  Übrige,  da  es 
nicht  sichtbar  war,  für  gar  nicht  vorhanden  gehalten  wurde. 
Hierauf  beruht  es,  dafs  der  philosophierende  Menschengeist  in 
Indien,  Griechenland  und  der  Neuzeit  in  merkwürdiger  Über- 
einstimmung einem  Irrtume  verfallen  ist,  den  wir  am  kürzesten 
durch  das  Wort  Intellektualismus  bezeichnen  können,  und  wel- 
cher darin  besteht,  zu  glauben,  dafs  das  innerste  Wesen  des 
Menschen  und  der  Welt,  das  Brahman,  das  Princip,  die  Gott- 
heit, irgendwelche  Ähnlichkeit  oder  Analogie  oder  Identität 
haben  könne  mit  dem,  was  wir  als  Bewufstsein,  als  Gedanke, 
als  Geist  hier  „hinter  des  Menschen  alberner  Stirn"  vorfinden. 
—  Doch,  wie  man  auch  immer  über  den  Wert  dieser  Vor- 
stellung urteilen  mag,  jedenfalls  wird  die  ganze  philosophische 
Entwicklung  von  Piaton  und  Aristoteles  an  bis  auf  die  Gegen- 
wart mit  wenigen  Ausnahmen  beherrscht  von  dem  Gedanken, 
dafs  das  Wesen  der  Seele  und,  in  Zusammenhang  damit,  das 
Wesen  Gottes  als  etwas  dem  menschlichen  Denken  Verwandtes 
oder  Analoges,  als  Vernunft,  als  Geist,  als  Intelligenz  zu  denken 
sei.  Und  wie  in  der  abendländischen  Philosophie  der  Ursprung 
dieses  Gedankens  sich  bis  zu  Xenophanes  (oi)Xo£  6pa,  oüiXos  8s 
vosi,  oü>Xo£  5s  r1  dxoiist,)  und  Parmenides  (toutöv  8'  iazl  vostv 
ts  xal  ouvsxsv  iczi  voi][j.a)  zurückverfolgen  läfst,  so  ist  es  in 
Indien  Yajiiavalkya,  an  dessen  Namen  sich,  wenn  nicht  die 
erste  Urheberschaft,  so  doch  die  hauptsächlichste  Vertretung 
ebendesselben  Gedankens  knüpft;  alle  seine  in  der  Brihadä- 
ranyaka-Upanishad  vorgetragenen  Anschauungen  konvergieren 
in  der  Überzeugung,  dafs  das  Brahman,  der  Atman,  das  Sub- 
jekt desErkennens  in  uns  (und  eben  darum,  wie  wir  später  DCr  Atman 

i  j  i  i        n  •  als  das  Sub- 

senen  werden,  unerkennbar)  sei.  jekt  des  Er- 

So  wird  er  Brih.  3,4  von  Ushasta  aufgefordert,  „das  im-  „^YalL- 
manente,  nicht  transscendente  Brahman,  welches  als  Seele  allem     valfeya- 
innerlich   ist"   zu    erklären.     Er    weist    als   Antwort    auf  die 
Seele  hin,  welche  durch  Einhauch,  Aushauch,  Zwischenhauch, 
Aufhauch   sich   als  Lebensprincip  in  der  Erfahrung  bethätigt. 
Auf  die  Einwendung,  dafs  damit  nur  auf  die  Sache  hingedeutet, 
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nicht  aber  eine  Erklärung  derselben  gegeben  sei,  erwidert  er: 
„Nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des  Sehens,  nicht  hören 
kannst  du  den  Hörer  des  Hörens,  nicht  verstehen  kannst  du 
den  Versteher  des  Verstehens,  nicht  erkennen  kannst  du  den 
Erkenner  des  Erkennens.  Er  ist  deine  Seele,  die  allem  inner- 
lich ist."  Und  zur  Bestätigung,  dals  das  von  ihm  hier  ge- 
kennzeichnete Subjekt  des  Erkennens  nicht  nur  das  Wesen 
der  Seele,  sondern,  in  und  mit  ihr,  das  Wesen  der  Gottheit 
ausmacht,  fügt  er  hinzu:  „Was  von  ihm  verschieden,  das  ist 
leidvoll". 

Darum  beschliefst  er  Brih.  3,8,11  seine  Schilderung  des 
allmächtigen,  den  Raum  und  mit  ihm  die  ganze  Welt  in  sich 
tragenden  und  durchwaltenden  Wesens  mit  den  Worten: 
„Wahrlich,  o  Gärgi,  dieses  Unvergängliche  ist  sehend  nicht 
gesehen,  hörend  nicht  gehört,  verstehend  nicht  verstanden,  er- 
kennend nicht  erkannt.  Nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Sehen- 
des, nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Hörendes,  nicht  giebt  es 
aufser  ihm  ein  Verstehendes,  nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Er- 
kennendes. —  Fürwahr,  in  diesem  Unvergänglichen  ist  der 
Kaum  eingewoben  und  verwoben,  o  Gärgi."  (Er  haftet,  nach 
Kant,  dem  Subjekt  des  Erkennens  an.) 

In  seiner  Belehrung  der  Maitreyi,  Brih.  2,4,11,  vergleicht 
Yäjnavalkya  den  Atman  mit  dem  Ocean.  Wie  dieser  der 
Einigungsort  aller  Gewässer  ist,  so  ist  der  Atman  als  Auge 
der  Einigungsort  aller  Gestalten,  als  Ohr  aller  Töne,  als 
Nase  aller  Gerüche,  u.  s.  w.  Für  die  Richtigkeit  unserer 
Auffassung  dieser  Stelle  mag  zunächst  Brih.  1,4,7  sprechen: 
„als  atmend  heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als  sehend  Auge, 
als  hörend  Ohr,  als  verstehend  Verstand;  alle  diese  sind  nur 
Namen  für  seine  Wirkungen";  —  sowie  Chänd.  8,12,4:  „Wenn 
das  Auge  sich  richtet  auf  den  Weltraum,  so  ist  er  der  Geist 
im  Auge,  das  Auge  [selbst]  dient  [nur]  zum  Sehen;  und  wer  da 
riechen  will,  das  ist  der  Atman,  die  Nase  dient  nur  zum  Ge- 
rüche; und  wer  da  reden  will,  das  ist  der  Atman,  die  Stimme 
dient  nur  zum  Reden;  und  wer  da  hören  will,  das  ist  der 
Atman,  das  Ohr  dient  nur  zum  Hören;  und  wer  da  verstehen 
will,  das  ist  der  Atman,  der  Verstand  ist  sein  göttliches  Auge; 
mit  diesem  göttlichen  Auge,  dem  Verstände,  erschaut  er  jene 
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Genüsse  und  freut  sich  ihrer."  Wenn  man  erwägt,  dafs  dieser 
Gedanke  sich  hier  an  das  Vorhergehende  ziemlich  unvermittelt 
anschliefst  und  überhaupt  im  Gedankenkreise  der  Chändogya 
vereinzelt  dasteht,  während  er  für  Yäjnavalkya  den  Mittel- 
punkt all  seines  Denkens  bildet,  so  wird  wahrscheinlich,  dafs 
er  von  dort  her  entlehnt  ist.  Dasselbe  dürfte  gelten  von  der 
ganzen  Entwicklung,  Kaush.  3,  welche  die  Abhängigkeit  der 
Sinnesobjekte  von  den  Sinnesorganen  und  dieser  wiederum 
von  dem  (immer  wieder  aufs  neue  mit  dem  Prdna  für  iden- 
tisch erklärten)  Pi'ajhätman,  dem  „Bewuistseinselbst"  im  ein- 
zelnen durchfuhrt,  wobei  es  Kaush.  3,4  in  nahem  Anklang  an 
obige  Stellen  heilst:  „Als  Auge  werden  in  ihn  alle  Gestalten 
hineingeschüttet,  durch  das  Auge  erlangt  er  alle  Gestalten;  als 
Ohr  werden  in  ihn  alle  Töne  hineingeschüttet,  durch  das  Ohr 
erlangt  er  alle  Töne"  u.  s.  w. 

Am  grofsartigsten  entwickelt  Yäjnavalkya  seine  Theorie 
von  dem  Atman  als  dem  in  Wachen,  Traum,  Tiefschlaf,  Tod, 
Seelenwanderung  und  Erlösung  unwandelbar  beharrenden 
Subjekte  des  Erkennens  in  dem  unvergleichlichen  Ab- 
schnitte Brih.  4,3 — 4.  Hier  wirft  der  König  Janaka  zunächst 
die  Frage  auf:  „Was  dient  dem  Menschen  als  Licht?"  — 
Yäjnavalkya  giebt  eine  ausweichende  Antwort:  die  Sonne 
dient  ihm  als  Licht.  —  Aber  wenn  sie  untergegangen?  —  Der 
Mond.  —  Und  wenn  auch  dieser  untergegangen?  —  Das  Feuer. 
—  Und  wenn  auch  dieses  erloschen?  —  Die  Stimme.  —  Und 
wenn  auch  diese  verstummt  ist?  —  „Dann  dient  er  sich  selbst 
(atman)  als  Licht."  —  „Was  ist  das  für  ein  Selbst?"  —  „Es 
ist  unter  den  Lebensorganen  der  aus  Erkenntnis  be- 
stehende, in  dem  Herzen  innerlich  leuchtende  Geist." 
Weiter  wird  geschildert,  wie  dieser  Geist,  derselbe  bleibend, 
im  Wachen  und  Traume  diese  Welt,  im  Tiefschlaf  und  Tod 
die  Brahmanwelt  durchwandert;  wie  er  im  Wachen  das  Gute 
und  Böse  dieser  Welt  schaut,  ohne  davon  berührt  zu  werden, 
„denn  diesem  Geiste  haftet  nichts  an"  (das  Subjekt  des  Er- 
kennens steht  allem  Objektiven  als  ein  Anderes  gegenüber); 
wie  er  im  Traume  sich  selbst  eine  Welt  aufbaut,  „denn  er  ist 
der  Schöpfer";  wie  er  endlich  im  tiefen,  traumlosen  Schlafe, 
von    dem    erkenntnisartigen  Selbste,  prdjna  ätman,   d.  h.  dem 
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absoluten  Subjekte  des  Erkeunens,  umschlungen,  kein  Bewußt- 
sein von  Objekten  hat  und  doch  nicht  unbewufst  ist:  „wenn 
er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er  nicht 
sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unterbrechung  des 
Sehens,  weil  er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist  kein  Zweites 
aufser  ihm,  kein  anderes,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  sehen 
könnte"  (Brih.  4,3,23).  Vgl.  die  verwandte  Stelle,  Brih.  2,1, 17— 20, 
nach  welcher  beim  Einschlafen  alle  Präna's  (Auge,  Ohr  u.  s.  w.) 
in  den  Atman  eingehen,  und  beim  Erwachen,  wie  Funken  aus 
dem  Feuer,  alle  Lebensgeister,  Welten,  Götter  und  Wesen 
aus  ihm  wieder  entspringen.  —  Weiter  schildert  die  obige 
Stelle  Brih.  4,4,1  fg.,  wie  beim  Tode  alle  Lebenskräfte  sich 
um  das  Subjekt  des  Erkennens  scharen,  um  mit  ihm  zu  neuer 
Verkörperung  auszuziehen:  „weil  er  eins  geworden  ist,  darum 
siehet  er  nicht,  wie  sie  sagen"  (in  Wahrheit  bleibt  er  stets 
sehend);  und  wie  endlich  nach  erlangter  Erlösung  der  Leib 
wie  eine  Schlangenhaut  abgestreift  wird,  „aber  das  Körper- 
lose, das  Unsterbliche,  das  Leben  ist  lauter  Brahman,  ist  lauter 
Licht"  (d.h.  Subjekt  des  Erkennens).  „Wahrlich",  heifst  es 
zum  Schlufs.  „dieses  grofse,  ungeborne  Selbst  ist  unter  den 
Lebensorganen  jener  aus  Erkenntnis  Bestehende."  — 
Ihren  schärfsten  Ausdruck  findet  diese,  den  Ideenkreis  des 
Yajnavalkya  beherrschende,  Identität  des  Brahman  mit  dem 
Subjekte  des  Erkennens  in  einer  (allerdings  späteren)  Modi- 
fikation des  (Brih.  2,4,12  in  ursprünglicher  Form  erhaltenen) 
Bildes  vom  Salzklumpen  Brih.  4,5,13:  „Mit  diesem  ist  es  wie 
mit  einem  Salzklumpen,  der  kein  [unterschiedliches]  Inneres 
oder  Äufseres  hat,  sondern  durch  und  durch  ganz  aus  Ge- 
schmack besteht;  —  also,  fürwahr,  hat  auch  dieser  Atman 
kein  [unterschiedliches]  Inneres  oder  Äufseres,  sondern  besteht 
durch  und  durch  ganz  aus  Erkenntnis", 
ner  Ätman  Wie  tief  dieser  Yäjiiavalkyagedanke  von  Brahman  als  dem 

des  Erkeii-  Subjekte  des  Erkennens  gewirkt  hat,  sehen  wir  daran,  dafs  er 
"spltern     die  ganze  folgende  Entwicklung  beherrscht,  wie  wir  noch  in 
der  Kürze  nachweisen  wollen. 

Zunächst  ist  hier  zu  erinnern  an  die  Bezeichnung  des 
Brahman  als  „das  Licht  der  Lichter"  (jyotishäm  jyotis,  Brih. 
4,4,16  und  von  dort  übernommen  Mund.  2,2,9.  Bhag.  G.  13,17); 
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dieser  Ausdruck  ist  nichts  anderes  als  eine  Zusammenfassim«- 
des  oben  entwickelten  Gedankens,  dafs  der  Atman,  wenn 
Sonne,  Mond  und  Feuer  nicht  mehr  leuchten,  selbst  sein  Licht 
ist.  Hier  findet  auch  der  herrliche,  dreimal  bei  verschiedenen 
Schulen  (Käth.  5,15.  Qvet  6,14.  Mund.  2,2,10)  vorkommende 
Vers  seine  Erkläruug: 

Dort  leuchtet  nicht  die  Sonne,  nicht  Mond  noch  Sternenglanz, 
Noch  jene  Blitze,  geschweige  irdisch  Feuer. 
Ihm,   der  allein  glänzt,  nachglänzt  alles  andre, 
Die  ganze  Welt  erglänzt  von  seinem  Glänze. 

Seine  ursprüngliche  Stellung  ist  in  der  Käthaka-Upanishad 
(vgl.  Up.  S.  308.  289.  554),  welche  auch  sonst  mehrfach  (vgl. 
Käth.  4,3  —  5.  5,8)  ihre  Abhängigkeit  von  Brih.  4,3  —  4  be- 
kundet. —  Von  Chänd.  8,12,4  war  schon  oben  die  Rede; 
und  wenn  es  in  der  berühmten  Stelle  Chänd.  8,3,4  und  8,12,3 
(vgl.  Maitr.  2,2.  Brahma- Up.  1,  S.  681)  heilst,  die  Seele  im 
Tiefschlafe  erhebe  sich  aus  diesem  Leibe,  gehe  ein  in  das 
höchste  Licht  (param  jyotis)  und  trete  dadurch  hervor  in 
eigner  Gestalt,  so  dürfte  in  der  eigentümlichen  Bezeichnung 
des  Brahman  als  param  jyotis  eine  Rückerinnerung  an  den 
Gedanken  Yajnavalkya's  von  dem  Ätman,  welcher  als  Subjekt 
des  Erkennens  sein  eigenes  Licht  ist,  liegen. 

Naheliegend  und  auch  in  Indien  althergebracht  ist  die  Der  ewige 
Auffassung  der  göttlichen  Welt  als  eines  ewigen  Lichtreiches  Brahman. 
im  Gegensatz  zu  der  Finsternis  dieser  Erde  (vgl.  die  Brih. 
1,3,28.  Chänd.  3,17,6  citierten  Sprüche).  Diese  Vorstellung 
verschmolz  weiterhin  mit  dem  philosophischen  Gedanken,  dafs 
der  Atman  als  Subjekt  des  Erkennens  sein  eignes  Licht  ist, 
zu  der  oft  vorkommenden  Anschauung  von  dem  ewigen 
Tage  des  Brahman.  So  vielleicht  schon  Chänd.  3,11,  wo 
geschildert  wird,  wie  die  Sonne  nach  Ablauf  von  einunddreifsig 
Weltperioden  „nicht  mehr  aufgehen  noch  untergehen,  sondern 
nur  und  allein  in  der  Mitte  stehen  bleiben"  wird,  wie  aber 
für  den  Wissenden  dieser  Zustand  schon  jetzt  erreicht  ist,  so- 
dafs  es  für  ihn  ein  für  allemal  Tag  ist  (sakrid-divä  ha  eva 
asmai  bhavati).  Ferner  Chänd.  8,4,2,  wo  Brahman  einer  Brücke 
verglichen  wird:   „Darum,  fürwahr,  auch  die  Nacht,  wenn  sie 
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über  diese  Brücke  gehet,  wandelt  sich  in  Tag,  denn  einmal 
fi'ir  immer  licht  (sakrid-vibliäta)  ist  diese  Brahmanwelt"  (die 
im  Herzen  ist).  Hierauf  beruhen  die  folgenden  Stellen;  Qvet. 
4,18:  „das  Dunkel  weicht,  nun  ist  nicht  Tag  noch  Nacht  mehr"; 
—  Maitr.  6,24:  „indem  man  die  Finsternis  [des  Nichtwissens] 
durchbohrt,  gelangt  man  zu  dem  nicht  mit  Finsternis  Be- 
hafteten ;  und  wer  so  das  mit  ihr  Behaftete  durchbohrt  hat, 
der  hat  geschaut,  einem  schimmernden  Funkenkreise  ver- 
gleichbar, das  sonnenfarbige,  krafterfüllte,  misternisjenseitige 
Brahman,  welches  in  jener  Sonne,  sowie  im  Monde,  im  Feuer, 
im  Blitze  erglänzt";  —  Nädabindu  17:  die  Meditation  von 
Om  führt  zuhöchst  „zum  ew'gen  Tage  des  Brahman,  aus  dem 
der  Lichter  Ursprung  ist";  —  Kanthacruti  2  (Up.  S.  699): 
„für  ihn  (den  Sannyasin)  giebt  es  nicht  Tag  und  Nacht; 
darum  ist  auch  von  dein  Rishi  gesagt  worden  (Chänd.  3,11,3) 
«denn  es  ist  ein  für  allemal  Tag»";  —  Gaudapäda  (zur 
Mändükya)  3,35:  im  Yoga  wird  der  Geist  „ganz  nur  Er- 
kenntnislicht,  das  ew'ge,  schlaf-  und  traumlose,  das  ohne 
Namen  und  Gestalt,  mit  eins  aufleuchtend  (Chänd.  8,4,1), 
allwissend,  —  ihm  gilt  keine  Verehrung  mehr!"  —  und  ib. 
4,81:  „das  schlummerlose,  traumlose  Ew'ge  ist  dann  sich  selber 
Licht  (Brih.  4,3,14.  Käth.  5,15);  für  immer  Licht  (Chänd.  8,4,1) 
ist  dies  Wesen,  ist  diese  Wesenheit  an  sich". 

Dafs  der  Atman  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns 
und  somit  kein  Objekt  der  Verehrung  sei,  wird  auch  in  den 
Eingangsversen  der  Kena-Upanishad  eingeschärft.  Hier  wird, 
im  Anschlufs  an  einen,  in  zwei  sehr  abweichenden  Formen 
Brih.  4,4,18  und  Kena  2  vorliegenden  Vers,  welcher  fordert, 
dafs  man  das  Auge  nur  als  Auge,  das  Ohr  nur  als  Ohr  u.  s.  w. 
erkennen  (Brih.  4,4,18)  und  als  blofse  Werkzeuge  dahinten 
lassen  solle  (Kena  2,  vgl.  zur  Erläuterung  Chänd.  8,12,4. 
Kaush.  3,8),  weiter  entwickelt,  dafs  Rede,  Gedanke,  Auge, 
Ohr  und  Geruchsinn  nicht  dazu  verhelfen,  das  Brahman  wahr- 
zunehmen, sondern  selbst  erst,  als  Objekte,  von  Brahman  als 
dem  Subjekt  wahrgenommen  werden  (Kena  2 — 8). 
Gleich-  Die  Überzeugung,   dafs   der  Atman   das  Subjekt  des  Er- 

afu  mit  kennens  sei,  hat  schliefslich  auch  in  den  Rigvedaschulen  Ein- 
dem prdna.  gang  gefunden,  wiewohl  dieselben  den  Ätman  vorwiegend  als 
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den  Präna  oder  Purusha  (im  Sinne  von  Rigv.  10,90)  zu  ver- 
herrlichen pflegen.  Hieran  schliefst  sich,  Ait.  3,  ziemlich  un- 
vermittelt, die  Lehre,  dafs  der  Atman  nicht  dasjenige  sei,  womit 
man  sieht,  hört,  riecht,  redet,  schmeckt  (das  Sinnesorgan), 
sondern  nur  und  allein  das  Bewufstsein  (prajiiä):  „Was 
dieses  Herz  und  Manas  ist,  das  Überdenken,  Ausdenken,  Be- 
denken, Erdenken,  Verstand,  Einsicht,  Entschlufs,  Absicht, 
Verlangen,  Leidenschaft,  Erinnerung,  Vorstellung,  Kraft,  Le- 
ben, Liebe,  Wille,  —  diese  alle  sind  Namen  des  Bewufst- 
seins".  Alle  Götter,  alle  Elemente,  alle  Wesen,  „dieses  alles 
ist  vom  Bewufstsein  gelenkt,  im  Bewufstsein  gegründet;  vom 
Bewufstsein  gelenkt  ist  diese  Welt,  das  Bewufstsein  ist  ihr 
Grund,  das  Bewufstsein  ist  Brahman". 

Etwas  anders  verfährt  die  zweite  der  Rigvedaschulen, 
Kaush.  3  und  4.  Hier  wird  die  hergebrachte  Anschauung  des 
Brahman  als  Präna  mit  der  neuen  Erkenntnis  des  Brahman 
als  Prajnätman  (Bewufstseinselbst)  dadurch  verschmolzen,  dafs 
in  einer  trefflichen  Na*chweisung  der  Abhängigkeit  aller  Sinnen- 
dinge und  Organe  vom  Bewufstsein  immerfort  die  Behauptung 
wiederholt  wird:  „was  der  Präna  ist,  das  ist  die  Prajnä,  und 
was  die  Prajnä  ist,  das  ist  der  Präna".  —  Diese  Gleichsetzung 
so  heterogener  Begriffe  scheint  zu  beweisen,  dafs  die  Lehre 
vom  Brahman  als  Subjekt  des  Erkennens  (prajnä)  bei  den 
Kaushitakin's,  und  so  wohl  auch  bei  den  Aitareyin's,  auf  Ent- 
lehnung beruht  und  mutmafslich  aus  dem  Gedankenkreise  des 
Yäjnavalkya  herübergenommen  ist. 

In  der  spätem  Philosophie  hat  diese  Lehre  sich  zu  der  Der  Atman 
verbreiteten  Auffassung  des  Brahman  oder  Atman  als  des 
„Zuschauers"  (säkshin)  gestaltet,  welche  sich,  vielleicht  im  An- 
schlufs  an  Brih.  4,3,32  (salila),  zuerst  findet  Qvet.  6,11  (säkshin) 
und  Pracna  6,5  (paridrashtar );  weitere  Nachweisungen  sind 
im  Upanishad-Index  unter  dem  Worte  „Zuschauer"  gegeben. 


4.   Brahman  als  Wonne  (dnanda). 

Es  ist  dem  tieferen  religiösen  Bewufstsein  wesentlich,  das    über  den 


irdische  Leben  nicht  als  Selbstzweck,  sondern  als  blofses  Mittel 
anzusehen,    durch    welches    wir  unserer    wahren  Bestimmung 
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entgegenreifen  sollen.  Daher  die  drei  grofsen  Religionen  der 
Menschheit,  Brahmanismus,  Buddhismus  und  Christentum,  wie 
auch  die  das  Christentum  in  seiner  reinsten  Gestalt  vertretende 
Philosophie  Schopenhauers,  übereinstimmen  in  der  Lehre,  dafs 
das  höchste  Ziel  unserer  Bestrebungen  die  Erlösung  aus  diesem 
Dasein  ist.  Diese  Anschauung  setzt  voraus,  dafs  das  Erden- 
dasein ein  Zustand  ist,  aus  dem  wir  einer  Erlösung  bedürfen, 
und  insofern  eine  Auffassung  desselben,  welche  man  kurz  und 
gut  als  den  Pessimismus  bezeichnet  hat,  —  wiewohl  sich 
neuerdings  die  Sensationsphilosophie  dieses  Wortes  bemächtigt 
und  damit  ein  so  frivoles  Spiel  getrieben  hat,  dafs  man  sich 
fast  scheut,  dasselbe  noch  weiter  zu  gebrauchen.  Berechtigt 
ist  die  pessimistische  Anschauung  des  Lebens  nur  insoweit, 
als  sie  die  Voraussetzung  der  Erlösungslehre  ist,  insoweit  also, 
als  sie  z.  B.  auch  dem  echten  und  ursprünglichen  Christentum 
eigen  ist:  6  xoqio?  8Xo£  £v  tö  tcovt^ö  Ketrai  (1  Joh.  5,19). 
In  diesem  Sinne  ist  der  Pessimismus  auch  die  stillschweigende 
Grundanschauung  der  Upanishadlehre;  lind  die  später  aus  ihr 
hervorgegangenen  Systeme  des  Buddhismus  und  der  Sänkhya- 
philosophie,  wie  auch  schon  gewisse  jüngere  Upanishad's,  ver- 
weilen, wie  später  zu  zeigen  sein  wird,  mit  Vorliebe  bei  diesem 
Thema;  denn  die  Leute  hören  es  gern,  wenn  man  ihnen  von 
ihren  Leiden  erzählt.  Im  Gegensatze  zu  ihnen  begnügen  sich 
die  älteren  Upanishad's,  in  diskreter  und  sozusagen  keuscher 
Weise  gelegentlich  an  die  leidvolle  und  das  Verlangen  nach 
Erlösung  weckende  Beschaffenheit  des  Daseins  zu  erinnern, 
was  nirgendwo  besser  und  würdiger  geschieht,  als  durch 
die  sinnschweren,  eine  Welt  von  Erfahrungen  zusammen- 
drängenden Worte  (Brih.  3,4,2.  3,5,1.  3,7,23):  ato  'nyad  ärtam 
„was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leidvoll".  —  Im  Gegensatze 
zu  allem  von  ihm  Verschiedenen  und  daher  Leidvollen  wird 
das  Brahman  an  einer  der  Stellen,  wo  diese  Formel  vorkommt, 
bezeichnet  als  dasjenige,  welches  „den  Hunger  und  den  Durst, 
das  Wehe  und  den  Wahn,  das  Alter  und  den  Tod  über- 
schreitet" (Brih.  3,5,1),  oder,  nach  andern  Stellen,  als  „das 
Selbst  (ätman),  das  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tode 
und  frei  vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst"  (Chänd. 
8,1,5.  8,7,1);    —    „sein   Name  ist    «Hoch»,    denn    hoch    über 


4.   Brahman  als  Wonne.  129 

allem  Übel  ist  er"  (Chänd.  1,6,7),  u.  s.  w.  —  Alle  diese,  häufig 
wiederkehrenden,  Schilderungen  werden  zusammengefafst  in  der 
Bezeichnung  des  Brahman  als  änanda  „die  Wonne". 

Dafs  die  Götter,  im  Gegensatze  zu  der  leidenden  Menschen-  Brahman 
weit,  eine  ungetrübte  Seligkeit  geniefsen,  ist  wohl  eine  allen  ist  dnanda" 
Völkern  gemeinsame  Anschauung.  Im  Gegensatze  dazu  gilt 
in  den  Upanishad's  die  Wonne  nicht  als  eine  Eigenschaft,  ein 
Zustand  des  Brahman,  sondern  als  dessen  eigenstes  Wesen; 
das  Brahman  ist  nicht  änandin,  Wonne  besitzend,  sondern 
änanda,  die  Wonne  selbst.  Diese  Identifikation  von  Brahman 
und  änanda  wird  vermittelt  durch  die  Anschauung,  dafs  der 
tiefe,  traumlose  Schlaf  einerseits,  durch  die  Aufhebung  des 
Gegensatzes  von  Subjekt  und  Objekt,  die  in  ihm  stattfindet, 
eine  vorübergehende  Einswerdung  mit  Brahman,  anderseits 
aber,  wegen  der  Aufhebung  aller  Leiden  in  ihm,  als  eine 
keiner  Steigerung  fähige  Wonne  bezeichnet  wird.  (Vgl.  Piaton,  Wonne  des 
Apol.  p.  40  D,  wo  Sokrates  von  der  Nacht  redet,  lv  f)  outw  schlaft. 
xaxsoap^ev,  ioqts,  [lt^'  6'vap  ISetv,  und  meint,  dafs  auch  der 
König  von  Persien  nicht  viele  Tage  und  Nächte  hätte,  die 
dieser  am  Glück  gleichkämen,  und  Shakespeare,  Hamlet  3,1 : 
and  by  a  sleep  to  say  we  end  The  heart-ache  and  the  thousand 
natural  shocks  That  flesh  is  heir  to,  —  'tis  a  consummation 
Devoutly  to  be  wis/i'd.')  Wir  wollen  jetzt  nachweisen,  wie  in 
diesen  Vorstellungen  die  Auffassung  des  Brahman  als  Wonne 
ursprünglich  wurzelt.  Auch  hier  nimmt  die  Führung  das 
Brihadäranyakam. 

Brih.  2,1,19:  „Aber  wenn  er  im  Tiefschlafe  ist,  wenn  er 
sich  keines  Dinges  bewufst  ist,  dann  sind  da  die  Hitäh  (die 
Wohlthätigen)  genannten  Adern,  deren  sich  zweiundsiebzig- 
tausend  vom  Herzen  aus  in  dem  Perikardium  verbreiten;  in 
diese  schlüpft  er  hinein  und  ruht  in  dem  Perikardium;  und 
wie  ein  Jüngling  oder  ein  grofser  König  oder  ein  grofser 
Brahmane,  ein  Übermafs  von  Wonne  (atighnim  änandasya) 
geniefsend,  ruht,  also  ruht  dann  auch  er".  —  Diese  Stelle  (wie 
auch  die  Parallelstelle  Kaush.  4,19)  scheint  zurückzugehen  auf 
die  ausführliche  Schilderung  des  Tiefschlafes  Brih.  4,3,19 — 33, 
welche  noch  nicht  die  Zahl  der  Adern  bestimmt,  in  der  Über- 
bietung   der  Wonnen  4,3,33   den   Schlüssel    zu    dem  atighnim 
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änandasya  bietet  und  im  ganzen  (von  den  Interpolationen  ab- 
gesehen) den  Eindruck  höchster  Ursprünglichkeit  macht.  Hier 
wird,  nach  Bezeichnung  des  Tiefschlafes  als  des  Zustandes, 
„wo  er,  eingeschlafen,  keine  Begierde  mehr  empfindet  und  kein 
Traumbild  schaut",  und  nach  Erwähnung  der  Adern,  der  Über- 
gang von  dem  Traumbewufstsein  zu  dem  Tiefschlafbewufstsein 
—  von  dem  Bewufstsein,  dieses  und  jenes  zu  sein,  zu  dem 
Bewufstsein,  alles  zu  sein  (aham  eva  idam  sarvo  ''smi),  wodurch 
Subjekt  und  Objekt  zusammenfallen  —  geschildert,  und  sodann 
heilst  es:  „Das  ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er  über 
das  Verlangen  erhaben,  vom  Übel  frei  und  ohne  Furcht  ist. 
Denn  so  wie  einer,  von  einem  geliebten  Weibe  umschlungen 
[der  ursprüngliche  Sinn  von  änandd],  kein  Bewufstsein  hat 
von  dem,  was  aufsen  oder  innen  ist,  so  auch  hat  der  Geist, 
von  dem  erkenntnisartigen  Selbste  (präjnena  ätmanä,  d.  i.  dem 
Brahman)  umschlungen,  kein  Bewufstsein  von  dem  was  aufsen 
oder  innen  ist.  Das  ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er 
gestillten  Verlangens,  selbst  sein  Verlangen,  ohne  Verlangen 
ist  und  von  Kummer  geschieden.  Dann  ist  der  Vater  nicht 
Vater  und  die  Mutter  nicht  Mutter,  die  Welten  sind  nicht 
Welten,  die  Götter  nicht  Götter,  die  Veden  nicht  Veden" 
u.  s.  w.,  alle  Gegensätze  haben  aufgehört,  „dann  ist  Unberührt- 
heit vom  Guten  und  Unberührtheit  vom  Bösen,  dann  hat  er 
überwunden  alle  Qualen  seines  Herzens".  Dieser  Zustand 
wird  dann  weiter  geschildert  als  der  eines  reinen  Erkennens, 
objektlosen  Subjektseins  (vgl.  die  vörfiiQ  vo^aeo^),  und  dann 
heifst  es:  „Dieses  ist  sein  höchstes  Ziel,  dieses  ist  sein  höchstes 
Glück,  dieses  ist  seine  höchste  Welt,  dieses  ist  seine  höchste 
Wonne;  durch  ein  kleines  Teilchen  nur  dieser  Wonne  haben 
ihr  Leben  die  andern  Kreaturen".  Zur  Erläuterung  dieses 
Satzes  (und  daher  hier  wohl  ursprünglich  und  Taitt.  2,8  von 
hier  entlehnt  und  noch  weiter  getrieben)  wird  schliefslich 
durch  eine  Steigerung  durch  sechs  (Taitt.  2,8  zehn)  Stufen 
hindurch  gezeigt,  wie  die  höchste  menschliche  Wonne  nur  ein 
Billionstel  (Taitt.  2,8  ein  Hunderttrillionstel)  von  einer  Wonne 
in  der  Brahmanwelt  (Taitt.  2,8  von  einer  Wonne  des  Brahman) 
ist;  „und  dieses  ist  die  höchste  Wonne,  dieses  ist  die  Brahman- 
welt" (die  im  Herzen  ist). 
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In  dieser  Brihadäranyakastelle  haben  wir  deutlich  die  Ent-  Der  Tiof- 
stehung  der  Lehre  von  Brahman  als  Wonne  vor  Augen.  Die  Grund  der 
ganze  Stelle  handelt  vom  Tiefschlafe  und  schildert  denselben  Brahma°n 
einerseits  als  eine  Einswerdung  mit  Brahman,  anderseits  als 
einen  Zustand  höchster,  unüberbietbarer  Wonne,  bis  dann  in 
den  Schlufsworten :  „dieses  ist  die  höchste  Wonne,  dieses  ist 
die  Brahman  weit"  die  Identifikation  von  Brahman  und  Wonne 
sich  vollzieht.  Denn  dafs  unter  der  „Brahmanwelt"  nicht  die 
Welt  des  Brahman,  sondern  Brahman  als  Welt  (nicht  brahmano 
lokah,  sondern  brahma  eva  lokali)  zu  verstehen  ist,  bemerkt 
schon  der  Kommentator  p.  815,5  und  915,7  mit  Recht.  Hier- 
nach scheint  die  ganze  Lehre  von  Brahman  als  Wonne  auf 
dieser  Stelle,  in  welcher  wir  ihre  Genesis  beobachten  können, 
ursprünglich  zu  beruhen  (dafs  alle  Götter  änanda- ätmänah 
seien,  wie  schon  Qatap.  Br.  10,3,5,13  gesagt  wird,  ist  doch 
noch  etwas  anderes),  und  die  Betrachtung  der  übrigen,  diese 
Lehre  enthaltenden  Stellen  läfst  als  wohl  möglich  erscheinen, 
dafs  sie  alle  aus  unserer  Stelle,  Brih.  4,3,19 — 33,  geschöpft 
haben.  Von  Brih.  2,1,19  (und  Kaush.  4,19)  Mar  schon  oben 
die  Rede.  In  der  Chändogya-Upanishad  kommt  das  Wort 
änanda  nicht  vor;  aber  wenn  es  Chänd.  4,10,5  heifst:  „Brahman 
ist  Leben  (präna),  Brahman  ist  Freude  (kam),  Brahman  ist 
Weite  (kham)u,  so  steht  hier  kham  für  äkä$a  und  kam  für 
änanda,  und  die  äufserliche  Gleichsetzung  der  drei  Begriffe 
präna,  änanda,  äkäga  macht  den  Eindruck  eines  sekundären 
Vermittlungsversuches.  Auch  Chänd.  7,23,  wo  die  Lust  (su- 
kham,  hier  =  änanda)  dem  Bhüman  gleichgesetzt  wird  (yo 
vai  bhumä  tat  sukham),  läfst  durch  die  folgende  Schilderung 
des  Bhüman  als  objektloses  Subjekt  des  Erkennens  eine  Ab- 
hängigkeit von  dem  Gedankenkreise  des  Yäjnavalkya  vermuten. 
—  Die  Kaushitaki-Upanishad  feiert,  wie  oben  besprochen, 
Brahman  als  den  mit  der  Prajnä  gleichgesetzten  Präna  und 
gebraucht  das  Wort  änanda  dabei  nur  in  der  ursprünglichen 
Bedeutung  „Geschlechtslust".  Um  so  auffallender  ist  es,  dafs 
Kaush.  3,8,  nachdem  es  noch  soeben  hiefs,  man  solle  nicht 
nach  änanda  fragen,  sondern  nach  dem  änandasya  vijnätar, 
gleich  darauf  gesagt  wird:  „dieser  Präna  ist  aber  der  Prajüät- 
man,   ist  Wonne  (änanda),   ist  nichtalternd,  ist  unsterblich". 
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Hier  ist  die  Entlehnung  des  Wortes  dnanda  aus  einem  andern 
Gedankenkreise  wohl  unverkennbar. 

Die  grofse  Hauptstelle  für  Brahman  als  Wonne  ist  die 
Anandavalli,  Taitt.  2  (Taitt.  3  ist  nur  eine  Nachbildung),  wo 
der  annamaya,  pränamaya,  manomaya  und  vijnänamaya  Atman 
als  blofse  Schalen  abgelöst  werden,  um  zum  dnandamaya  Atman 
als  Kern  durchzudringen.  Von  diesem  aus  Wonne  bestehenden 
Atman  heifst  es  sodann:  „An  ihm  ist  Liebes  das  Haupt, 
Freude  die  rechte  Seite,  Freudigkeit  die  linke  Seite,  Wonne 
der  Rumpf,  Brahman  das  Unterteil,  das  Fundament".  Das 
Brahman,  welches  hier  als  Fundament  des  wonneartigen 
Selbstes  bezeichnet  wird,  ist  ursprünglich  ein  Nichtseiendes 
(d.  h.  nur  metaphysisch  Seiendes)  und  schafft,  wie  weiter  gesagt 
wird,  sich  selbst  aus  sich  selbst,  daher  es  ein  Wohlbeschaffenes 
heifst.  „Was  dieses  Wohlbeschaffene  ist,  fürwahr,  das  ist  die 
Essenz.  Denn  wenn  einer  diese  Essenz  empfängt,  so  wird  er 
wonnevoll.  Denn  wer  könnte  atmen,  wer  leben,  wenn  in  dem 
Akäqa  [dem  Leeren,  daraus  die  Welt  entstanden]  nicht  jene 
Wonne  wäre.  Denn  er  ist  es,  der  die  Wonne  schaffet.  Denn 
wenn  einer  in  jenem  Unsichtbaren,  Unrealen,  Unaussprech- 
lichen, Unergründlichen  den  Frieden,  den  Standort  findet,  als- 
dann ist  er  zum  Frieden  gelangt."  Weiter  wird  davor  ge- 
warnt, den  Erkenntnisdrang  zu  weit  zu  treiben  und  in  dem 
wonneartigen  Selbste  noch  einen  Unterschied  von  Subjekt  und 
Objekt  zu  machen,  wodurch  man  wieder  dem  Bereiche  der 
Furcht  verfallen  würde,  und  dann  folgt  Taitt.  2,8  mit  dem 
Titel:  „Dieses  ist  die  Betrachtung  über  die  Wonne  (änandasya 
mimänsa)"  dieselbe  Potenzierung  der  Wonnen,  die  wir  schon 
aus  Brih.  4,3,33  kennen,  wo  sie  naturgemäfs  als  Erläuterung 
des  vorhergehenden  Satzes  steht,  während  sie  Taitt.  2,8  unter 
besonderm  Titel  und  ohne  solchen  Anschlnfs  an  das  Vorher- 
gehende auftritt.  Dieser  Umstand,  sowie  die  Vermehrung  der 
Potenzierung  von  sechs  Gliedern  auf  zehn  und  manche  Einzel- 
heiten machen  es  wahrscheinlich,  dafs  beide  Texte  nicht  einer 
gemeinsamen  Quelle  entstammen,  sondern  dafs  Taitt.  2,8  direkt 
auf  Brih.  4,3,33  beruht.  Ist  dies  annehmbar,  so  dürfte  Taitt.  2 
als  polemisch  gegen  Brih.  4,3 — 4  gerichtet  sich  ergeben.  Denn 
der  Ausdruck  vijnänamaya  Atman  (Puruslia)  bedeutet  Brih.  4,3,7. 


4.    Brahman  als  Wonne. 


133 


Spätere 
Stellen. 


4,4,22  (vgl.  2,1,16)  das  objektlose  Erkenntnissubjekt  und  damit 
das  Höchste,  während  Taitt.  2,5  dieser  vijnänamaya  als  das  dem 
Objekt  gegenüberstehende  Subjekt  aufgefafst  und  gegen  Brih.4,3 
zu  einer  blofsen  Vorstufe  des  änandamaya  herabgesetzt  wird. 
Alle  spätem  Stellen  beruhen  teils  auf  Brih.  4,3  (vgl.  Mund. 
2,2,7.  Mänd.  5  mit  Gaudap.  1,3—4),  teils  auf  Taitt.  2,  wie 
z.  B.  Mahänär.  63,16.  Ma'itr.  6,13.  6,23.  6,27.  7,3.  Tejobindu  8 
(änandam  nandana-atitam),  Sarvop.  9 — 13  u.  s.  w.  Die  Bezeich- 
nung des  annamaya  u.  s.  w.  als  „Hüllen"  (ko^a^s)  dürfte  zuerst 
in  dem  Verse  Maitr.  6,27  vorkommen.  Manche  der  Späteren 
fassen  dabei  den  änandamaya  (der  ursprünglichen  Absicht  ent- 
sprechend) als  innersten  Kern  auf;  andere  sehen  in  der  poetischen 
Schilderung  desselben  Taitt.  2,5  noch  Vielheitliches  (priyam, 
moda,  pramoda,  änandd)  und  fassen  ihn  daher  als  fünfte  Hülle  auf, 
in  welcher  als  Kern  das  Taitt.  2,5  als  „Fundament"  bezeichnete 
brahman  stecke,  worüber  im  spätem  Vedänta  eine  grofse  Streit- 
frage bestand  (vgl.  darüber  System  des  Vedänta  S.  149 — 151). 
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Wir  haben  gesehen,  wie  die  Bezeichnungen  des  Brahman  Negat 
als  Sein,  Denken  und  Wonne  (sac-cid-änanda),  welche  im  derMsherl 
spätem  Vedänta  üblich  sind,  schon  in  den  alten  Upanishad's  gCmungenm 
ihre  Wurzel  haben,  und  wie  sich  ihre  Aussagen  über  Brahman 
unter  diesen  drei  Begriffen  befassen  lassen.  Aber  hiermit  ist 
kein  positiver  Aufschlufs  über  die  Natur  des  Brahman  ge- 
wonnen. Denn  das  Seiende,  welches  Brahman  ist,  darf  nicht 
als  ein  Seiendes  verstanden  werden,  wie  wir  es  durch  die 
Erfahrung  kennen,  und  ist,  wie  wir  sahen,  im  empirischen 
Sinne  vielmehr  ein  Nichtseiendes.  Die  Schilderungen  des 
Brahman  als  das  erkennende  Subjekt  in  uns  sind  in  der  Regel 
von  der  Versicherung  begleitet,  dafs  dieses  erkennende  Sub- 
jekt, der  „Erkenner  des  Erkennens",  selbst  ewig  unerkennbar 
bleibe,  und  besagen  somit  nur,  dafs  dem  Brahman  jedes  objek- 
tive Sein  abzusprechen  sei.  Und  auch  die  Wonne,  welche 
als  Wesen  des  Brahman  bezeichnet  wird,  ist  nicht  eine  Wonne, 
wie  wir  sie  erkennen  oder  fühlen  können,  sondern  nur  eine 
solche,  wie  sie  im  tiefen,  traumlosen  Schlafe  herrscht,  wenn 
der  Unterschied  von  Subjekt  und  Objekt  und  somit  das  Be- 
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wufstsein  aufgehört  hat.  Somit  sind  alle  drei  Bestimmungen 
des  Brahman  als  Sein,  Denken  und  Wonne  im  Grunde  nur 
negativ:  das  Sein  ist  die  Negation  alles  empirischen  Seins, 
das  Denken  die  Negation  alles  objektiven  Seins,  die  Wonne 
die  Negation  alles  in  erkennendes  Subjekt  und  erkanntes  Ob- 
jekt auseinandergetretenen  Seins;  und  somit  ergiebt  sich  als 
schliefsliches  Resultat  und  Hauptdogma  der  Upanishadlehre 
ünerkenn-  die   völlige  Uner  kenn  barkeit   des  Brahman  nach  seinem 

barkeit  des      .  ,  v    1  •    1        •        j  itt 

Brahman.    eigentlichen,  ansicnseienden   Wesen. 

Diese  Unerkennbarkeit  des  Brahman,  des  Ätman,  wird 
schon  von  den  alten  Upanishad's  auf  das  nachdrücklichste 
eingeschärft;  Yäjnavalkya  fafst  seine  Betrachtungen  über  den 
Ätman  nicht  weniger  als  viermal  (Brih.  4,2,4.  4,4,22.  4,5,15. 
3,9,26,  —  ein  fünftes  Vorkommen  Brih.  2,3,6  beruht  auf  Ent- 
lehnung) in  der  berühmten  Formel  zusammen:  „Er  aber,  der 
Ätman,  ist  nicht  so  und  ist  nicht  so  (neti,  neti).  Er  ist  un- 
greifbar,  denn  er  wird  nicht  gegriffen;  unzerstörbar,  denn  er 
wird  nicht  zerstört;  unhaftbar,  denn  es  haftet  nichts  an  ihm; 
er  ist  nicht  gebunden,  er  wankt  nicht,  er  leidet  keinen  Scha- 
den"; —  Brih.  4,4,25:  „Fürwahr,  dieses  grofse,  ungeborne 
Selbst  ist  nicht  alternd,  nicht  welkend,  unsterblich,  furchtlos, 
ist  das  Brahman";  —  Brih.  3,8,8:  „Es  ist  das,  o  Gärgl,  was 
die  Weisen  das  Unvergängliche  (aksharam)  nennen;  es  ist 
nicht  grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  lang;  nicht 
rot  [wie  Feuer]  und  nicht  anhaftend  [wie  Wasser];  nicht 
schattig  und  nicht  finster;  nicht  Wind  und  nicht  Äther  [Raum]; 
nicht  anklebend  [wie  Lack];  ohne  Geschmack,  ohne  Geruch, 
ohne  Auge  und  ohne  Ohr,  ohne  Rede,  ohne  Verstand,  ohne 
Lebenskraft  und  ohne  Odem;  ohne  Mündung  und  ohne  Mafs, 
ohne  Inneres  und  ohne  Äufseres;  nicht  verzehret  es  irgend 
was,  nicht  wird  es  verzehrt  von  irgend  wem". 

Auf  diesen  Stellen  beruhen  die  Ausführungen  der  spätem 
Upanishad's.  So  Käth.  2,18,  wo  es  von  dem  „Seher"  (vipa$cit, 
d.  h.  dem  Subjekt  des  Erkennens)  heifst: 

Nicht  wird  geboren  und  nicht  stirbt  der  Seher, 
Stammt  nicht  von  jemand,  wird  auch  nicht  zu  jemand. 
Von  ewig  her,  bleibt  ewig  er  der  Alte  (Brih.  4,4,18), 
Wird  nicht  getötet,  wenn  den  Leib  man  tötet. 
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Ebenso  Mund.  1,1,5:  „Aber  die  höhere  [Wissenschaft]  ist  die, 
durch  welche  jenes  Unvergängliche  (aksharam,  Brih.  3,8,8)  er- 
kannt wird;  jenes,  welches 

Unsichtbar,  ungreifbar,  ohne  Stammbaum,  farblos, 
Ohn'  Aug'  und  Ohren,  ohne  Hand'  und  Ftifse, 
Ewig,  durchdringend,  überall,  schwer  erkennbar, 
Jenes  Unwandelbare, 
Das  als  der  Wesen  Schofs  die  Weisen  schauen." 

Ferner  (Käth.  3,15): 

„Was  unhörbar,  unfühlbar,  unsichtbar  beharrt, 
Unschmeckbar  und  unriechbar,  unvergänglich  ist, 
Anfanglos,  endlos,  gröfser  als  Grofses,  ewig  bleibt, 
Wer  das  erkennt,  wird  aus  des  Todes  Rachen  frei." 

Und  (Icä8): 

„Er  streckt  sich  ringshin,  körperlos  und  sehnenlos, 
Rein,  lauter,  unverwundbar,  frei  vom  Übel. 
Vorschauend,   durch  sich   selbst  nur,  allumfassend, 
Hat  jedem  nach  der  Art  die  Zwecke  er 

für  ew'ge  Zeiten  vorgezeichnet." 

Auf  Brih.  3,5:  „derjenige  (Ätman),  welcher  den  Hunger  und 
den  Durst,  das  Wehe  und  den  Wahn,  das  Alter  und  den  Tod 
überschreitet",  scheint  zu  beruhen  Chänd.  8,1,5  (=  8,7,1):  „das 
ist  der  Ätman,  der  sündlose,  frei  vom  Alter,  frei  vom  Tod 
und  frei  vom  Leiden,  ohne  Hunger  und  ohne  Durst",  während 
Chänd.  6,8  — 16  allerlei,  das  Denken  beschäftigende,  Natur- 
erscheinungen bis  zu  ihrer  unerkennbaren  Wurzel  zurück- 
verfolgt werden,  worauf  es  von  dieser  in  dem  berühmten, 
neunmal  wiederholten  Refrain  heifst:  „Was  jene  Feinheit 
(d.  h.  jenes  Unerkennbare,  animan)  ist,  ein  Bestehen  aus  dem 
ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist  die  Seele,  das 
bist  du  (tat  tvam  asi),  o  Qvetaketu!" 

Die  Unerkennbarkeit  des  Brahman,  welche  dazu  führte,  Daher  Bei- 
ihm   in   den  obigen  Stellen  alle  empirischen  Prädikate  abzu-   widerspre- 
sprechen,  kommt  in  poetischer  Weise  auch  dadurch  zum  Aus-  °  8thnmun-e" 
drucke,  dafs  dem  Brahman   die  widersprechendsten    und  un-       gen" 
vereinbarsten  empirischen  Bestimmungen  beigelegt  werden,  wie 
folgende  beiden  Stellen  zeigen. 
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Er  sitzt  und  wandert  doch  fernhin, 

Er  liegt  und  schweift  doch  allerwärts, 

Des  Gottes  Hin-  und  Herwogen, 

Wer  verstände  es  aufser  mir?   (Käth.  2,21.) 

Eins,  —  ohne  Regung  und  doch  schnell  wie  Denken,  — 
Hinfahrend,  nicht  von  Göttern  einzuholen,  — 
Stillstehend  überholt  es  alle  Läufer,  — 
Ihm  wob  schon  die  Urwasser  ein  der  Windgott. 

Rastend  ist  es  und  doch  rastlos, 

Ferne  ist  es  und  doch  so  nah! 

In  allem  ist  es  inwendig, 

Und  doch  aufserhalb  allem  da.    (Icä  4 — 5.) 

Hier  werden  dem  Brahman  die  Gegensätze  der  Nähe  und 
Ferne,  der  Ruhe  und  Bewegung  in  solcher  Weise  beigelegt, 
dal's  sie  sich  gegenseitig  aufheben  und  nur  dazu  dienen,  die 
Unfafsbarkeit  des  Brahman  durch  alle  empirischen  Bestim- 
mungen zu  illustrieren. 

Am  schärfsten  aber  kommt  die  Unmöglichkeit,  Brahman 
neu,  neta  zu  erkennen,  zum  Ausdrucke  in  der  schon  oben  erwähnten 
Formel  des  Yäjiiavalkya:  nett,  neti,  „es  ist  nicht  so,  es  ist 
nicht  so"  (na  iti,  na  iti).  Über  den  ursprünglichen  Sinn  der- 
selben kann  man  zweifelhaft  sein.  Nach  Hillebrandt  (in  einer 
Recension  meiner  Upanishadübersetzung,  Deutsche  Literatur- 
zeitung 1897,  S.  1929)  soll  na  nicht  die  Negation,  sondern 
eine  affirmative  Partikel  sein  in  dem  Sinne  „fürwahr",  „es 
ist".  Oder  man  könnte  die  Formel  konstruieren  als  r na  iti 
na'  iti,  Brahman  „ist  nicht  nicht",  ist  die  Negation  der  Ne- 
gation, ,,«w  versagen  des  versagennesu1  das  „nilitesniht,  daz  e  ivas 
denne  niht",  wie  Meister  Eckhart  (ed.  Pfeiffer,  S.  322.  539) 
sich  ausdrückt.  Aber  diese  Auffassungen  haben  nicht  nur  den 
Zusammenhang  gegen  sich,  in  welchem  die  Formel  an  den 
vier  Stellen,  wo  sie  ursprünglich  steht  (Brih.  4,2,4.  4,4,22. 
4,5,15.  3,9,26),  zur  Erläuterung  von  einer  Häufung  negativer 
Prädikate  begleitet  wird  (agrihyo ,  na  hi  grihyate  u.  s.  w.), 
sondern  auch  alle  uns  bekannten  indischen  Erklärungen  der 
Formel.  Eine  solche  wird  schon  gegeben  Brih.  2,3,6:  na  hi 
etasmad  —  iti  neti  —  anyat  param  asti  „denn   nicht   giebt  es 
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aufser  dieser  [Bezeichnung],  dafs  es  nicht  so  ist,  eine  andre", 
oder  (weniger  gut):  „denn  nicht  giebt  es  aufser  diesem  [Brah- 
man],  —  darum  heifst  es,  es  ist  nicht  so,  ein  andres  darüber 
hinaus".  Hiernach  steht  na  iti  für  na  evam,  wie  schon  Bäda- 
räyana  erklärt  (Sütram  3,2,22):  prakrita-etävattvam  lii  prati- 
shedhati  „denn  sie  [die  Stelle]  verneint  das  vorerwähnte 
(Brih.  2,3,6)  So-und-so-sein",  und  Qankara  zu  diesem  Sütram 
(indem  er  beide  oben  mitgeteilte  Erklärungen  giebt)  bestätigt. 
Ebenso  schon  vor  ihm  Gaudapäda  (Mändükyakärikä  3,26): 

Das  Wort:    „es  ist  nicht  so,  nicht  so", 
Absprechend  alles  Sagbare, 
Kann,  wie  die  Unerkennbarkeit 
Zeigt,  auf  Ihn  sich  beziehen  nur. 


Wir  wissen  jetzt  durch  die  kantische  Philosophie,  dafs  Kants 
alle  empirische  Ordnung  der  Dinge  den  Gesetzen  des  Raumes,  do^Tantu 
der  Zeit  und  der  Kausalität  (deqa-käla-nimitta ,  wie  schon  in  clPiert- 
einer  spätem  Upanishad,  Up.  S.  626,  und  wohl  ein  Dutzend  mal 
von  Qankara  gesagt  wird,  Syst.  des  Ved.  S.  341)  unterworfen 
ist,  und  dafs  das  Ansichseiende,  also  indisch  gesprochen  das 
Brahman,  im  Gegensatze  zur  empirischen  Weltordnung,  nicht, 
wie  sie,  im  Räume,  sondern  raumlos,  nicht  in  der  Zeit,  son- 
dern zeitlos,  nicht  dem  Gesetze  der  Kausalität  unterworfen, 
sondern  kausalitätlos  ist.  Dieser  Satz  müfste  nicht  die  ewige, 
für  alle  Zeiten  und  Völker  gleichmäfsig  gültige  Wahrheit  ent- 
halten, wenn  sich  nicht  Anticipationen  desselben  bei  allen 
Metaphysikern  der  Vergangenheit,  und  so  auch  schon  in  den 
Upanishad's  finden  sollten.  Wir  wollen  dieselben  hier  auf- 
suchen und  müssen  nur  noch  im  voraus  bemerken,  dafs  jene 
alten  Zeiten  vielfach  noch  nicht  vermochten,  den  Begriff  einer 
raumlosen,  zeitlosen,  kausalitätlosen  Existenz  in  seiner  ab- 
strakten Reinheit  aufzustellen,  sondern  nur  ein  empirisches 
Äquivalent  desselben  zu  erfassen;  unter  dieser  Voraussetzung 
erscheint  die  Raumlosigkeit  als  ein  Entbundensein  des 
Brahman  von  den  Gesetzen  des  Raumes,  welcher  jedem  Dinge 
Grenzen  giebt  und  einen  bestimmten  Ort  und  keinen  andern 
anweist,  während  das  Brahman  als   allgegenwärtig,  alldurch- 
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dringend,  unbegrenzt,  unendlich  grofs  und  unendlich  klein  be- 
schrieben wird;  ebenso  erscheint  die  Zeitlosigkeit  des  Brah- 
man als  Freiheit  von  den  Bestimmungen  der  Zeit,  als  anfang- 
lose und  endlose  Ewigkeit  und  wiederum  als  momentane,  keine 
Zeit  füllende  Dauer  (als  Blitz);  und  endlich  stellt  sich  ebenso 
die  Kausalitätlosigkeit  dar  als  Freiheit  von  allen  Gesetzen 
des  Werdens,  dessen  allgemeine  Regel  eben  die  Kausalität  ist, 
als  Ursachlosigkeit,  Durchsichselbstsein  und  unwandelbares 
Beharren. 
Brahman  1)  Brahman  als  räum  los.     Brih.  3,8,7  heilst  es:  „Was 

'  oberhalb  des  Himmels  ist,  o  Gärgi,  und  was  unterhalb  der 
Erde  ist  und  was  zwischen  beiden,  dem  Himmel  und  der  Erde, 
ist,  was  sie  das  Vergangene,  Gegenwärtige  und  Zukünftige 
nennen,  das  ist  eingewoben  und  ver woben  in  dem  Räume".  — 
„Aber  worin  ist  denn  der  Raum  eingewoben  und  verwoben?" 
—  Als  Antwort  folgt  eine  herrliche  Schilderung  des  Brahman 
als  des  Unvergänglichen  (aksharam),  und  zum  Schlufs  heifst 
es:  „Fürwahr,  in  diesem  Unvergänglichen  ist  der  Raum  ein- 
gewoben und  verwoben,  o  Gärgi".  —  Brih.  2,5,19:  „Dieses 
Brahman  ist  ohne  Früheres  und  ohne  Späteres,  ohne  Inneres 
und  ohne  Äufseres;  dieser  Ätman  ist  das  Brahman,  der  all- 
vernehmende (oder  alldurchdringende,  sarvdnubhüy-.  —  Brih. 
4,2,4:  „Die  vordere  (östliche)  Himmelsgegend  sind  seine  vor- 
deren Organe,  die  rechtsseitige  (südliche)  Himmelsgegend  sind 
seine  rechtsseitigen  Organe,  die  hintere  (westliche)  Himmels- 
gegend sind  seine  hinteren  Organe,  die  linksseitige  (nördliche) 
Himmelsgegend  sind  seine  linksseitigen  Organe,  die  Himmels- 
gegend nach  oben  sind  seine  oberen  Organe,  die  Himmels- 
gegend nach  unten  sind  seine  unteren  Organe,  alle  Himmels- 
gegenden sind  alle  seine  Organe".  —  Chänd.  7,25:  „Sie  aber 
(die  Unbeschränktheit,  der  Bhümati)  ist  unten  und  ist  oben, 
im  Westen  und  im  Osten,  im  Süden  und  im  Norden;  sie  ist 
diese  ganze  Welt.  —  Daraus  folgt  für  das  Ichbewufstsein 
(ahankdra):  Ich  (aham)  bin  unten  und  oben,  im  Westen  und 
im  Osten,  im  Süden  und  im  Norden;  ich  bin  diese  ganze 
Welt.  —  Daraus  folgt  für  die  Seele  (ätman):  Die  Seele  ist 
unten  und  oben,  im  Westen  und  im  Osten,  im  Süden  und  im 
Norden;   die  Seele   ist  diese   ganze  Welt."     Vgl.  Maitr.  6,17: 
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„Das  Brahman,  fürwahr,  war  diese  Welt  zu  Anfang,  der  Eine, 
Unendliche;  unendlich  nach  Osten,  unendlich  nach  Süden,  un- 
endlich im  Westen,  unendlich  im  Norden,  und  nach  oben  und 
unten,  unendlich  nach  allen  Seiten.  Für  ihn  giebt  es  keine 
östliche  oder  sonst  eine  Himmelsgegend,  kein  in  die  Quere, 
kein  unten  oder  oben."  —  Chand.  3,14,3:  „Dieser  ist  meine 
Seele  (ätman)  im  innern  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder 
Gerstenkorn  oder  Senfkorn  oder  Hirsekorn  oder  eines  Hirse- 
kornes Kern;  —  dieser  ist  meine  Seele  im  innern  Herzen, 
gröfser  als  die  Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  gröfser  als  der 
Himmel,  gröfser  als  diese  Welten".  —  Auf  Stellen  wie  diese 
ist  es  zurückzuführen,  wenn  Brahman  in  einem  öfter  vor- 
kommenden Verse  (Käth.  2,20.  Qvet.  3,20.  Mahän.  10,1)  „des 
Kleinen  Kleinstes  und  des  Grofsen  Gröfstes"  genannt  wird, 
und  wenn  ihm  die  Epitheta  „allgegenwärtig''  (sarvaga  Qvet. 
6,17.  Mund.  3,2,5,  sarvac/ata  Qvet.  3,11.  21.  Mund  1,1,6)  und 
„alldurchdringend"  (vibhu  Käth.  2,22.  4,4,  vyäpaka  Käth.  6,8) 
beigelegt  werden.  Auch  seine  Bezeichnung  als  „unteilbar" 
{nishkala  Qvet.  6,19.  Mund.  2,2,9,  akala  Qvet.  6,5.  Pracna  6,5. 
Maitr.  6,15)  involviert,  da  alles  Räumliche  teilbar  ist,  die  Rauin- 
losigkeit.  Da  ferner  alles  Räumliche,  weil  teilbar,  eine  Viel- 
heit einschliefst,  so  kommt  es  einer  Negation  der  Räumlich- 
keit gleich,  wenn  dem  Brahman  Kaush.  3,8  (no  etan  ndnäj, 
Brih.  4,4,19  und,  in  Erweiterung  dieses  Verses,  Käth.  4,10 — 11 
alle  Vielheit  abgesprochen  wird: 

Was  hier  ist,  das  ist  auch  dorten, 
Was  dorten  ist,  das  ist  auch  hier; 
Von  Tod  in  neuen  Tod  stürzt  sich, 
Wer  hier  Verschied'nes  meint  zu  seh'n. 

Im  Geiste  soll  man  dies  merken: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie, 
Von  Tod  zu  neuem  Tod  schreitet, 
Wer  hier  Verschied'nes  meint  zu  seh'n. 

2)   Brahman    als    zeitlos.      Bestimmter    noch    als    der    Brahman 
Raum,  wird  dem  Brahman  die  Zeit  abgesprochen;  so  schon  in 
einigen  der  angeführten  Stellen.     Ferner  in   seinen   Bezeich- 
nungen als  „frei  von  Vergangnem  und  Künftigem"  (Käth.  2,14), 
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„Herr  des  Vergangnen  und  Künft'gen"  (Brih.  4,4,15.  Käth. 
4,5.  12.  13),  „Dreizeiterhaben"  (Qvet.  6,5),  zu  dessen  Füfsen 
die  Zeit  dahinrollt,  wie  es  in  herrlicher  Schilderung  Brih. 
4,4,16—17  heifst: 

Zu  dessen  Füfsen  hinrollend 
In  Jahr  und  Tagen  geht  die  Zeit, 
Den  als  der  Lichter  Licht  Götter 
Anbeten,  als  Unsterblichkeit, 

In  dem  der  Wesen  fünffach  Heer 

Mitsamt  dem  Raum  (Brih.  3,8)  gegründet  steh'n, 

Den  weifs  als  meine  Seele  ich, 

Unsterblich  den  Unsterblichen. 

Tiefer  noch  dringt  Maitr.  6,15:  „Fürwahr,  es  giebt  zwei  For- 
men des  Brahman,  die  Zeit  und  die  Nichtzeit.  Nämlich  was 
vor  der  Sonne  da  war,  das  ist  die  Nichtzeit,  und  was  mit  der 
Sonne  anfing,  das  ist  die  Zeit,  ist  das  Teilbare. k<  Vielleicht 
ist  dieser  Anfang  der  Zeit  zu  einer  bestimmten  Zeit  hier  wie 
bei  Piaton  (Tim.  p.  37  D  fg.)  nur  bildlich  zu  nehmen.  —  Wie 
die  Raumlosigkeit  des  Brahman  nicht  nur  als  unendliche 
Gröfse,  sondern  daneben  auch  als  unendliche  Kleinheit  (Chänd. 
3,14,3  kleiner  als  ein  Reiskorn  u.  s.  w.,  des  Kleinen  Kleinstes 
Käth.  2,20,  einer  Ahle  Spitze,  den  zehntausendsten  Teil  einer 
Haarspitze  grofs,  Qvet.  5,8 — 9)  bildlich  vorgestellt  wird,  so  er- 
scheint seine  Zeitlosigkeit  einerseits  als  unendliche  Dauer 
(anddif  anantam  Käth.  3,15.  Qvet.  5,13,  sanätana  Käth.  5,6. 
Kaivalya  8  u.  s.  w.),  anderseits  als  unendlich  kleines  Zeitteilchen, 
wie  es  symbolisch  durch  die  momentane  Dauer  des  Blitzes 
oder  des  Vorstellungsbildes  im  Bewufstsein  repräsentiert  wird. 
So  schon  Väj.  Samh.  32,2  (oben  I,  i,  S.  292).  Die  Hauptstelle 
ist  Kena  29 — 30:  „Über  selbiges  ist  diese  Unterweisung.  Was 
an  dem  Blitze  das  ist,  dafs  es  blitzt,  und  man  ruft  «ah!»  und 
schliefst  die  Augen,  —  dies,  dafs  man  «ah!»  ruft,  [ist  seine  Unter- 
weisung] in  Bezug  auf  die  Gottheit.  —  Nun  in  Bezug  auf 
das  Selbst.  Wenn  etwas  gleichsam  eintritt  in  den  Geist,  dafs 
man  dadurch  sich  erinnert  an  etwas  im  Augenblick,  dieses 
Vorstellen  [ist  seine  Unterweisung]."  Andere  Schilderungen 
des  Brahman  als  Blitz  finden  sich  Brih.  2,3,6.  5,7,1.  Mahän.  1,8; 
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sie  bezwecken  sämtlich,  die  unendliche  Kleinheit  desselben  in 
der  Zeit,  d.  h.  in  bildlicher  Form  seine  Zeitlosigkeit  hervor- 
zuheben. 

3)  Brahman  als  kausalitätlos.  Die  Kausalität  ist  Brahman 
nichts  anderes  als  die  allgemeine  Regel,  nach  der  alle  Ver-  tätios. 
änderungen  in  der  Welt  vor  sich  gehen.  Wo  keine  Verände- 
rung ist,  da  ist  auch  keine  Kausalität.  Es  kommt  daher  einer 
Behauptung  der  Kausalitätlosigkeit  des  Brahman  gleich,  wenn 
demselben  schon  in  den  ältesten  Upanishadtexten,  wiewohl  sie 
den  Begriff  der  Kausalität  in  seiner  Abstraktheit  noch  nicht 
zu  fassen  vermögen,  jede  Veränderung  abgesprochen  wird. 
So,  wenn  Brih.  3,8  Brahman  als  das  „Unvergängliche"  (aksha- 
ram)  gefeiert  wird;  und  nur  von  diesem  kann  es,  wie  auch 
Piaton  lehrt,  ein  Wissen  geben,  während  es  von  allem  dem 
Flusse  des  Werdens  Unterworfenen  nur  eine  86£a,  wie  Piaton 
sagt,  nur  ein  Nichtwissen  giebt,  wie  es  Qvet.  5,1  heilst  (ksha- 
ram  tu  avidyd  hi,  amritam  tu  vidyä).  Sehr  bestimmt  wird  die 
völlige  Unwandelbarkeit  (d.h.  Kausalitätlosigkeit)  des  Brahman 
ausgesprochen  an  Stellen  wie  Brih.  4,4,20: 

Als  Einheit  soll  man  anschauen, 
Unvergänglich,  unwandelbar, 
Ewig,  nichtwerdend,  nichtalternd, 
Raumerhaben  das  grofse  Selbst. 

Dafs  alles  Werden  die  wahre  Realität  nicht  berührt,  lehrt 
Chänd.  6,1,3:  „an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung 
(vikära),  ein  blofser  Name",  und  Käth.  2,14  fragt  nach  dem 
Brahman  als  demjenigen, 

Was  frei  von  Gutem  und  Bösem, 
Frei  von  Gescheh'n  und  Nichtgescheh'n, 
Frei  von  Vergangnem  und  Künft'gem,  — 
Was  du  als  solches  siehst,  —  sag'  an! 

Und  von  dem  „Seher"  (d.  h.  dem  Brahman  als  Subjekt  des 
Erkennens)  heifst  es  Käth.  2,18: 

Nicht  wird  geboren  und  nicht  stirbt  der  Seher, 
Stammt  nicht  von  jemand,  wird  auch  nicht  zu  jemand; 
Von  ewig  her  bleibt  ewig  er  der  Alte, 
Wird  nicht  getötet,   wenn  den  Leib  man  tötet. 
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Eine  scharfe  Bekämpfung  des  Werdens  enthält  die  von 
indischen  und  europäischen  Erklärern  mifsverstandene  Stelle 
Icä  12—14: 

In  blinde  Finsternis  eingeht, 

Wer  ein  Werden  zu  Nichts  geglaubt, 

In  blindere  wohl  noch  jener, 

Der  ein  Werden  zu  Etwas  glaubt. 

Verschieden  ist  es  von  Werdung, 
Von  Nichtswerdung  verschieden  auch, 
So  haben  von  den  Altmeistern 
Die  Lehre  überkommen  wir. 

Wer  Werden  und  Zunichtwerden 
Beide  [als  nicht  vorhanden]  weifs, 
Der  überschreitet  durch  beides 
Den  Tod  und  hat  Unsterblichkeit. 

Dafs  hier  unter  Sambhüti  und  Asambhüti  das  Entstehen  und 
Vergehen  (statt  des  konträren  Gegensatzes  steht  der  kontra- 
diktorische) verstanden  werden  mufs  (Upanishad's  S.  527),  be- 
stätigt auch  Gaudapäda,  Mändükya-Kärikä  3,25: 

Durch  Bestreitung  der  Sambhüti  (Icä  12) 

Wird  ein  Entstehen  abgewehrt; 

„Wer  könnte  ihn  hervorbringen?" 

Dies  Wort  (Brih.  3,9,28)  zeigt  ihn  als  ursachlos. 

Ebendaselbst  wird  eingehend  entwickelt  (4,11 — 31),  dafs  die 
Verhältnisse  von  Ursache  und  Wirkung  (käranam  und  käryam), 
Grund  und  Erfolg  (hetu  und  phalam),  Wahrgenommenem  und 
Wahrnehmung  an  dem  Seienden  (Brahman)  undenkbar  sind. 
Als    Resultat    aller    Untersuchungen    des    gegenwärtigen 
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Kapitels  über  das  Brahman  an  sich  ergiebt  sich,  dafs  dasselbe 
seinem  eigentlichen  Wesen  nach  gänzlich  unerkennbar  ist  und 
bleibt.  Weder  als  das  (metaphysisch)  Seiende  (sat),  noch  als 
das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns  (cit),  noch  als  die  im  Tief- 
schlafe nach  Aufhebung  des  Gegensatzes  von  Subjekt  und 
Objekt  herrschende  Wonne  (änanda)  ist  das  Brahman  der 
Erkenntnis  zugänglich.  Es  läfst  sich  daher  nicht  anders  cha- 
rakterisieren als  dadurch,  dafs  ihm  alle  empirischen  Prädikate, 
Bestimmungen    und  Verhältnisse    abgesprochen   werden:    neti, 
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neti,  „es  ist  nicht  so  und  ist  nicht  so".  Insbesondere  ist  es, 
wie  wir  gezeigt  haben,  frei  von  allen  räumlichen,  zeitlichen 
und  kausalen  Bestimmungen,  welche  alles  objektiv  Gegebene 
und  somit  die  ganze  empirische  Realität  beherrschen. 

Dieses  Resultat  lag  keimartig  beschlossen  schon  in  dem 
ersten  Satze,  mit  dem,  wie  wir  oben  (I,  i,  S.  103—127)  sahen, 
im  Rigveda  die  indische  Philosophie  beginnt:  in  dem  Gedanken 
von  der  Einheit  des  Wesens  der  Dinge.  Denn  diese  Ein- 
heit schliei'st  alle  Vielheit  aus  und  somit  alles  Nebeneinander- 
sein im  Räume,  alles  Nacheinandersein  in  der  Zeit,  alles  Aufser- 
einandersein  als  Ursache  und  Wirkung  und  alles  Gegenüber- 
stehen als  Subjekt  und  Objekt. 

Schon  oben  haben  wir  in  einem  andern  Zusammenhange 
(S.  72  fg.)  die  Stellen  besprochen,  welche  die  völlige  Unerkenn- 
barkeit des  Brahman  behaupten,  und  fügen  ihnen  hier  nur 
noch  eine  schöne  Erzählung  bei,  welche  Qankara  (zu  Brahma- 
sütra  3,2,17  p.  808,  S.  524  unserer  Übersetzung)  als  Qruti,  also 
vermutlich  aus  einer  verlorenen  oder  noch  nicht  nachgewiesenen 
Upanishad,  mitteilt: 

Als  Bähva  von  dem  Väshkali  befragt  wurde,  da  erklärte 
dieser  ihm  das  Brahman  dadurch,  dafs  er  schwieg,  wie  die 
Schrift  erzählt:  „Und  er  sprach:  «Lehre  mir,  o  Ehrwürdiger, 
das  Brahman».  Jener  aber  schwieg  stille.  Als  nun  der  andere 
zum  zweiten  Male  oder  dritten  Male  fragte,  da  sprach  er:  «ich 
lehre  dir  es  ja,  du  aber  verstehst  es  nicht;  dieser  Atman  ist 
stille»." 


V.   Das  Brahman  und  die  Welt. 

1.    Alleinige  Realität  des  Brahman. 

Das  Brahman  ist  der  Atm,an,  „das  Selbst",  d.  h.  dasjenige  am  es  giebt 
Menschen  wie  an  allen  Dingen  der  Welt,  welches  übrig  bleibt,  aufser  dem 
wenn  wir  alles  von  ihnen  in  Abzug  bringen,  was  an  ihnen  Nicht- 
selbst,  ein  Fremdes,  ein  Anderes  ist.  Nun  giebt  es  aber  in  der 
ganzen  Welt,  im  Himmel  wie  auf  Erden,  nichts  andres  als  den 
Atman,  „es  ist  kein  Zweites  aufser  ihm,  kein  andres,  von  ihm 
verschiedenes"  (Brih.  4  3,23 — 30),  „nicht  ist  hier  Vielheit  irgend- 
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wie"  {na  Uta  nana  asti  kincana,  Brih.  4,4,19.  Käth.  4,10 — 11),  und 
folglich  kann  von  einem  aufser  dem  Atman  Bestehenden,  von 
einer  Welt  im  eigentlichen  Sinne  keine  Rede  sein.  Darum 
ist  alles  erkannt  dadurch,  dafs  man  den  Atman  erkannt  hat: 
„fürwahr,  wer  den  Atman  gesehen,  gehört,  verstanden  und 
erkannt  hat,  von  dem  wird  diese  ganze  Welt  gewufst"  (Brih. 
2,4,5),  sowie  durch  Ergreifung  der  Trommel,  Muschel,  Laute 
alle  Töne  dieser  Instrumente  zugleich  schon  mit  ergriffen  sind 
(Brih.  2,4,7 — 9).  Die  Belehrung  über  den  Atman  ist  jene 
Unterweisung,  nach  welcher  Chänd.  6,1,2  gefragt  wird,  „durch 
welche  [auch]  das  Ungehörte  ein  [schon]  Gehörtes,  das  Un- 
verstandene ein  Verstandenes,  das  Unerkannte  ein  Erkanntes 
wird";  der  Atman  ist  „dasjenige,  mit  dessen  Erkenntnis  diese 
ganze  Welt  erkannt  worden  ist"  (Mund.  1,1,3).  Wie  durch 
einen  Thonklumpen  alles  was  aus  Thon  besteht,  durch  einen 
kupfernen  Knopf  alles  was  aus  Kupfer  besteht,  durch  eine 
Nagelschere  alles  was  aus  Eisen  besteht,  erkannt  ist,  „an 
Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung,  ein  blofser  Name", 
so  ist  mit  der  Erkenntnis  des  Atman  alles  erkannt  (Chänd. 
6,1,3 — 5).  Verschwunden  ist  das  Feuersein  des  Feuers,  das 
Sonnesein  der  Sonne,  das  Mondsein  des  Mondes,  das  Blitzsein 
des  Blitzes,  an  Worte  sich  klammernd  ist  die  Umwandlung, 
ein  blofser  Name  (Chänd.  6,4,1 — 4);  dieses  wufsten  die  Alt- 
vordern, wenn  sie  sprachen:  „Nunmehr  kann  keiner  uns  etwas 
vorbringen,  was  wir  nicht  [schon]  gehört,  nicht  [schon]  ver- 
standen, nicht  [schon]  erkannt  hätten"  (Chänd.  6,4,5).  Darum 
Alles  an-  ist  für  den  Atmanwisser  das  Unbekannte  nur  „gleichsam" 
"gleichsam*  (iva)  ein  Unbekanntes  (Chänd.  6,4,7);  es  giebt  nur  „gleich- 
handen1"  sam"  eine  Zweiheit  (dvaitam  iva,  Brih.  2,4,14),  „gleichsam"  ein 
Anderes  (Brih.  4,3,31),  „gleichsam"  eine  Vielheit  {iiana  iva 
Brih.  4,4,19.  Käth.  4,10  und  11),  und  es  geschieht  nur  „gleich- 
sam", dafs  der  Atman  ein  Objekt  denkt  oder  zu  ihm  sich  liin- 
bewegt  (dhyäyati  iva,  hläyati  iva,  Brih.  4,3,7).  Eigentlich 
sollte  ein  solches  „gleichsam"  oder  iva  jeder  Seite  und  jeder 
Zeile  angeheftet  werden,  in  der  die  Upanishad's  sich  mit  etwas 
anderm  als  dem  Atman  beschäftigen.  Es  ist  aber  sehr  be- 
greiflich,  dafs  dies  nicht  geschieht;  und  sowie  ein  Parmenides 
und  Piaton,  ohne  sich  dadurch  mit  sich  selbst  in  Widerspruch 
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zu   setzen,  die  Welt,   deren  Realität  sie   leugnen,   dann  doch 
auch  wieder  von  dem  empirischen,  uns  allen  angebornen  Stand- 
punkte aus  so   betrachten,  als  wäre  sie  real,   ebenso  ist  kein 
Widerspruch  darin   zu  finden,   wenn  die  Upanishadlehrer  ge- 
legentlich von   dem  Standpunkte   des   Realismus,  der  Avidyd  zuiässigkeit 
aus,  auf  welchem  wir  alle  von  Haus  aus  stehen,  und  in  welchem   mus  unter" 
alles  praktische  Leben  wurzelt,  die  Welt  als  real  betrachten    behalte"" 
und  behandeln,  solange   dabei  im  Hintergrunde  des  Bewufst- 
seins  die  Überzeugung  von  der  alleinigen  Realität  des  Atman 
bestehen  bleibt  und  von  dort  aus,  wenn  auch  nur  stillschwei- 
gend, alle  Gedanken  beherrscht.     Wohl  aber  tritt  ein  Wider- 
spruch ein,  wenn  und  in  dem  Mafse  wie  die  uns  allen  durch 
die   Natur    unseres  Intellektes    eingepflanzte    realistische   An- 
schauung  so   sehr    die  Überhand  gewinnt,    dafs  dadurch   der 
Grundgedanke   des  Vedänta  von    der   alleinigen  Realität  des 
Atman   verdunkelt   wird.     Überall,   wo  dieses  in   den  Upani-    schiiefs- 
shad's  geschieht,  ist  der  ursprüngliche  Vedäntastandpunkt  auf-  dunLiung 
gegeben,   und  es   macht   sich  ein   andrer  Standpunkt  geltend,     8prüng- 
der   des  späteren   Sänkhyasystems ,    dessen   erste   Genesis   wir    Wankens6" 
eben  in  jener,  nie  ganz  zu  überwindenden,  realistischen  Ten-  a^i^mus. 
denz   des   denkenden  Menschengeistes   zu   suchen   haben,   und 
dessen  Aufkeimen  und  allmähliches  Erstarken  auf  dem  Boden 
der  Upanishadlehre  selbst   wir  in    einem   spätem  Zusammen- 
hange zu  betrachten  und  zu  verfolgen  haben  werden. 

Zunächst  sehen  wir  hiervon  ab  und  halten  mit  der  reinen  Anordnung. 
und  ursprünglichen  Upanishadlehre  daran  fest,  dafs  es  der 
Standpunkt  der  Avidyä  ist,  welchen  wir  betreten,  indem  wir 
jetzt  dazu  übergehen,  das  Brahman  in  seinem  Verhältnisse  zur 
Welt,  und  zwar  1)  als  kosmisches  Princip,  2)  als  psychisches 
Princip  und   3)  als  persönlichen  Gott  (igvara)  zu   betrachten. 


2.  Das  Brahman  als  kosmisches  Princip. 

Das  Verhältnis   des  Princips  der  Dinge  zur   erschaffenen  Ein  uniös- 
Natur,  populär  gesprochen,  Gottes  zur  Welt,  ist  ein  Problem,       biem. 
welches  nie  völlig  gelöst  werden  kann,  weil  eine  Lösung  durch 
die    Beschaffenheit    unserer    Erkenntniskräfte     ausgeschlossen 
wird.     In  dem  Mafse  wie  wir   es  versuchen,  jenes  Verhältnis 
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punkte. 


zu  erkennen,  d.  h.  es  in  den  Formen  unseres  Intellektes,  Raum, 
Zeit  und  Kausalität,  aufzufassen,  verfallen  wir  in  eine  unrich- 
tige, oder,  milder  gesagt,  bildliche  Vorstellung  von  der  Sache, 
—  und  in  dem  Mafse  wie  wir  uns  über  die  blofs  bildliche 
Vorstellung  zu  erheben  suchen,  müssen  wir  auf  ein  Begreifen 
verzichten.  Vier  Stufen  lassen  sich  in  der  Erkenntnis  jenes 
vier  stand-  Problems  unterscheiden,  welche  wir,  zunächst  im  allgemeinen 
und  vorbehaltlich  der  besondern  Anwendung  auf  Indien,  als 
Realismus,  Theismus,  Pantheismus  und  Idealismus 
bezeichnen  können. 

1)  Realismus.  Die  Materie  besteht  aufserhalb  Gottes 
und  von  Ewigkeit  her.  Gott  sinkt  zum  blofsen  Weltbildner 
(S-rjixioupYO^)  herab  oder  wird,  sofern  man  die  bildenden  Kräfte 
in  die  Materie  selbst  verlegt,  ganz  beseitigt,  wie  im  Sänkhyam. 

2)  Theismus.  Gott  schafft  aus  nichts  die  Welt,  welche 
dann  aber  aufserhalb  Gottes  als  real  besteht.  Dies  ist  der 
Standpunkt  des  Alten  Testamentes.  Sobald  man  mit  ihm 
Ernst  macht  und  das  Verhältnis  Gottes  zur  Welt  zu  begreifen 
sucht,  wird  Gott,  in  dem  Mafse  wie  dies  geschieht,  mehr  und 
mehr  in  die  Welt  hineingezogen,  bis  er  völlig  in  ihr  aufgeht 
und  verschwindet.  Der  Theismus  schlägt  in  Pantheismus  um, 
welcher  seine  notwendige  Konsequenz  ist.  Ein  Beispiel  bietet 
die  Neuere  Philosophie.  Nachdem  Descartes  versucht  hatte, 
den  mittelalterlichen,  auf  das  Alte  Testament  zurückgehenden, 
Theismus  logisch  zu  formulieren,  sehen  wir,  wie  unter  den 
Händen  seiner  Nachfolger,  Geulincx  und  Malebranche,  Gott 
mehr  und  mehr  in  die  Welt  hineingleitet,  bis  er  endlich  völlig 
mit  ihr  identifiziert  wird.  Dies  geschieht  im  Pantheismus  des 
Spinoza.  Es  ist  merkwürdig,  dafs  es  ein  Jude  war,  welcher  die 
definitive  Zertrümmerung  dieser,  aus  dem  Judentum  stammenden, 
biblisch -mittelalterlichen  Weltanschauung  herbeiführen  sollte. 

3)  Pantheismus.  Gott  schafft  die  Welt,  indem  er  sich 
selbst  in  die  Welt  verwandelt.  Sie  ist  der  offenbar  gewordene 
Gott.  Da  sie  real  ist  und  dazu  unendlich,  so  ist  für  Gott 
kein  Platz  aufserhalb  der  Welt,  sondern  nur  in  derselben. 
Die  Worte  Gott  und  Welt  werden  Synonyma,  und  der  Gottes- 
begriff wird  nur  beibehalten,  um  Anschlufs  an  die  Tradition 
zu  gewinnen. 


Pantheis- 
mus. 
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4)  Idealismus.  Gott  allein  und  nichts  aufser  ihm  hat  Idealismus. 
Realität.  Die  Welt  nach  ihrer  räumlichen  Ausbreitung  und 
ihrem  körperlichen  Bestände  ist  in  Wahrheit  nicht  real;  sie 
ist  ein  blofser  Schein,  wie  man  früher  sagte,  blofse  Erschei- 
nung, wie  wir  heute  sagen.  Diese  Erscheinung  ist  nicht  Gott, 
wie  dem  Pantheismus,  sondern  das  Widerspiel  Gottes,  ist  eine 
Abirrung  von  dem  göttlichen  Wesen.  Nicht,  als  wäre  Gott 
jenseits  der  Welt  zu  suchen,  denn  er  ist  überhaupt  nicht  im 
Räume,  nicht  als  wäre  er  vor  ihr  da,  denn  er  ist  überhaupt 
nicht  in  der  Zeit,  nicht  als  wäre  er  die  Ursache  der  Welt, 
denn  das  Gesetz  der  Kausalität  hat  hier  jeden  Anspruch  ver- 
loren. Vielmehr:  —  sofern  die  Welt  für  real  gehalten  wird, 
ist  Gott  ohne  Realität;  dafs  er  real,  ja,  die  einzige  Realität 
ist,  werden  wir  mir  inne,  insoweit  als  es  uns  gelingt,  diese 
ganze  Welt  des  Scheines  theoretisch  und  praktisch  von  uns 
abzuschütteln. 

Alle  diese  Stufen   sind   in   der  Upanishadlehre  vertreten,  Vertretung 
wodurch  dieselbe  eine  sehr  mannigfache,  ins  Idealistische,  Pan-      stand- 
theistische,  Theistische  schillernde  Färbung  erhält,   ohne  doch  dM^upanl 
eigentlich  widersprechend  zu  werden:  denn  der  Grundgedanke, 
der  auf  allen  Stufen  und  sogar  auf  der  untersten,  der  Materie 
ein   selbständiges  Dasein  vindizierenden,   wenigstens  noch  als 
Princip  festgehalten  wird,  ist  die  Überzeugung  von  der  allei- 
nigen Realität  des  Atman,  nur  dafs  neben  derselben  und  trotz 
derselben  dem   empirischen,   nie   ganz   abstreif baren  Bewufst- zu  erklären 
sein  von  der  Realität  der  Welt  mehr  oder  weniger  weitgehende    modation 
Konzessionen  gemacht  werden,   wodurch  dann  die  durch  jene     suchen 
idealistische   Grundanschauung  von   der   alleinigen  Realität  anschäuung 
des  Ätman  geleugnete  Welt   doch   wieder   bedingterweise   re-  ™TigXe  ^1 
habilitiert   wird,   sei  es  dafs  man  sie  pantheistisch  als  Er-   wuf8tsein- 
scheinung  des  allein  realen  Atman,   oder  theistisch  als  vom 
Atman  und  aus  ihm  erschaffen,   aber  doch   demselben  als  ein 
anderes  gegenüberstehend,  oder  realistisch  als  dem  Purusha 
von  jeher  selbständig   zur  Seite    stehende    und  doch  noch  in 
gewissem  Sinne  von  ihm  abhängige  Prakriti  betrachtet.    Über 
die  theistische  und  die  das  Sänkhyam  vorbereitende    rea- 
listische   Auffassung,    welche    beide    nur    gelegentlich    auf- 
treten, wird  in  späterem  Zusammenhange  die  Rede  sein;   hier 
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Ideali- 
stische 
Grundan- 
schauung. 


wollen  wir  zunächst  an  die  idealistische  Grundanschauung 
anknüpfen,  um  zu  zeigen,  wie  sie,  durch  Accommodation  an  das 
empirische,  die  Welt  für  real  haltende  Bewufstsein,  in  die 
pantheistische  Doktrin  übergeht,  welche  in  den  Upani- 
shad's  die  vorherrschende  ist. 

Streng  idealistisch  und  damit  den  eigentlichen  Geist  der 
Upanishadlehre  am  reinsten  zum  Ausdrucke  bringend  sind  die 
Stellen,  welche  erklären ,  dafs  mit  Erkenntnis  des  Atman  alles 
erkannt  sei  (Brih.  2,4,5.  Chänd.  6,1,2.  Mund.  1,1,3),  und  dem- 
entsprechend eine  vielheitliche  Welt  leugnen  (na  iha  nana  asti 
kiricana,  Brih.  4,4,19.  Käth.  4,10 — 11).  Aber  mit  diesem  Ge- 
danken war  eine  Höhe  erstiegen,  auf  welcher  sich  auf  die 
Dauer  nicht  verweilen  liefs;  daher  auch  derartige  Stellen  ver- 
hältnismäfsig  selten  sind.  Die  Welt  war  doch  irgendwie  da, 
sie  lag  vor  Augen.  Man  mufste  suchen  einen  Rückweg  zu 
ihr  zu  gewinnen.  Man  fand  ihn,  indem  man,  ohne  jenes 
idealistische  Grundprincip  aufzugeben,  die  Realität  der  viel- 
heitlichen Welt  zugestand,  aber  daran  festhielt,  dafs  diese 
vielheitliche  Welt  in  Wahrheit  Brahman  sei  (sarvam  khalu 
idam  brahma,  Chänd.  3,14,1).  So  ging  der  Idealismus  eine  Ver- 
bindung mit  der  uns  angebornen  realistischen  Anschauung  ein 
und  wurde  dadurch  zum  Pantheismus.  So  schon  in  der  De- 
finition des  Brahman  als  satyasya  satyam  „die  Realität  der 
Realität"  (Brih.  2,1,20).  Die  Welt  ist  die  Realität  (satyam), 
aber  das  Reale  an  ihr  ist  allein  Brahman.  Ebenso,  wenn 
Chänd.  6,1  fg.  die  Entstehung  der  vielheitlichen  Welt  aus  dem 
einen  Seienden  realistisch  entwickelt  wird  zugleich  mit  der 
wiederholten  Versicherung,  dafs  alle  diese  Umwandlungen  nur 
„auf  Worten  beruhend,  ein  blofser  Name"  seien.  Hieran 
schliefsen  sich  die  zahlreichen  Stellen,  welche  Brahman  als  das 
in  dem  ganzen  Universum  verwirklichte  Princip  feiern:  „All- 
wirkend ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend,  das 
All  umfassend,  schweigend,  unbekümmert"  (Chänd.  3,14,2). 
„Der  Atman  ist  unten  und  oben,  im  Westen  und  im  Osten, 
im  Süden  und  im  Norden;  der  Atman  ist  diese  ganze  Welt" 
(Chänd.  7,25,2;  nachgebildet  Mund.  2,2,11).  Aus  ihm  geht  die 
Sonne  auf  und  in  ihm  wieder  unter  (Brih.  1,5,23.  Käth.  4,9  und 
so  schon  Atharvav.  10,8,16,   oben  I,  i,  S.  321),  alle  Himmels- 
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gegenden  sind  seine  Organe  (Brih.  4,2,4),  die  vier  Weltgegenden 
(Osten,  Westen,  Süden,  Norden),  die  vier  Weltteile  (Erde, 
Luftraum,  Himmel,  Ozean),  die  vier  Weltlichter  (Feuer,  Sonne, 
Mond,  Blitz)  und  die  vier  Lebenshauche  (Odem,  Auge,  Ohr, 
Manas)  sind  seine  sechzehn  Teile  (Chänd.  4,4 — 9). 

Sein  Haupt  ist  Feuer,  seine  Augen  Mond  und  Sonne, 

Die  Himmelsgegenden  die  Ohren, 

Seine  Stimme  ist  des  Veda  Offenbarung. 

Wind  ist  sein  Hauch,  sein  Herz  die  Welt,  aus  seinen  Füfsen  Erde, 

Er  ist  das  innre  Selbst  in  allen  Wesen  (Mund.  2,1,4). 

—  Aber  wie  ist  das  Verhältnis  des  Brahman  zu  seiner 
Ausbreitung  als  die  vielheitliche  Welt  zu  denken?  —  Wir 
würden  sagen:  als  Identität,  und  so  sagt  schon  der  spätere 
Vedänta,  indem  er  sich  auf  das  Wort  von  der  Anklammerung 
(Chänd.  6,1,3)  beruft  (Sütram  2,1,14:  tad-ananyatvam,  äram- 
bhana-gabda-ädibhyali).  Aber  dieses  Wort  ist  ein  blofser  Macht- 
spruch;  es  bleibt  doch  immer  ein  grofser  Unterschied  zwischen 
dem  einen  Brahman  und  der  Vielheit  seiner  Erscheinungen, 
und  zu  dem  Gedanken,  dafs  die  ganze  räumliche  und  zeitliche 
Ausbreitung  ein  blofs  subjektives  Phänomen  sei,  vermochte 
jene  alte  Zeit,  und  alle  vorkantische  Zeit,  sich  noch  nicht  zu 
erheben.     Hier  mufste  dem  empirischen,   an  Raum,  Zeit  und   Kosmogo- 

.  .  .  -r  .  ni8mus. 

Kausalität  gebundenen  Bewufstsein  eine  weitere  Konzession 
Seemacht  werden:  man  betrachtete  Brahman  als  die  zeitlich 
vorhergehende  Ursache,  und  die  Welt  als  die  aus  ihr  hervor- 
gehende Wirkung;  die  innere  Abhängigkeit  der  Welt  von 
Brahman  und  ihre  Wesensidentität  mit  ihm  erschien  als  eine 
Schöpfung  der  Welt  durch  Brahman  und  aus  Brahman.  Wir 
stehen  an  dem  Punkte,  wo  wir  die  vom  Standpunkte  des 
Idealismus  der  Upanishad's  nicht  zu  begreifenden  Schöpfungs- 
theorien derselben  aus  einer  unbewufsten  Accommodation  an 
die  Formen  unseres  Erkenntnisvermögens  begreifen.  Die  wei- 
tere Ausführung  der  Weltschöpfungslehre  wird  uns  im  kosmo- 
logischen  Teile  zu  beschäftigen  haben.  Hier  nur  einige  Stel- 
len, welche  die  Wesensidentität  der  geschaffenen  Welt  mit 
dem  Schöpfer  vor  Augen  stellen.  Brih.  2,1,20:  „Gleichwie 
die   Spinne    durch    den  Faden    aus    sich  herausgeht   (tantund 
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uccaret),  wie  aus  dem  Feuer  die  winzigen  Fünklein  entspringen, 
also  auch  entspringen  aus  diesem  Atman  alle  Lebensgeister, 
alle  Welten,  alle  Götter,  alle  Wesen".  —  Seine  weitere  Aus- 
führung erfährt  das  Bild  von  der  Spinne  und  dem  Feuer 
Mund.  1,1,7  und  2,1,1: 

Wie  eine  Spinne  ausläfst  und  einzieht  [den  Faden], 

Wie  auf  der  Erde  spriefsen  die  Gewächse, 

Wie  auf  Haupt  und  Leib   des  Menschen,  der  lebt,   die  Haare, 

So  aus  dem  Unvergänglichen  alles,  was  hier  ist. 

Wie  aus  dem  wohlentflammten  Feuer  die  Funken, 
Ihm  gleichen  Wesens,  tausendfach  entspringen, 
So  geh'n,  o  Teurer,  aus  dem  Unvergänglichen 
Die  mannigfachen  Wesen 
Hervor  und  wieder  in  dasselbe  ein. 

Dafs  auch  das  stoffliche  Wesen  der  Dinge  nur  aus  Brah- 
man  stammt,  lehrt,  mit  Anknüpfung  an  das  Bild  von  der 
Spinne,  Qvet.  6,10,  wo  Brahman  bezeichnet  wird  als  der  Gott, 
„der  spinnegleich  durch  Fäden,  die  aus  ihm  als  Stoff  (pra- 
dhänam)  entsprungen,  sich  verbarg  nach  seinem  Sein".  Die 
letzten  Worte  besagen,  dafs  Brahman,  indem  es  nicht  (thei- 
stisch)  die  Dinge  aus  sich  heraussetzt,  sondern  (pantheistisch) 
sich  selbst  in  die  Dinge  umwandelt,  „sich  nach  seinem  Sein 
verborgen  habe"  (svabhävato  . . .  svam  ävrinot).  In  diesem 
Sinne  hiefs  es  schon  Rigv.  10,81,1  (oben  I,  i,  S.  136),  Vicva- 
karman  sei  durch  sein  Eingehen  in  die  niedere  Welt  „ursprung- 
verhüllend" (prathamachad)  geworden.  Ebenso  sagt  Brih. 
1,4,7,  der  Atman  sei  in  diese  Welt  „eingegangen  bis  in  die 
Nagelspitzen  hinein,  wie  ein  Messer  verborgen  ist  in  einer 
Messerscheide  oder  das  allerhaltende  [Feuer]  in  dem  feuer- 
bewahrenden [Holze].  Darum  siehet  man  ihn  nicht:  denn  er 
ist  zerteilt;  als  atmend  heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als 
sehend  Auge",  u.  s.  w.  Der  Atman  ist  nach  Brih.  1,6,3  amntam 
satyena  channam,  „das  Unsterbliche,  verhüllt  durch  die  (empi- 
rische) Realität",  und  Brih.  2,4,12  heifst  es:  „Mit  diesem  ist 
es  wie  mit  einem  Salzklumpen,  der,  ins  Wasser  geworfen,  sich 
in  dem  Wasser  auflöst,  also  dafs  es  nicht  möglich  ist,  ihn 
wieder  herauszunehmen ;  woher  man  aber  immer  schöpfen  mag, 
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überall  ist  es  salzig".  Denselben  Gedanken  entwickelt,  viel- 
leicht auf  Grund  unsrer  Stelle,  die  Erzählung  Chänd.  6,13. 
Dafs  aber  eine  solche  Vorstellungsweise  Anstofs  erregte,  be- 
weist die  Parallelstelle  Brih.  4,5,13,  wo  die  oben  mitgeteilten 
Worte  Brih.  2,4,12  in  folgender  Weise  abgeändert  werden: 
„Mit  diesem  ist  es  wie  mit  einem  Salzklumpen,  der  kein 
[unterschiedliches]  Inneres  oder  Aufseres  hat,  sondern  durch 
und  durch  ganz  aus  Geschmack  besteht"  u.  s.  w.  In  ähnlicher  Integrität 
Weise  sind  andre  Stellen  bemüht,  zu  zeigen,  dafs  Brahman  man. 
durch  seine  Umwandlung  in  die  Welt  nichts  von  der  Fülle 
seines  Wesens  eingebüfst  habe.  Schon  Rigv.  10,90,3  (oben 
I,i,  S.  156)  hiefs  es,  dafs  alle  Wesen  nur  ein  Viertel  von  dem 
Purusha  seien,  während  die  drei  andern  Viertel  unsterblich 
im  Himmel  bleiben.  Dasselbe  lehrt,  mit  Wiederholung  des 
Rigvedaverses,  Chänd.  3,12,6  und  ähnlich  der  Schlufsvers  Maitr. 
7,11,  während  nach  Brih.  5,14  ein  Fufs  des  (als  Gäyatri  vor- 
gestellten) Brahman  die  drei  Welten,  der  zweite  die  dreifache 
Wissenschaft  des  Veda,  der  dritte  die  drei  Lebenshauche  bildet, 
und  der  vierte,  erhaben  über  den  Staub  des  Irdischen,  als  Sonne 
glüht.  Deutlicher  lehrte  schon  Qatap.  Br.  11,2,3  (oben  I,  i, 
S.  259),  dafs  Brahman,  nachdem  es  die  drei  Welten  und  was 
noch  darüber  hinausliegt  erschaffen  habe,  selbst  „in  die  jen- 
seitige Hälfte"  eingegangen  sei.  Die  Unerschöpflichkeit  des 
Brahman  lehrt  auch  im  Anklang  an  Atharvav.  10,8,29  (oben 
I,  i,  S.  322)  der  Vers  Brih.  5,1 : 

Zieht  man  von  Vollem  ab  Volles, 
Bleibt  doch  das  Volle  übrig  noch. 

Näher  ausgeführt  wird  dasselbe  Thema  in  den  schönen  Versen 
Käth.  5,9—11: 

Das  Licht,  als  eines,  eindringt  in  den  Weltraum 
Und  schmiegt  sich   dennoch  jeglicher  Gestalt  an; 
So  wohnt  das  eine  innre  Selbst  der  Wesen 
Geschmiegt  in  jede  Form,  und  bleibt  doch  draufsen. 

Die  Luft,  als  eine,  eindringt  in  den  Weltraum 
Und  schmiegt  sich  dennoch  jeglicher  Gestalt  an, 
So  wohnt  das  eine  innre  Selbst  der  Wesen 
Geschmiegt  in  jede  Form,  und  bleibt  doch  draufsen. 
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Die  Sonne,  die  des  ganzen  Weltalls  Auge, 
Bleibt  rein  von  Fehlern  aufser  ihr  der  Augen; 
So  bleibt  das  eine  innre  Selbst  der  Wesen 
Rein  von  dem  Leiden  aufser  ihm  der  Welten. 


3.  Das  Brahman  als  psychisches  Princip. 

Brahman  Das  Brahman  ist  der  Atman:  das  Princip  aller  Dinge  ist, 

als  die  Seele  \  & 

in  uns.  nicht  etwa  einem  Teile  nach,  sondern  ungeteilt,  voll  und  ganz 
gegenwärtig  in  dem,  was  ich  bei  richtiger  Erkenntnis  als  mein 
eignes  Selbst,  mein  Ich,  meine  Seele  in  mir  finde.  Über  den 
Wert  dieses  alle  Anschauungen  der  Upanishad's  beherrschen- 
den Gedankens  haben  wir  in  der  Einleitung,  oben  S.  37  fg., 
gehandelt.  Hier  wollen  wir  aus  der  grofsen  Anzahl  von 
Stellen,  die  ihn  ausdrücken,  nur  so  viele  auswählen  wie  nötig, 
um  zu  zeigen,  dafs  auch  dieser  Gedanke,  ganz  ebenso  wie  der 
von  Brahman  als  Weltprincip,  seiner  ursprünglichen  Intention 
nach  idealistisch,  d.  h.  die  Vielheit  der  Weltausbreitung  negie- 
rend ist,  dafs  er  aber,  in  dem  Mafse  wie  wir  versuchen,  ihn 
in  den  auf  den  Realismus  zugeschnittenen  Formen  unserer  Er- 
kenntnis zu  begreifen,  eine  stufenweise  zunehmende  realistische 
Färbung  erhält. 

ideaii-  Yäjnavalkya  beginnt  Brih.  2,4  seine  Belehrung  der  Maitreyi 

Form  dieser  mit  den  Worten:  „Fürwahr,  nicht  um  des  Gatten  willen  ist 
der  Gatte  lieb,  sondern  um  des  Selbstes  (der  Seele,  ätmaii) 
willen  ist  der  Gatte  lieb".  Ebenso  sind  alle  Dinge  der  Welt, 
Gattin,  Söhne  und  Güter,  Brahmanenstand  und  Kriegerstand, 
Welträume,  Götter,  Wesen  und  das  ganze  Weltall  uns  lieb 
nicht  an  sich  und  um  ihretwillen,  sondern  nur  um  unseres 
eignen  Selbstes  willen.  Wie  dies  zu  verstehen  ist,  zeigt  der 
unmittelbar  folgende,  daraus  gezogene  Schlufs:  „Das  Selbst, 
fürwahr,  soll  man  sehen,  soll  man  hören,  soll  man  verstehen, 
soll  man  überdenken,  o  Maitreyi;  fürwahr,  wer  das  Selbst 
gesehen,  gehört,  verstanden  und  erkannt  hat,  von  dem  wird 
diese  ganze  Welt  gewufst".  Dies  besagt,  dafs  alle  Realität 
beschränkt  ist  und  bleibt  auf  unser  eignes  Selbst,  und  dafs 
wir  alle  Dinge  auf  der  Welt  nur  insoweit  kennen,  lieben 
und  besitzen,   als  sie  in  unserm  Bewufstsein  vorhanden   sind, 
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als  sie  von  unserm  erkennenden  Selbste  befafst  und  getragen 
werden.  Mit  diesem  Selbste  ist  alles  erkannt;  eine  Welt 
ausserhalb  des  Atman,  unseres  Selbstes,  unserer  Seele,  giebt 
es  nicht.  Dies  ist  der  Standpunkt  des  vollkommenen,  die 
vielheitliche  Welt  leugnenden  Idealismus,  wie  er  weiter  ver- 
treten wird  durch  Stellen  wie  Brih.  2,1,16  und  20,  wo  gelehrt 
wird,  dals  aus  dem  erkenntnisartigen  Geiste  (vijnänamaya 
purusha)  alle  Welten,  Götter  und  Wesen  wie  Funken  aus 
dem  Feuer  entspringen,  oder  Brih.  3,4  und  3,5,  wo  nach  dem 
„Brahman,  welches  als  Seele  allem  innerlich  ist",  gefragt  wird, 
und  die  Antwort  lautet:  „Es  ist  deine  Seele,  welche  allem 
innerlich  ist",  welche  als  Subjekt  des  Erkennens  unerkennbar 
bleibt  (3,4),  und  nach  deren  Innewerdung  alle  Welt,  Kinder, 
Besitz  und  Wissenschaft  in  das  Nichts  versinken,  welches  sie 
in  Wahrheit  sind  (3,5).  —  Schon  in  den  letzteren  Stellen  giebt  Pantheisti- 
sich  eine  Hinneigung  zu  dem  uns  allen  angebornen  Realismus  biidung. 
kund,  sofern  die  Existenz  der  Aufsenwelt  nicht  geleugnet 
wird:  die  Dinge  sind  da,  aber  sie  sind  ihrem  Wesen  nach 
nichts  als  der  Ätman  allein.  Ebenso  in  der  berühmten  Haupt- 
stelle, Chänd.  6,8 — 16,  wo  eine  Reihe  von  geheimnisvollen 
Erscheinungen  und  Verhältnissen  der  Natur  und  des  Lebens 
bis  zu  ihrem  unerkennbaren  Urgrund  zurückgeführt  werden, 
worauf  es  von  diesem  in  einem  neunmal  wiederholten  Refrain 
heifst:  „Was  jene  Feinheit  (jenes  Unerkennbare,  animan)  ist, 
ein  Bestehen  aus  dem  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale, 
das  ist  die  Seele,  das  bist  du,  o  Qvetaketu!" 

Die  Lehre  von  der  alleinigen  Realität  des  Atman,  der 
Seele  in  uns,  steht  in  Widerspruch  zu  dem  angebornen  und 
unabstreifbaren  Bewufstsein  von  der  Realität  der  uns  umge- 
benden Aufsenwelt,  und  dieser  Widerspruch  wird  geflissentlich 
hervorgehoben  in  einer  grofsen  Anzahl  von  Stellen,  welche 
mit    grofsartiger  Kühnheit    der   metaphysischen   Intuition    die    Identität 

in  i«i  tri«  •       i         v  i-  von  Seele 

Seele  in  uns  als  das  unfafsbar  Kleine  mit  der  Natur  aulser  und  weit. 
uns  als  dem  unfafsbar  Grofsen  identifizieren.  Chänd.  3,14,2: 
„Allwirkend  ist  er,  allwünschend,  allriechend,  allschmeckend, 
das  All  umfassend,  schweigend,  unbekümmert;  —  dieser  ist 
meine  Seele  im  innern  Herzen,  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder 
Gerstenkorn  oder  Senfkorn  oder  Hirsekorn  oder  eines  Hirse- 
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kornes  Kern;  —  dieser  ist  meine  Seele  im  innem  Herzen, 
gröfser  als  die  Erde,  gröfser  als  der  Luftraum,  gröfser  als  der 
Himmel,  gröfser  als  diese  Welten".  —  Chänd.  8,1,3 :  „Wahrlich, 
so  grofs  dieser  Weltraum  ist,  so  grofs  ist  dieser  Raum  in- 
wendig im  Herzen;  in  ihm  sind  beide,  der  Himmel  und  die 
Erde,  beschlossen;  beide,  Feuer  und  Wind,  beide,  Sonne  und 
Mond,  der  Blitz  und  die  Sterne,  und  was  einer  hienieden 
besitzt  und  was  er  nicht  besitzt,  das  alles  ist  darin  beschlossen". 
—  Chand.  3,13,7:  „Nun  aber  das  Licht,  welches  jenseits  des 
Himmels  dort  leuchtet  auf  dem  Rücken  von  allem,  auf  dem 
Rücken  von  jedem,  in  den  höchsten,  allerhöchsten  Welten,  das 
ist  gewifslich  dieses  Licht,  welches  inwendig  hier  im  Menschen 
ist".  —  Die  Seele  ist,  wie  diese  Stellen  lehren,  das  Weltall 
umfassend;  sie  ist  aber  zugleich  alldurchdringend,  sie  ist  in 
allen  Dingen  der  antaryämin,  der  „innere  Lenker",  Brih.  3,7,3: 
„Der,  in  der  Erde  wohnend,  von  der  Erde  verschieden  ist, 
den  die  Erde  nicht  kennt,  dessen  Leib  die  Erde  ist,  der  die 
Erde  innerlich  regiert,  der  ist  deine  Seele,  der  innere  Lenker, 
der  unsterbliche".  Dieselbe  Betrachtung  wird  dann  weiter  an 
mancherlei  kosmischen  und  psychischen  Verhältnissen  durch- 
geführt, und  zum  Schlüsse  heifst  es:  „Er  ist  sehend  nicht 
gesehen,  hörend  nicht  gehört,  verstehend  nicht  verstanden, 
erkennend  nicht  erkannt.  Nicht  giebt  es  aufser  ihm  einen 
Sehenden,  nicht  giebt  es  aufser  ihm  einen  Hörenden,  nicht 
giebt  es  aufser  ihm  einen  Verstehenden,  nicht  giebt  es  aufser 
ihm  einen  Erkennenden.  Er  ist  deine  Seele,  der  innere  Lenker, 
der  Unsterbliche.  —  Was  von  ihm  verschieden,  das  ist  leid- 
voll." Hiernach  ist  der  Antaryämin,  d.  h.  die  in  allen  Dingen 
wohnende  und  sie  regierende  Kraft,  ihrem  Wesen  nach  Be- 
wufstsein;  denn,  wie  es  Ait.  3,3  heifst,  alle  Götter,  alle  Ele- 
mente und  alle  organischen  Wesen,  „alles  dieses  ist  vom  Be- 
wufstsein  gelenkt,  im  Bewufstsein  gegründet;  vom  Bewufstsein 
gelenkt  ist  die  Welt,  das  Bewufstsein  ist  ihr  Grund,  das 
Bewufstsein  ist  Brahman". 

Obgleich  das  Weltprincip  nach  diesen  und  vielen  andern 
Stellen  als  das  Bewufstsein,  als  Subjekt  des  Erkennens  in 
unserm  Innern  wohnt,  so  ist  doch  sein  Sitz  nicht  im  Kopfe, 
sondern  im   Herzen;    Brih.  4,4,22:    „Wahrlich,    dieses  grofse, 
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ungeborne  Selbst  ist  unter  den  Lebensorganen  jener  aus  Er- 
kenntnis Bestehende  (vijnänamaya).  Hier,  inwendig  im  Herzen 
ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr  des  Weltalls,  der  Ge- 
bieter des  Weltalls,  der  Fürst  des  Weltalls;  er  wird  nicht 
höher  durch  gute  Werke,  er  wird  nicht  geringer  durch  böse 
Werke;  er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er  ist  der  Gebieter  der 
Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er  ist  die  Brücke,  welche 
diese  Welten  auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen"  (Rück- 
beziehung auf  Brih.  3,8,9).  —  Auf  dieser  Stelle  dürfte  beruhen 
Kaush.  3,8:  „Er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter  der 
Welt,  er  ist  der  Weltenherr;  und  dieser  ist  meine  Seele,  das  soll 
man  wissen!"  —  Dementsprechend  feiern  zahlreiche  Stellen  spä- 
terer Upanishad's  das  Brahman  als  „in  der  Höhle  [des  Herzens] 
versteckt"  (ni/tiio  guhäyäm,  zuerst  Taitt.  2,1;  dann  Käth.  1,14. 
2,20.  3,1.  4,6—7;  Mund.  2,1,10.  3,1,7  u.  s.  w.).  Die  Identität 
des  Atman  in  uns  mit  dem  Atman  im  Weltall  wird,  wie  durch 
das  tat  tvam  asi  der  Chänd.  Up.  6,8 — 16,  so  auch  durch  das,  tattvaman. 
ihm  wahrscheinlich  nachgebildete,  etad  vai  tad  „fürwahr  dieses 
ist  das"  ausgedrückt,  Brih.  5,4;  dieselbe  Formel  findet  sich 
Käth.  4,3 — 6,1  zwölfmal  in  Prosa  an  die  Verse  angehängt;  in 
dem  Bewufstsein  dieses  Gedankens:  „dieses  ist  das",  liegt 
nach  Käth.  5,14  die  höchste  Wonne.  Wir  citieren  aus  diesem 
Zusammenhange  nur  Käth.  4,12 — 13: 

Zollhoch  an  Gröfse  weilt  mitten 
Im  Leibe  hier  der  Purusha, 
Herr  des  Vergangnen  und  Künft'gen, 
Wer  ihn  kennt,  ängstigt  sich  nicht  mehr,  — 
Wahrlich,  dieses  ist  das! 

Wie  Flamme  ohne  Rauch,  zollhoch 
An  Gröfse  ist  der  Purusha, 
Herr  des  Vergangnen  und  Künft'gen, 
Er  ist  es  heut'  und  morgen  auch. 
Wahrlich,  dieses  ist  das! 

Wie  der  Purusha  hier  einer  Flamme  ohne  Rauch,  so  wird  er, 
wohl  in  Nachbildung  dieser  Stelle,  Qvet.  6,19  einem  Feuer, 
dessen  Holz  verbrannt  ist,  verglichen  (ebenso  Maitr.  6,34,  Up. 
S.  357;   Brahmavidyä  9;   Nrisinhott.  2,    Up.  S.  783),   während 
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Qvet.  5,9  den  Kontrast  des  Ätman  in  uns  mit  dem  Ätman  im 
Weltall  auf  die  (Dhyänab.  6  noch  überbotene)  Spitze   treibt: 

Spalt'  hundertmal   des  Haars  Spitze 

Und  nimm  davon  ein  Hundertstel, 

Das  denk'  als  Gröfse  der  Seele, 

Und  sie  wird  zur  Unendlichkeit. 

Die  Schilderung  des  Ätman  als  einer  rauchlosen  Flamme  im 
Herzen  hat  sich  in  den  Yoga-Upanishad's  zu  dem  Bilde  von 
der  Spitzflamme  im  Herzen  fortentwickelt,  dessen  ältestes 
Vorkommen  Mahän.  11,6 — 12  sein  dürfte  (vgl.  Brahmavidyä  10. 
Yogacikhä  6.  Yogatattva  9—11.  Maitr.  6,30,  Up.  S.  352). 

Wir  sahen  oben,  wie  die  Lehre  von  Brahman  als  kosmi- 
schem Princip  in  Accommodation  an  die  empirische  Anschauungs- 
weise sich  darstellte  als  zeitliche  Schöpfung  der  Welt  durch 
Brahman  als  Ursache.  Auf  derselben  Accommodation  beruht 
es,  wenn  die  Lehre  von  Brahman  als  psychischem  Princip  die 
Form  annimmt,  dafs  Brahman,  nachdem  er  die  Welt  geschaffen, 
als  individuelle  Seele  in  dieselbe  eingeht.  Brih.  1,4,7:  „Die 
Welt  hier  war  damals  nicht  entfaltet;  aber  dieselbe  entfaltete 
sich  in  Namen  und  Gestalten;  ...  in  sie  ist  jener  [Atman] 
eingegangen  bis  in  die  Nagelspitzen  hinein;  .  .  .  darum  ist 
dieses  die  [zu  verfolgende]  Wegespur  des  Weltalls,  was  hier 
[in  uns]  der  Ätman  ist;  denn  in  ihm  kennt  man  das  ganze 
Weltall"  u.  s.  w.  Die  letzten  Worte  beweisen,  dafs  das  ge- 
schilderte Eingehen  des  Atman  als  Seele  in  die  von  ihm  ge- 
schaffene Welt  nur  eine  Form  ist,  um  die  gelehrte  Identität 
der  Seele  mit  dem  Weltprincip  vorstellig  zu  machen.  Mehr 
und  mehr  verhärtet  sich  dann  dieselbe  weiter  zu  einem  wirk- 
lichen Realismus,  wie  die  folgenden  Stellen  zeigen.  Brih. 
2,5,18:  „In  Burgen  ging  als  Vogel  er,  in  Burgen  er  als  Bür- 
ger ein".  —  Chänd.  6,3,3:  „Da  ging  jene  Gottheit  in  diese 
drei  Gottheiten  (die  drei  Elemente)  mit  diesem  lebenden 
Selbste  ein  und  breitete  auseinander  Namen  und  Gestalten".  — 
Taitt.  2,6:  „Nachdem  er  Kasteiung  geübt,  schuf  er  diese  ganze 
Welt,  was  irgend  vorhanden  ist.  Nachdem  er  sie  geschaffen, 
ging  er  in  dieselbe  ein".  —  Weiter  realistisch  ausgemalt  findet 
sich  diese  Vorstellung  schon  Ait.  1,11 — 12:  „Und  er  erwog: 
auf   welchem   Wege    soll   ich  in  dasselbe    eingehen?  .  .  .     Da 
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spaltete  er  hier  den  Scheitel  und  ging  durch  diese  Pforte 
hinein".  —  Der  Realismus  wird,  je  später,  um  so  härter;  als 
Beispiel  mag  Maitr.  2,6,  Up.  S.  320,  dienen:  Prajäpati  schuf 
die  vielen  Geschöpfe;  „die  sah  er  bewufstlos  und  leblos  wie 
einen  Stein,  regungslos  wie  einen  Baumstamm  dastehn.  Da 
hatte  er  keine  Freude.  Und  er  beschlofs:  ich  will,  um  sie  zum 
Bewufstsein  zu  erwecken,  in  sie  hineinfahren.  Da  machte  er  sich 
selbst,  wie  ein  Wind  ist,  und  wollte  in  sie  hineinfahren"  u.  s.  w. 
So  sehen  wir  den  ursprünglichen  Idealismus  durch  die 
zunehmende  Accommodation  an  die  Anforderungen  unseres  Er- 
kenntnisvermögens zu  einem  Realismus  erstarren,  welcher  dem 
semitischen  (Genesis  2,7)  nichts  nachgiebt. 

4.   Das  Brahman  als  persönlicher  Gott  (iqvara). 

Das  Bestreben,  die  idealistische,  eine  Welt  aufser  dem 
Atman  leugnende  Grundanschauung,  in  welcher  das  Denken 
der  Upanishad's  wurzelt,  in  verständliche,  d.  h.  realistische 
Formen  zu  kleiden,  führte  zunächst,  wie  wir  sahen,  zum  Pan- 
theismus, welcher  dem  empirischen  Bewufstsein  die  Realität 
der  Welt  zugesteht  und  daneben  die  Alleinheit  des  Atman  da- 
durch behauptet,  dafs  er  erklärt,  diese  ganze  Welt  sei  nichts 
anderes  als  der  Atman.  Diese  Behauptung  war  im  Grunde 
ein  Machtspruch  und  lief  darauf  hinaus,  dafs  die  Welt  als 
Erscheinungsform  des  Atman  dem  Atman  selbst  als  ein  Anderes 
gegenübertritt,  so  sehr  man  auch  durch  die  unermüdlich  wieder- 
holte Versicherung,  die  Welt  sei  mit  dem  Atman,  das  un- 
endlich Grofse  aufser  uns  mit  dem  unendlich  Kleinen  in  uns, 
identisch,  diesen  Gegensatz  auszugleichen  suchte.  —  Einen 
Schritt  weiter  in  derselben,  zum  Realismus  strebenden  Rich- 
tung bedeutet  es,  wenn  der  Atman  als  Princip  nicht  nur  der 
Welt,  als  welche  er  erscheint,  sondern  auch  dem  Atman  in  uns, 
mit  dem  er  ursprünglich  identisch  ist,  entgegengestellt  wird: 
so  entsteht  der  in  gewissen  spätem  Upanishad's  aufkommende 
Theismus.  Derselbe  ist  nicht  aus  dem  altvedischen  Poly- 
theismus entstanden,  sondern  tritt  erst  auf,  nachdem  dieser 
durch  die  Ätmanlehre  längst  überwunden  war;  der  Atman  ist 
nicht  ein  „Gott",  deva,  im  altvedischen  Sinne,  sondern  er  ist 
der  „Herr",    tyvara.      Der    Unterschied    beider  Vorstellungs- 
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weisen    wird    deutlich    werden,   wenn  wir  zunächst  über  die 
Stellung  der  altvedischen  Götter  in  den  Upanishad's  die  wichtig- 
sten Data  zusammenstellen. 
Die  aitvedi-  Die  Existenz  der  altvedischen  Götter,  Agni,   Indra,  Va- 

sohenGötter  .     -.  l  tt  •    1       ii  •  l 

indenüpa-  runa  u.  s.  w. ,  wird  von  den  upamshads  so  wenig  geleugnet, 
wie  die  der  griechischen  von  Xenophanes.  Aber  wie  bei 
diesem  alle  andern  Götter  ebenso  wie  die  Menschen  dem 
einen  Gotte  untergeordnet  werden  (jlc,  ^söc  ev  ts  ^zolai  xal 
dv^pÄTCoici  [isytCTO^),  so  sind  in  den  Upanishad's  alle  altvedi- 
schen Götter  vom  Atman  erschaffen  und  von  ihm  abhängig. 
Aus  dem  Atman  gehen,  wie  die  Funken  aus  dem  Feuer,  alle 
Welten,  alle  Wesen,  und  so  auch  alle  Götter  hervor  (Brih. 
2,1,20);  in  ihm  fufsen  alle  Götter  (Käth.  4,9);  von  ihm  sind 
sie  als  die  Welthüter  erschaffen  worden  (Ait.  1,1,3);  „darum, 
wenn  die  Leute  von  jedem  einzelnen  Gotte  sagen,  «opfere 
diesem,  opfere  jenem!»  so  [soll  man  wissen,  dafs]  diese  er- 
schaffene Welt  von  ihm  allein  herrührt;  er  also  ist  alle 
Götter.  .  .  .  Diese  [Schöpfung]  hier  ist  eine  Überschöpfung 
des  Brahman.  Weil  er  als  höhere  [als  er  selbst  ist]  die  Götter 
schuf,  und  weil  er,  als  ein  Sterblicher,  die  Unsterblichen  schuf, 
darum  heifst  sie  die  Überschöpfung"  (atisrishti ,  Brih.  1,4,6). 
Weiter  wird  (Brih.  1,4,11  —  13)  berichtet,  wie  der  Atman  die 
göttlichen  Kshatriya's  (Indra,  Varuna,  Soma  u.  s.  w.),  Vaicya's 
(die  Vasu's,  Rudra's,  Äditya's  u.  s.  w.)  und  Qüdra's  (den  Pü- 
shan)  erschaffen  habe.  Nach  Brih.  1,3,12  — 16  sind  es  die 
Organe  des  Prana,  Rede,  Geruch,  Auge,  Ohr,  Manas,  welche 
von  ihm  über  den  Tod  hinausgeführt  werden  und  nun  als  die 
Götter,  Agni,  Väyu,  Aditya,  Himmelsgegenden  und  Mond, 
fortbestehen.  Die  Zahl  der  Götter  wurde  in  vedischer  Zeit 
in  der  Regel  auf  dreiunddreifsig  angegeben.     Das  Vage  und 
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Willkürliche  dieser  Bestimmung  bringt  Yäjnavalkya  Brih.  3,9,1 
in  folgender  Weise  zum  Bewufstsein:  warum  drei  und  dreifsig? 
warum  nicht  drei  und  dreihundert?  oder  drei  und  dreitausend? 
oder  beides  zugleich  (3306)?  und  wenn  es  33  sein  sollen,  so 
kann  man  diese  ebenso  gut  auf  sechs,  auf  drei,  auf  zwei,  auf 
anderthalb,  auf  einen  zurückführen,  welches  der  Präna  ist. 
Alle  jene  Zahlen,  3306,  33,  6,  3,  2,  1%,  gehen  als  mannig- 
fache Kräfte,  Teile  und  Organe  der  Natur  zuletzt  zurück  auf 
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eine  Einheit,  „den  Präna,  so  sprach  er,  dieses  nennen  sie  das 
Brahman,  das  Jenseitige  (t-ydä)".  —  Die  Abhängigkeit  aller 
dieser  Naturgötter  vom  Brahman  schildert  der  Mythus  Kena 
14 — 28:  Agni  kann  nicht  einen  Strohhalm  verbrennen,  Väyu 
nicht  einen  Strohhalm  fortwehen  ohne  den  Willen  des  Brah- 
man, welches  in  allen  Göttern  wirkt.  Brahman  wohnt,  nach 
Brih.  3,7,  als  der  innere  Lenker  (antaryämin)  in  allen  Teilen 
der  Welt,  und  so  auch  in  allen  Göttern,  die  ihnen  entsprechen. 
Alle  Götter  vollbringen,  nach  einem  Taitt.  2,8  und  Käth.  6,3 
erhaltenen  Verse,  ihre  Thätigkeit  „aus  Furcht"  vor  Brahman, 
und  auch  der  Seele  des  Brahmanwissenden  vermögen  nach 
Kaush.  1,5  Indra  und  Prajäpati,  die  Thürhüter  der  Himmels- 
welt, den  Eintritt  nicht  zu  wehren  und  laufen  vor  ihr  davon. 
Und  wie  die  Macht  der  Götter  von  Brahman  abhängt,  so  ist 
auch  ihr  Wissen  kein  vollkommenes;  von  Haus  aus  besitzen 
sie  das  Brahmanwissen  nicht  (vgl.  Brih.  1,4,10.  4,3,33.  5,2,1. 
Taitt.  2,8.  Kaush.  4,20.  Käth.  1,21);  daher  sie  Chänd.  8,7  fg. 
den  Indra  absenden,  um  von  Prajäpati  das  Wissen  vom 
Ätman  zu  erlangen;  und  erst  nachdem  sie  es  erlangt  haben, 
verehren  sie  ihn  in  der  Brahmanwelt  als  das  Selbst;  darum 
besitzen  sie  alle  Welten  und  alle  Wünsche  (Chänd.  8,12,6). 
In  dieser  Beziehung  haben  die  Götter  vor  den  Menschen 
nichts  voraus:  „Wer  immer  von  den  Göttern  dieses  [«ich  bin 
Brahman»]  inne  ward,  der  ward  eben  zu  demselbigen;  und 
ebenso  von  den  Rishi's,  und  ebenso  von  den  Menschen.  .  .  . 
Und  auch  heutzutage,  wer  also  eben  dieses  erkennt:  «ich  bin 
Brahman! »  der  wird  zu  diesem  Weltall;  und  auch  die  Götter 
haben  nicht  Macht,  zu  bewirken,  dafs  er  es  nicht  wird.  Denn 
er  ist  die  Seele  (ätman)  derselben"  (Brih.  1,4,10). 

Diese  Stellen  kennzeichnen  die  Rolle,  welche  die  Götter 
in  den  ältesten  Upanishadtexten  spielen;  etwas  ganz  anderes 
und  nicht  damit  zu  verbinden  ist  es,  wenn  gelegentlich  ein- 
zelne Götter  als  symbolische  Vertreter  des  Ätman  erscheinen, 
wie  z.  B.  Indra  Brih.  1,5,12.  Ait.  1,3,14.  Kaush.  2,6.  3,1,  Va- 
runa  Taitt.  3,1,  oder  Prajäpati  Chänd.  8,7  fg. 

Nicht  aus  diesem  altvedischen,  noch  in  den  Upanishad's  Theistischo 
nachklingenden  Polytheismus,  sondern  aus  ganz  andern  Voraus-  den  altem 
Setzungen  hat  sich  der  Monotheismus  entwickelt,  dem  wir  in      shad-s. 


160  V.    Das  Brahman  und  die  Welt. 

einigen  spätem  Upanishad's  begegnen;  hierauf  weist  schon 
der  äufserliche  Umstand  hin,  dafs  der  persönliche  Gott  der 
Upanishad's,  in  der  Regel  und  von  Ausnahmen  (wie  Käth.  2,12.21. 
Qvet.  1,8  und  öfter)  abgesehen,  nicht  deva  (Gott),  sondern  ?p, 
fya,  igäna,  igvara  (der  Herr),  später  gewöhnlich  paramegvara 
(der  höchste  Herr)  genannt  wird.  Wie  schon  diese  Namen 
zeigen,  werden  wir  den  Ursprung  des  Upanishad- Theismus 
in  solchen  Texten  zu  suchen  haben,  welche  den  Atman  als  den 
„innern  Lenker"  (antarydmin)  in  allen  Teilen  und  Kräften  der 
Natur  und  des  Menschen  feiern  (Brih.  3,7,3  —  23)  und  alle 
Wirkungen  in  der  Welt  auf  seinen  Befehl  (pragasanarn)  er- 
folgen lassen,  wie  Brih.  3,8,9:  „auf  dieses  Unvergänglichen 
Geheifs,  o  Gärgi,  stehen  auseinandergehalten  Sonne  und  Mond" 
u.  s.  w.  Hier  ist  die  Rede  von  dem  „Unvergänglichen"  (ak- 
sharam,  Neutrum),  welches  für  den  Augenblick  poetisch  per- 
sonifiziert wird ;  dies  ist  noch  kein  Theismus,  sondern  nur  der 
erste  Anfang  dazu.  Ebenso  Brih.  4,4,22:  „Hier  inwendig  im 
Herzen  ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr  des  Weltalls, 
der  Gebieter  des  Weltalls,  der  Fürst  des  Weltalls;  er  wird 
nicht  höher  durch  gute  Werke,  er  wird  nicht  geringer  durch 
böse  Werke;  er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er  ist  der  Gebieter 
der  Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er  ist  die  Brücke, 
welche  diese  Welten  auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen". 
Ahnlich  steht  es  mit  den  momentanen  Personifikationen  des 
Brahman  als  Liebeshort,  Liebesfürst,  Glanzesfürst  (Chänd. 
4,15,2 — 4);  und  auch  wenn  lcä  1  gefordert  wird,  das  Weltall 
„in  Gott  zu  versenken"  (iga  vasyam  idam  sarvam),  so  ist 
dies  noch  kein  Theismus,  denn  der  Gott,  von  dem  hier  die 
Rede  ist,  ist,  wie  das  Folgende  (Vers  6 — 7)  zeigt,  der  Ätman 
in  uns.  Ein  persönlicher  Gott  und  mit  ihm  sogar  die  Präde- 
stination scheint  gelehrt  zu  werden  Kaush.  3,8:  „Er  wird  nicht 
höher  durch  gute  Werke  und  wird  nicht  geringer  durch  böse 
Werke,  sondern  er  ist  es,  der  das  gute  Werk  den  thun  macht, 
welchen  er  aus  diesen  Welten  emporführen  will,  und  er  ist 
es,  der  das  böse  Werk  den  thun  macht,  welchen  er  abwärts 
führen  will.  Er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Gebieter 
der  Welt,  er  ist  der  Weltenherr,  —  und  dieser  ist  meine  Seele 
(ätman),  das  soll  man  wissen".     Wie  der  letzte  Zusatz  zeigt, 
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ist  es  doch  wieder  nur  das  eigne  Selbst  (atman),  welches  den 
Menschen  zum  Guten  und  Bösen  determiniert,  und  somit  noch 
kein  Theismus.     Ein  solcher  ist   erst  da  zu  konstatieren,   wo  Erstes  Auf- 
der  Atman  nicht  nur  der  Welt,  sondern  auch  dem  Selbste  in  Theismus  in 
uns    als    ein   anderer    gegenübertritt.      Dies   scheint  in   klarer    Tha^.1"" 
Weise  zuerst  der  Fall  zu  sein  in  der  Käthaka-Upanishad,  wo  3,1 
die  höchste  und  die  individuelle  Seele  als  Licht  und  Schatten 
unterschieden  werden,  und  nach  2,23  die  Erkenntnis  des  Atman 
auf  einer  Art  Gnadenwahl  beruht: 

Nur  wen  er  wählt,   von  dem  wird  er  begriffen, 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar   sein  Wesen. 

Ob  auch  Käth.  2,20  in  theistischem  Sinne  zu  interpretieren  ist, 
hängt   davon  ab,   ob   man   dhdtuprasädäd  „durch  Beruhigung 
der  Elemente",  oder   dhatuh  prasädäd  „durch  die  Gnade  des 
Schöpfers"  (schaut  man  die  Herrlichkeit  des  Atman),  zu  lesen 
hat;  bei  seiner  Wiederkehr  pvet.  3,20  und  Mahan.  10,1  ist  der 
Vers  jedenfalls   (vgl.  auch   pvet.  6,18   ätma-buddhi-prasädani) 
im  Sinne  des  Theismus  zu  deuten.    Dies  führt  uns  zur  Qvetä-    Qvetacva- 
cvatara-Upanishad,  dem  Hauptdenkmale  der  theistischen  Upa-  Hauptdenk- 
nishadlehre,  in  welcher  Gott  und  Seele,  ohne  auf  ihre  Ursprung-    Theismus. 
liehe  Wesensidentität  zu  verzichten,  doch  deutlich  von  einander 
geschieden  werden.     So  heilst  es  Qvet.  4,6 — 7  (in  Urndeutung 
des  Verses  Rigv.  1,164,20,  oben  I,  i,  S.  113): 

Zwei  schönbeflügelte,  verbundene  Freunde 
Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 
Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 
Der  andere  schaut,  nicht  essend,  nur  herab. 

Zu  solchem  Baum  der  Geist,  herabgesunken, 
In  seiner  Ohnmacht  grämt  sich  wahnbefangen; 
Doch  wenn   er  ehrt  und  schaut  des  andern  Allmacht 
Und  Majestät,   dann  weicht  von  ihm  sein  Kummer. 

Diese  Verse  kehren  wieder  in  der  Mund.  Up.  3,1,1 — 2,  die 
im  übrigen  einen  pantheistischen  Geist  atmet,  daher  sie  hier 
wohl  aus  der  theistischen  Qvetäcvatara  entlehnt  sind.  Aber 
auch  in  der  letzteren  bleibt  der  alles  aufser  dem  Atman  für 
nichtreal    haltende    Idealismus    und    der    die    Welt    mit    dem 
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Atman  identifizierende  Pantheismus,  welche  beide  aus  den 
frühern  Upanishad's  übernommen  wurden,  neben  dem  Theis- 
mus bestehen  und  machen  dadurch  die  Darstellung  vielfach 
widerspruchsvoll  und  philosophisch  unverständlich;  so,  wenn 
4,10  die  Welt  für  eine  vom  höchsten  Gott  hervorgebrachte 
Mäyä  (Täuschung)  erklärt  wird,  wiewohl  mit  der  Realität  der 
Welt  auch  die  Realität  Gottes  wegfällt  und  nur  der  Atman 
in  uns  als  real  übrig  bleibt;  —  oder  wenn  Qvet.  1,6  die  Schei- 
dung von  Seele  und  Gott  (dem  Schwan  und  dem  Treiber) 
für  einen  Wahn  erklärt  wird  und  daneben  die  Aufhebung 
dieses  Wahnes  als  eine  Gnade  des  durch  ihn  erst  der  Seele 
als  ein  anderer  gegenübergestellten  höchsten  Gottes  erscheint. 
Hierdurch  wird  die  (^vetäcvatara  ein  höchst  widerspruchsvolles 
Werk;  sie  gleicht  einem  Codex  bis  palimpsestus :  unter  den 
Schriftzügen  des  Theismus  gewahrt  man,  halb  erloschen,  die 
des  Pantheismus  und  unter  diesen  die  des  Idealismus.  — 
Ähnlich  wie  im  spätem  Vedänta,  wird  schon  (pvet.  5,5.  6,4.  6,11. 
6,12  als  Hauptfunktion  des  Jgvara  bezeichnet,  die  Werke  zur 
Reife  zu  bringen  und  ihre  Frucht  an  die  Seelen  zu  verteilen; 
ob  auch  ihr  diese  ganze  Vorstellung  des  levara  wie  später  im 
Vedänta  (System  des  Ved.  S.  292  fg.)  als  eine  blofs  exoterische 
gilt,  ist  aus  Qxet.  3,7  (vgl.  Up.  S.  298  und  290)  nicht  mit 
Sicherheit  zu  entscheiden. 
Späterer  Aufgenommen  und  weitergeführt  wird   der  Theismus  der 

Qvetäcvatara  von  spätem  Upanishad's,  welche  einen  Anschlufs 
an  die  Volksreligion  suchen,  indem  sie  den  Atman  der  Upa- 
nishadlehre  mit  dem  Kultus  des  Qiva  (dessen  Genesis  man 
schon  in  Qvet.  Up.  beobachten  kann,  Up.  S.  290)  oder  des 
Vislinu  verbinden.  Aber  selbst  in  ihnen  bricht  der  ursprüng- 
liche, Welt  und  Gott  in  dem  Atman  aufhebende,  Idealismus 
durch:  so  Nrisinhottara-täpaniya-Up.  1  (Up.  S.  781),  wo  von  den 
drei  Zuständen  der  Seele  (Wachen,  Traum,  Tiefschlaf)  der 
„vierte"  und  höchste  Zustand,  der  Turiya  unterschieden  wird, 
welcher  als  der  Abgrund  der  ewigen  Einheit  erscheint,  in  dem 
alle  Unterschiede  des  Seins  und  Erkennens  verschwinden  und 
die  ganze  Weltausbreitung  ausgelöscht  wird,  „und  auch  der 
lQvara  (der  persönliche  Gott)  wird  verschlungen  von  dem 
Turiya  (dem  Vierten),  von  dem  Turiya!" 


Des  Systems  der  Upanishad's  zweiter  Teil: 

Kosmologie 

oder   die  Lehre  von   der  "Welt. 
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1.   Vorbemerkungen  zur  Kosmologie. 

Die  Sütra's  des  Bädaräyana  (1,1,2)  definieren  Brahman 
als  dasjenige,  janma-ädi  asya  yata'  iti,  „woraus  Ursprung 
u.  s.  w.  [d.  h.  Ursprung,  Bestand  und  Vergang]  dieses  [Welt- 
alls] ist".  Diese  Definition  geht  zunächst  zurück  auf  Taitt.  3,1: 
„Dasjenige,  fürwahr,  woraus  diese  Wesen  entstehen,  wodurch 
sie,  entstanden,  leben,  worein  sie,  dahinscheidend,  wieder  ein- 
gehen, das  suche  zu  erkennen,  das  ist  das  Brahman".  Indes 
ist  zu  bemerken,  dafs  in  dieser  Upanishadstelle  nicht,  wie  in 
dem  Sütram,  von  einem  Entstehen,  Bestehen  und  Vergehen 
des  Weltganzen,  sondern  nur  von  einem  solchen  der  einzelnen 
Wesen  die  Rede  ist.  Anders  würde  es,  wenn  wir  Qankara 
folgen  dürften,  mit  einer  noch  älteren  Stelle  stehen,  Chänd. 
3,14,1:  „Gewifslich  dieses  Weltall  ist  Brahman;  als  Tajjcdän 
soll  man  es  ehren  in  der  Stille".  Das  Wort  Tajjalän  ist  ein 
nur  hier  vorkommender  Geheimname  des  mit  Brahman  identi- 
fizierten Weltalls,  welcher  von  Qankara  zu  Chänd.  3,14,1  er- 
klärt wird  wie  folgt:  „Aus  diesem  (tad)  Brahman  ist  durch 
die  Entwicklung  zu  Feuer,  Wasser,  Erde  u.  s.  w.  das  Weltall 
entstanden  (jan);  darum  heifst  es  taj-ja.    Ebenso  geht  es  auf 

11* 


Brahman 
als  Schöp- 
fer, Erhalter 
und  Ver- 
nichter der 
Welt. 


Bädaräya- 
na's  Beru- 
fung auf 
Taitt.  3,1. 


£aükara's 
Berufung 
auf  Tajja- 
län ,   Chänd. 
3,14,1. 


164  VI.   Brahman  als  Weltschöpfer. 

dem  diesem  Entstehungsgange  entgegengesetzten  Wege  in  eben 
demselben  Brahman  unter  (7t),  d.  h.  es  verfliefst  mit  seiner 
Wesenheit;  darum  heilst  es  tal-la.  Und  ebenso  endlich  ist 
es  das  Brahman,  in  welchem  das  Weltall  zur  Zeit  seines  Be- 
stehens atmet  (an),  lebt,  sich  bewegt;  darum  heilst  es  tad- 
anam.  Somit  ist  es  in  den  drei  Zeiten  [Vergangenheit,  Gegen- 
wart, Zukunft]  nicht  von  der  Brahman-Wesenheit  verschieden, 
da  es  nichts  giebt,  was  über  diese  hinaus  läge"  (vgl.  die 
übereinstimmende  Erklärung  (^ankara's  zu  Brahmasütra  1,2,1 
p.  167,  S.  87  unserer  Übersetzung).  Wenn  Böhtlingk  (Be- 
richte der  Sachs.  Ges.  d.  W.  1896,  S.  159  fg.;  1897,  S.  83) 
diese  Erklärung  Qankara's  für  ungrammatisch  erklärt,  weil 
upästta  ein  Objekt  haben  müsse,  und  sonach  den  Geheim- 
namen  nur  in  Jalän  finden  will,  so  steht  dem  der  ganz  analoge 
Fall  Kena  31,  tadd  ha  Tad-vanam  näma,  Tad-vanam  ity  upäsita- 
vyam,  entgegen;  übrigens  würde  dadurch  an  der  Sache  nichts 
geändert  werden.  Nach  Qankara's  Auffassung  hätten  wir  also 
schon  in  dem  Namen  Taj jalän  (=  tad-ja-la-an)  eine  Zusammen- 
fassung der  drei  Eigenschaften  des  Brahman  als  Schöpfers, 
Erhalters  und  Vernichters  der  Welt  vor  uns.  Ob  dies  richtig 
ist,  ob  in  einer  so  alten  Upanishad  schon  das  Dogma  von  der 
Weltvernichtung  anzunehmen  und  nicht  vielmehr  auch  hier 
blofs  an  eine  Vernichtung  der  einzelnen  Wesen  zu  denken 
Vorbehalt  ist,  wird  noch  später  zu  untersuchen  sein.  Inzwischen  wollen 
Mnung°r"  wir  nach  jenen  drei  Eigenschaften  des  Brahman  unsere  Dar- 
stellung der  Kosmologie  ordnen,  und  somit  der  Reihe  nach 
von  Brahman  als  Weltschöpfer,  als  Welterhalter  und  als  Welt- 
vernichter  handeln.  Wenn  übrigens  Cankara,  in  der  an- 
geführten Stelle  und  so  in  vielen  andern,  behauptet,  die 
ganze  Lehre  von  der  Schöpfung  sei  nicht  im  eigentlichen 
Sinne  zu  verstehen  und  solle  blofs  dienen,  um  die  Wesens- 
identität der  Welt  mit  Brahman  zu  lehren  (vgl.  System 
des  Vedänta,  Kap.  XIX — XX),  so  bedarf  auch  dies  noch 
einer  genaueren  Untersuchung  und  Erörterung  der  Frage,  in- 
wieweit vom  Standpunkte  der  Atmanlehre  eine  Weltschöpfung 
möglich  ist. 
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2.   Die  Weltschöpfung  und  die  itinanlehre. 

Wir  haben  oben,  im  ersten  Teile  unseres  Werkes,  aus  Aitvedische 
den  Hymnen  und  Brähmana's  eine  Reihe  von  Beschreibungen  '  °hiehrT8S 
der  Weltschöpfung  kennen  gelernt  und  als  gemeinsamen  Typus 
bei  vielen  derselben  nachgewiesen,  dals  1)  das  Urprincip 
aus  sich  2)  die  Materie  schafft  und  dann  3)  als  Erst- 
geborenes in  dieselbe  eingeht.  Wir  wollen  die  Hauptstellen 
für  diese  Lehre  zunächst  hier  kurz  überblicken. 

Rigv.  10,129:  Zu  Anfang  ist  nur  „jenes  Eine"  (tad  ekam); 
dasselbe  besteht  als  ein  von  einer  Hülse  umschlossenes  licht- 
loses Gewoge  (apraketam  salilam),  aus  welchem  durch  Tapas 
jenes  Eine  als  Käma  oder  Manas  (je  nach  der  Auffassung  von 
Vers  4)  zuerst  geboren  wird  (I,  i,  S.  122  fg.). 

Rigv.  10,121:  Prajäpati  erzeugt  die  Urwasser  und  geht 
aus  ihnen  als  goldner  Keim  (kiranyagarbha)  hervor  (I,  i,  S.  130). 

Rigv.  10,81 — 82:  Vicvakarman  schafft  die  im  Urschlamm- 
schmalz,  d.  h.  in  den  Urwassern  versunkenen  Welten  und 
geht  sodann  aus  diesen  Wassern  als  der  alle  Götter  bergende 
Urkeim  hervor  (I,  i,  S.  135  fg.). 

Rigv.  10,72:  Brahmanaspati  schafft  die  Aditi  (salilam, 
uttänapad ,  sad)  und  geht  selbst  als  Daksha  aus  ihr  hervor 
(I,i,  S.  144). 

Rigv.  10,125:  Die  Väc  ist  es,  welche  am  Anfang  den  Vater 
des  Weltalls  antrieb  und  dann  wiederum  in  Meeres  Wassern 
geboren  wird,  um  sich  über  die  Wesen  zu  verteilen  (I,  i,  S.  148). 

Rigv.  10,90:  aus  dem  Purusha  (als  Adipurusha,  Säy.)  wird 
die  Viräj,  und  aus  dieser  wiederum  der  Purusha  (als  Närayana, 
„Sohn  des  Purusha"  oder  „Sohn  der  Wasser",  d.  h.  als  Hira- 
nyagarbha)  geboren  (I,  I,  S.  153). 

Qatap.  Br.  6,1,1 :  Der  Purusha  Prajäpati  schafft  die  Wasser, 
geht,  um  aus  ihnen  geboren  zu  werden,  als  Ei  in  sie  ein  und 
ergiefst  sich  aus  ihm  als  das  Brahman  (I,  i,  S.  200). 

Atharvav.  11,4:  der  Prana  zeugt  das  Weltall  und  geht 
als  Erstgeborner  (als  apäm  garbha,  v.  26)  in  demselben  hervor 
(I,i,  S.  301  fg.). 

Atharvav.  10,7,7  —  8:  Skambha,  in  welchem  Prajäpati  der 
Welt  Ganzes  stützend  hegte,  geht  mit  einem  Teile  von  sich 
in  die  Welt  ein  (I,  i,  S.  315).  " 
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Taitt.  Ar.  1,23:  Prajäpati,  die  Welten  bauend,  ging  als 
der  Ordnung  Erstgeborner  mit  dem  eignen  Selbste  ins  eigne 
Selbst  ein  (I,  i,  S.  198.  332). 

Väj.  Samh.  34,1  —  6:  der  Geist  (manag)  schliefst  alle  Dinge 
in    sich    und    verweilt    als    unsterblich    Licht    im    Menschen 
(I,  i,  S.  335). 
Motiv  Als  Motiv   der  in  allen    diesen  Stellen  herrschenden  An- 

Lehre, schauung  läfst  sich  bezeichnen,  dai's  man  das  Urprincip  in  der 
ganzen  Natur,  namentlich  aber  und  vor  allem  in  der  Seele 
(der  Weltseele  und  der  Einzelseele)  verwirklicht  sah.  Hieraus 
entsprang  die  Vorstellung,  dafs  das  Urwesen  die  Welt  ge- 
schaffen habe  und  dann  als  Erstgeborner  der  Schöpfung  in 
dieselbe  eingegangen  sei.  Diese  überkommene  Anschauung 
werden  wir  auch  in  den  Upanishad's  vielfach  auftreten  sehen, 
wider-  Aber  wie  ist  dies   möglich,   da   die   ganze  Lehre  von  der 

sprechender   „-.    •.»..*  -.  ,  t-,.  .  ,  0  . 

Standpunkt    W  eltschopfung   und   von   dem  Eingehen   des  Schöpfers  in  die 
shad's.      von  ihm  geschaffene  Welt  mit  der  Atmanlehre  der  Upanishad's, 
streng  genommen,  in  Widerspruch  steht? 

Es  wird,  wie  wir  sahen,  von  den  Upanishad's  oft  aus- 
gesprochen und  liegt  schon  im  Begriffe  des  Atman,  dafs  er 
die  alleinige  Realität  ist,  und  dafs  es  aufser  ihm  nichts  geben 
kann,  dafs  somit  durch  seine  Erkenntnis  alles  erkannt  ist. 
Auf  diesem  Standpunkte  kann  eine  Schöpfung  der  Welt  aus 
dem  Atman  nicht  gelehrt  werden,   weil  es  keine  Welt  aufser 

Accommo-   dem    Atman    giebt.     Aber    die    Höhe    dieser    metaphysischen 

dation   an..  . .     _        .    .  ..  ...  .  -, 

las  empiri-  Anschauung  lieis  sich,   angesichts  des  empirischen,   eine  reale 
wurstsein.    Welt  lehrenden  Bewufstseins  nicht  behaupten;  man  mufste  die 
Realität  der  Welt    einräumen   und  vereinigte   damit   das  idea- 
listische Dogma  von  der  alleinigen  Realität  des  Atman  dadurch, 
dafs  man  erklärte,  die  Welt  sei  da,  sei  aber  in  Wahrheit  nur 
der  Atman.    Auch  auf  diesem,  Atman  und  Welt  für  identisch 
erklärenden  Standpunkte  war   eine  Weltschöpfungslehre  nicht 
möglich.     Und   erst  indem  man  dem  empirischen  Bewufstsein 
eine  weitere  Konzession  machte   und  jene  nur  behauptete,   in 
Die  iden-    Wirklichkeit  aber  nicht  durchführbare  Identität  von  Atman 
zur  Kausa-  und  Welt  gestaltete  zu  einem  Verhältnis  der  Kausalität  zwi- 
schen dem  Atman  als  Ursache  und  der  Welt  als  seiner  Wir- 
kung,   —    erst   jetzt    konnte    und    mufste   man    eine  Theorie 
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darüber  aufstellen,  wie  die  Welt  als  Wirkung  aus  dem  Ätman 
hervorgegangen  oder  erschaffen  worden  sei.  Dieser  Schritt 
hatte  noch  einen  weiteren  zur  notwendigen  Folge.  Nach  der 
Schöpfungslehre  war  die  Welt  aus  dem  Atman  als  ein  Anderes 
herausgetreten;  man  mul'ste  suchen,  ihn  wieder  in  dieselbe 
hineinzubringen,  wollte  man  nicht  auf  das  ursprüngliche 
Grunddogma  von  der  alleinigen  Realität  des  Atman  ganz  ver- 
zichten. Aus  diesen  Motiven  entsprang  die  Lehre,  dafs  der 
Atman  in  die  von  ihm  erschaffene  Welt  als  Seele  (Weltseele 
und  Einzelseele)  eingegangen  sei,  wie  wir  sie  in  den 
Upanishad's  vorgetragen  finden.  So  wurde  es  den  Upanishad- 
lehrern  möglich,  neben  ihrer  idealistischen  Grundanschauung 
die  aus  dem  Rigveda  überkommene  Lehre,  wonach  das  Princip 
die  materielle  Welt  schafft  und  dann  als  Erstgebornes  in 
dieselbe  eingeht,  in  modifizierter  und  fortentwickelter  Weise 
festzuhalten.  Wenn  also  die  Vedäntalehrer ,  Bädaräyana 
(Sütram  2,1,14),  Gaudapada  (Mandükyakarikä  1,18.  3,15)  und 
(^ankara  (zu  Brahmasütra  4,3,14,  p.  1126,  S.  744  unserer  Über- 
setzung, und  öfter),  behaupten,  die  Schrift  lehre  eine  Welt- 
schöpfung nur  aus  Accommodation  an  die  menschliche  Fassungs- 
kraft, so  ist  dies  nicht  völlig  abzuweisen  und  nur  dahin  zu 
berichtigen,  dafs  es  nicht  eine  bewufste,  sondern  eine  un- 
bewufste  Accommodation  an  die,  eine  reale  Welt  nebst 
zeitlichem  und  kausalem  Nexus  fordernde  empirische  An- 
schauung ist,  wenn  auch  die  Upanishad's  trotz  ihrer  welt- 
vernichtenden Ätmanlehre  eine  Schöpfung  der  W^elt  durch  den 
Atman  und  ein  Eingehen  desselben  in  diese  seine  Schöpfung 
lehren,  wie  die  folgenden  Stellen  zeigen. 

Brih.  1,4,7:  „Die  Welt  hier  war  damals  nicht  entfaltet; 
eben  dieselbe  entfaltete  sich  in  Namen  und  Gestalten ;  ...  in 
sie  ist  jener  Atman  eingegangen  bis  in  die  Nagelspitzen  hinein, 
wie  ein  Messer  verborgen  ist  in  einer  Messerscheide  oder  das 
allerhaltende  [Feuer]  in  dem  feuerbewahrenden  [Holze]". 

Chänd.  6,2 — 3:  „Seiend  nur,  o  Teurer,  war  dieses  am 
Anfang,  eines  nur  und  ohne  zweites.  .  .  .  Dasselbige  be- 
absichtigte: ich  will  vieles  sein,  will  mich  fortpflanzen;  da 
schuf  es  die  Glut".  Weiter  geht  aus  der  Glut  das  Wasser, 
aus  diesem  die  Nahrung  (d.  h.  die  Erde)  hervor.    „Jene  Gott- 
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heit  beabsichtigte:  wohlan,  ich  will  in  diese  drei  Gottheiten 
[Glut,  Wasser,  Nahrung]  mit  diesem  lebenden  Selbste  [der 
individuellen  Seele]  eingehen  und  auseinanderbreiten  Namen 
und  Gestalten". 

Taitt.  2,6:  „Er  [der  Atman]  begehrte:  ich  will  vieles  sein, 
will  mich  fortpflanzen.  Da  übte  er  Kasteiung.  Nachdem  er 
Kasteiung  geübt,  schuf  er  die  ganze  Welt,  was  irgend  vor- 
handen ist.    Nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein". 

Ait.  1,1:  „Zu  Anfang  war  diese  Welt  allein  Atman;  es 
war  nichts  andres  da,  die  Augen  aufzuschlagen.  Er  erwog: 
ich  will  Welten  schaffen.  Da  schuf  er  diese  Welten:  die 
Flut,  die  Lichträume,  das  Tote,  die  Wasser".  Weiter  1,3,11: 
„Er  erwog:  wie  könnte  dieses  [Menschengefüge]  ohne  mich 
bestehen?  Und  er  erwog:  auf  welchem  Wege  soll  ich  in  das- 
selbe eingehen?  .  .  .  Da  spaltete  er  hier  den  Scheitel  und 
ging  durch  diese  Pforte  hinein". 

Was  das  relative  Alter  der  angeführten  Stellen  betrifft, 
so  dürfte  die  von  uns  gewählte  Reihenfolge  auch  die  histo- 
rische sein.  Am  wenigsten  entwickelt  ist  Brih.  1,4,7.  Ein- 
gehend schildert  Chänd.  6,2 — 3  den  Schöpfungsprozefs,  kennt 
aber  nur  drei  Elemente.  Taitt.  2,1  läfst  aus  dem  Atman  die 
fünf  Elemente  hervorgehen.  Ait.  3,3  erwähnt  die  fünf  Ele- 
mente und  bezeichnet  sie  zum  erstenmal  mit  dem  spätem 
Terminus  technicus  paiica  mahäbhütäni;  auch  die  ausgemalte 
Schilderung,  wie  der  Atman  durch  die  Schädelnaht  in  den 
Menschen  hineinfährt,  Ait.  1,3,11,  läfst  diese  Stelle  unter  den 
angeführten  als  die  späteste  erscheinen. 
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organi-  In   der  ganzen  Natur   ist  keine  andere  Grenze   so   scharf 

unorgani-  gezogen ,  wie  die  zwischen  Unorganischem  und  Organischem; 
und  diese  Unterscheidung  beherrscht  auch  die  Naturanschauung 
der  Inder,  sofern  sie  zwar  beides,  Unorganisches  wie  Organi- 
sches, aus  dem  Atman  ableiten,  jedoch  in  ganz  verschiedenem 
Sinne.  Alle  organischen  Wesen,  also  alle  Pflanzen,  Tiere, 
Menschen  und  Götter,  sind  wandernde  Seelen,  sind  also  im 
Grunde  der  Atman  selbst,  wie  er,  aus  Gründen  die  uns  noch 
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beschäftigen  werden,  in  diese  vielheitliche  Welt  als  wandernde, 
individuelle  Seele  eingegangen  ist.  Hingegen  sind  die  (wegen 
ihres  Umfanges  von  Ait.  3,3.  Maitr.  3,2.  Pränagnihotrop.  4 
an  mahäbhütäni  genannten)  unorganischen  Wesen,  d.  h.  die 
fünf  Elemente:  Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde,  wenn  sie 
auch  von  Brahman  regiert  werden  (Brih.  3,7,3 — 14)  und  unter 
dem  Schutze  besonderer  Gottheiten  stehen  (Brih.  2,1,5 — 8. 
2,5,1 — 10),  doch  nicht,  wie  alle  Pflanzen,  Tiere,  Menschen  und 
Götter,  wandernde  Seelen,  sondern  nur  der  von  Brahman  aus- 
gebreitete Schauplatz,  auf  dem  die  Seelen  ihre  Rolle  zu  spielen 
haben.  Ehe  wir  von  der  Entstehung  der  Elemente  aus  Brah- 
man und  sodann,  im  nächsten  Abschnitte,  von  dem  Eingehen 
des  Brahman  in  sie  als  Seele  handeln,  ist  noch  einiges  über 
die  Schöpfungsmythen  der  Upanishad's  vorauszuschicken. 

Wir  zeigten  oben  (Seite  166 — 168),  wie  es  den  Upanishad-  Die  Beh«p- 
lehrern,  trotz  der  von  ihnen  vertretenen,  eine  Welt  aufserhalb  myth^dcr 
des  Atman  ausschliefsenden  Alleinslehre,  durch  unbewufste  sh»crs" 
Annäherung  an  die  empirische  Anschauung  möglich  wurde, 
sich  an  das  überkommene  Schema  der  Schöpfungsmythen  an- 
zuschliefsen.  So  wird  Chänd.  4,17,1 — 3  und,  in  kürzerer  Form, 
Chänd.  2,23  ein  Schöpfungsmythus  reproduziert,  den  wir,  in 
teilweise  wörtlicher  Übereinstimmung,  schon  oben  (I,  i,  S.  183. 
189)  aus  Ait.  Br.  5,32  und  Qatap.  Br.  11,5,8  kennen  lernten. 
An  die  Vorstellung  von  dem  Weltei,  deren  ersten  Ursprung 
wir  in  dem  „Lebenskräftigen,  das  in  der  Schale  eingeschlossen 
war"  (R-igv.  10,129,3)  und  in  dem  „goldnen  Keime"  (hiraiiya- 
garblia  Rigv.  10,121,1)  nachgewiesen  haben  (oben  I,  i,  S.  123. 
130),  und  deren  Fortbildung  uns  bereits  Qatap.  Br.  6,1,1  und 
11,1,6  begegnete  (I,  i,  S.  200.  195—196),  knüpft  ein  Schöpfungs- 
mythus an,  welcher  Chänd.  3,19  erhalten  ist:  „Diese  Welt  war  chänd.  3,19. 
zu  Anfang  nichtseiend;  dieses  [Nichtseiende]  war  das  Seiende. 
Dasselbige  entstand.  Da  entwickelte  sich  ein  Ei.  Das  lag 
da,  solange  wie  ein  Jahr  ist.  Darauf  spaltete  es  sich;  die 
beiden  Eierschalen  waren,  die  eine  von  Silber,  die  andre  von 
Gold.  Die  silberne  ist  diese  Erde,  die  goldene  der  Himmel 
dort"  u.  s.  w.  (Auf  diesen  Vorgängern  beruht  die  Darstellung 
bei  Manu  1,9—13.)  — 

In   eigentümlicher  Verwebung    erscheint  die  Vorstellung 
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von  dem  Weltei  mit  der  von  dem  vorweltlichen  Purusha 
(Rigv.  10,90,  oben  I,  i,  S.  150 — 158)  in  dem  Schöpfungs- 
mythus zu  Eingang  der,  dem  Rigveda  angehörenden,  Aitareya- 

ah.  i,i.  Upanishad.  „Zu  Anfang  war  diese  Welt  allein  Atman;  es 
war  nichts  andres  da,  die  Augen  aufzuschlagen.  Er  erwog: 
ich  will  Welten  schaffen!"  Nachdem  er  sodann  die  Erde  und 
den  Luftraum,  die  Wasser  darüber  und  die  darunter  geschaffen, 
holt  er  aus  den  Wassern  den  Purusha  hervor  und  formt  ihn. 
Indem  er  diesen  bebrütet,  spalten  sich,  „wie  ein  Ei",  Mund, 
Nase,  Augen  u.  s.  w.  desselben,  woraus  die  acht  psychischen 
Organe  und  aus  diesen  sodann  Agni,  Väyu,  Aditya  u.  s.  w. 
als  die  acht  Welthüter  hervorgehen,  welche  schliefslich  im 
Menschen  als  Rede,  Odem,  Gesicht  n.  s.  w.  Wohnung  nehmen. 
Aber  trotz  dieser  Belebung  durch  die  aus  dem  Weltpurusha 
stammenden  Sinnesorgane  kann  das  Menschengefüge  erst  be- 
stehen, nachdem  der  Schöpfer  selbst  durch  die  Scheitelnaht 
(oidriti)  als  individuelle  Seele  in  dasselbe  eingegangen  ist.  — 
Die  Tendenz  dieses  Mythus  ist  deutlich:  der  Purusha,  welcher 
Rigv.  10,90  das  Urprincip  gewesen  war,  wird  hier  zu  einer 
von  dem  Atman  abhängigen  Potenz;  und  dementsprechend 
werden  nur  die  Seelenorgane  des  Menschen  auf  den  Pu- 
rusha, die  Seele  selbst  aber  auf  den  Atman  zurückgeführt. 

Brih.  1,4.  Der  originellste   und  bedeutendste  Schöpfungsmythus  der 

Upanishad's  ist  die  Darstellung  der  Weltausbreitung  aus  dem 
Atman,  Brih.  1,4.  Hier  erscheint  die  traditionelle  Form  des 
Schöpfungsmythus  nur  wie  ein  leicht  übergeworfenes  Gewand; 
der  Zweck  ist  nicht,  eine  zusammenhängende  Schöpfungs- 
geschichte zu  erzählen,  sondern  vielmehr,  in  einer  Reihe  lose 
aneinandergereihter  Schöpfungsbilder  die  völlige  Abhängigkeit 
alles  Seienden  von  dem  Atman  zu  lehren.  Daher  wird  immer 
wieder  von  neuem  an  den  Atman  angeknüpft,  um  zu  zeigen, 
wie  die  Spaltung  desselben  in  Mann  und  Weib  und,  durch 
Flucht  des  Weibes  vor  dem  Manne,  in  die  verschiedenen  Tier- 
geschlechter, —  die  Ausbreitung  von  Name  und  Gestalt  und 
das  Eingehen  des  Atman  in  dieselben,  —  die  Schöpfung  der 
göttlichen  und  nach  ihnen  der  menschlichen  Kasten,  u.  s.  w., 
—  dies  alles  nur  die  Selbstausbreitung  des  Atman  zur  vielheit- 
lichen Welt  und  die  Wesensidentität  aller  ihrer  Erscheinungen 


3.    Schöpfung  der  unorganischen  Natur.  171 

mit  dem  Atman  bedeutet.  Durch  das  Bewufstsein  „ich 
bin  Brahman"  (tili  am  brahma  asmi,  1,4,10)  wird  der  Atman 
zum  Weltall,  „und  auch  heutzutage,  wer  also  eben  dieses  er- 
kennt: «Ich  bin  Brahman!»  der  wird  zu  diesem  Weltall;  und 
auch  die  Götter  haben  nicht  Macht,  zu  bewirken,  dafs  er  es 
nicht  wird.  Denn  er  ist  die  Seele  (atman)  derselben".  So 
wird  die  überkommene  Lehre  von  der  Schöpfung  nur  als  eine 
äufserliche  Form  beibehalten;  sie  dient  nur,  um  die  alleinige 
Realität  des  Atman  an  den  verschiedenen  Welterscheinungen 
aufzuzeigen. 

Von  der  Höhe  dieses  Standpunktes  sehen  wir  die  Upa- 
nishad's  immer  wieder  zum  angebornen  Realismus  zurück- 
kehren, um  eine  Schöpfung  der  Welt  und  der  Elemente,  aus 
welchen  sie  besteht,  im  einzelnen  zu  lehren. 

Wie  in  der  griechischen  Philosophie  Philolaos,  Piaton  und  Die  fünf 
Aristoteles,  so  unterscheiden  auch  die  meisten  indischen  Denker 
fünf  Elemente:  Äther,  Wind,  Feuer,  Wasser  und  Erde.  An 
eine  Abhängigkeit  der  griechischen  von  der  indischen  oder  der 
indischen  von  der  griechischen  Vorstellungsweise  ist  dabei 
nicht  zu  denken,  schon  deswegen,  weil  die  Reihenfolge  eine 
verschiedene  ist,  indem  bei  den  Griechen  zwischen  Äther  und 
Luft  das  Feuer,  bei  den  Indern  zwischen  Äther  und  Feuer 
die  Luft  steht.  Ferner,  weil  auf  beiden  Gebieten  unabhängig 
voneinander  die  einfache  Beobachtung  der  Natur  darauf  führte, 
die  fünf  Aggregatszustände  der  Materie,  das  Feste,  Flüssige, 
Gasförmige,  Permanent-Elastische  und  Imponderabile,  als  die 
fünf  Bestandteile  der  körperlichen  Welt  zu  betrachten,  denen, 
wie  wir  sehen  werden,  die  fünf  spezifischen  Energien  der 
Sinnesorgane  entsprechen.  Endlich  sehen  wir  auch  in  der 
griechischen  wie  in  der  indischen  Philosophie  die  Lehre  von 
der  Fünfzahl  der  Elemente  aus  einfacheren  Vorstellungen  all- 
mählich sich  bilden. 

Bei  den  Indern  ist  das  älteste  Element  das  Wasser;  schon  DasWassor. 
Rigv.  10,129,3  erschien  das  Urwesen  als  ein  „lichtloses  Ge- 
woge"  (apraketam  salilam)\  Rigv.  10,121,9  erzeugt  Prajäpati 
„die  glanzreich  grofsen  Wasser";  ebendieselben  erscheinen 
Rigv.  10,82,1  als  das  Urschlammschmalz,  in  welches  zu  An- 
fang Himmel   und   Erde   eingetaucht  waren;  Rigv.  10,72,4 — 6 
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als  der  mit  Aditi  identische  „Wogenschwall"  u.  s.  w.  Auch 
in  den  Upanishad's  lebt  noch  die  Vorstellung  von  den  Ur- 
wassern  fort;  Brih.  1,5,13:  „jenes  Präna  Leib  sind  die  Wasser"; 
—  Chänd.  7,10,1:  „nur  dieses  Wasser,  in  festgewordenem  Zu- 
stande, sind  diese  Erde,  der  Luftraum,  der  Himmel,  die  Berge, 
die  Götter  und  Menschen,  die  Haustiere  und  Vögel,  die 
Kräuter  und  Bäume,  die  wilden  Tiere  bis  herab  zu  den  Wür- 
mern, Fliegen  und  Ameisen,  sie  alle  sind  nur  dieses  Wasser 
in  festgewordenem  Zustande";  —  und  Kaush.  1,7  (Up.  S.  28) 
sagt  Brahman  zu  der  sich  mit  ihm  als  identisch  erkennenden 
Seele:  „die  Urwasser,  fürwahr,  sind  meine  Welt  [als  Hiranya- 
garbha],  und  sie  ist  Dein!"  Auch  Käth.  4,6  wird  von  dem 
Purusha  gesagt,  dafs  er  schon  vor  den  Urwassern  da  war; 
und  ebendieselben  sind  im  folgenden  Verse  (vgl.  oben  Rigv. 
10,72,5)  unter  der  „zugleich  mit  dem  Leben  entspringenden 
Götterträgerin  Aditi"  zu  verstehen;  auch  sie  „weilt  in  der 
Herzenshöhle"  (in  welcher  nach  Chänd.  8,1,3  Himmel  und  Erde 
beschlossen  sind),  d.  h.  auch  die  Urwasser  sind  ein  Produkt 
des  im  Herzen  wohnenden  Atman.  Ihm  hat,  nach  Icä  4, 
Matariqvan  (d.  h.  wohl  der  Präna)  schon  die  Urwasser  ein- 
gewoben, er  hat,  nach  Mahänär.  1,4,  durch  Wasser  die  Lebe- 
wesen auf  der  Erde  gesät.  Auch  die  Kosmogonie  Ait.  1,1 
erklärt  sich  hieraus.  Sie  scheint  speziell  an  Rigv.  10,82,1 
anzuknüpfen.  Dort  hiefs  es,  dafs  anfangs  die  Welten  im 
ghritam  der  Urwasser  versunken  gewesen,  und  dafs  der  Schöpfer, 
nachdem  er  zuerst  die  äufsersten  Enden  [die  nur  aus  den 
Wassern  bestehen  konnten]  befestigt  hatte,  zwischen  ihnen 
Erde  und  Himmel  ausgebreitet  habe  (oben  I,  i,  S.  137).  Hier- 
aus läfst  sich  Ait.  1,1  verstehen,  wo  es  heifst:  „Er  erwog:  ich 
will  Welten  schaffen!  Da  schuf  er  diese  W^elten:  die  Flut, 
die  Lichträume,  das  Tote,  die  Wasser  (ambho,  mariclr,  mar  am, 
äpas).  Jenes  ist  die  Flut,  jenseits  des  Himmels;  der  Himmel 
ist  ihr  Boden.  Die  Lichträume  sind  der  Luftraum.  Das  Tote 
ist  die  Erde.  Was  unter  ihr,  das  sind  die  Wasser".  Nach 
dieser  Darstellung  haben  wir  als  die  beiden  Enden  der  Welt, 
oberhalb  und  unterhalb  derselben,  Wasser,  zwischen  beiden 
aber  den  hellen  Luftraum  (daher  martdr)  und  die  dunkle 
(daher  tote)  Erde,  d.  h.  das  sürtam  und  das  asürtam  rajas  aus 
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Rigv.  10,82,4.  Aus  einer  Bezugnahme  auf  diese  Stelle  würde 
sich  die  übrigens  isoliert  dastehende  Konstruktion  der  Welt- 
teile Ait.  1,1  vollkommen  erklären.  Im  weitern  Verlaufe  zählt 
dieselbe  Upanishad  (Ait.  3,3)  schon  die  später  üblichen  fünf 
Elemente  auf. 

Ein  weiterer  Schritt  geschieht  Brih.  1,2,2,  wo  wir  das  eine  Feuer,  was- 
Element   der  Urwasser  in   drei   übergehen   sehen.     Auch  hier 
schafft  Prajäpati  durch  sein  Lobsingen  das  Wasser;   aus   der 
Butterung  desselben  entsteht  die  Erde,  aus  der  Anstrengung 
und  Erhitzung  bei  dieser  Thätigkeit  das  Feuer. 

Die  Hauptstelle  für  die  Dreiznhl  der  Elemente  ist  Chänd. 
6,2.  Die  Wasser  sind  hier  nicht  mehr  der  Ausgangspunkt, 
sondern  nehmen  ihre  Stelle  zwischen  dem  feineren  Feuer  und 
der  gröberen  Erde  ein.  Die  Tendenz,  für  gewöhnliche  Dinge 
mystische,  dem  Uneingeweihten  unverständliche  Ausdrücke  zu 
wählen  (welche  in  den  Brahmasütra's  bis  ins  Komische  getrieben 
wird),  zeigt  sich  darin,  dafs  neben  dem  Wasser,  dessen  Benennung 
schon  feststand,  das  Feuer  als  tejas  (Glut),  die  Erde  als  annam 
(Nahrung)  bezeichnet  wird.  In  systematischer  Form  wird  das 
Hervorgehen  dieser  drei  Elemente  auseinander  und  zuhöchst 
aus  dem  Seienden,  d.  h.  dem  Brahman,  geschildert  und  be- 
gründet: „Dasselbe  beabsichtigte:  Ich  will  vieles  sein,  will 
mich  fortpflanzen!  Da  schuf  es  die  Glut  (tejas).  Diese  Glut 
beabsichtigte:  Ich  will  vieles  sein,  will  mich  fortpflanzen!  Da 
schuf  sie  die  Wasser  (äpas).  Darum  wenn  ein  Mensch  die 
Glut  des  Schmerzes  fühlt  oder  schwitzt,  so  entstehet  aus  der 
Glut  das  Wasser  [der  Thränen,  des  Schweifses].  Diese  Wasser 
beabsichtigten:  Wir  wollen  vieles  sein,  wollen  uns  fortpflanzen! 
Da  schufen  sie  die  Nahrung  (annam).  Darum,  wenn  es  regnet, 
so  entstehet  reichliche  Nahrung,  denn  aus  den  Wassern  eben 
entstehet  die  Nahrung,  die  man  isset."  Nachdem  sodann  das 
Eingehen  des  Seienden  als  individuelle  Seele  (jiva  ätman)  in 
die  drei  von  ihm  geschaffenen  Gottheiten,  d.  h.  in  die  Ele- 
mente, berichtet  worden,  so  folgt  weiter  die  Auseinander- 
setzung, wie  das  Seiende  die  von  ihm  erschaffenen  Elemente 
„dreifach  gemacht"  habe,  indem  es  jedes  derselben  mit  Bestand-  Die  Drei- 
teilen der  drei  andern  versetzte.  So  wird  beispielsweise  an  machung. 
Feuer,  Sonne,   Mond  und  Blitz  nachgewiesen,   dafs  das  Rote 
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Die  tan- 
mdtra's. 


Die  Fünf- 

fach- 
machung. 


an  ihnen  aus  Glut,  das  Weifse  aus  Wasser,  das  Schwarze 
aus  Nahrung  bestehe.  Sonach  sind  die  in  der  Natur  vor- 
kommenden Stoffe  nicht  reine  Elementarstoffe,  sondern  Ge- 
mische, wobei,  wie  Badaräyana  sagt  (Sütram  2,4,22):  vai^eshyät 
tu  tadvädas,  tadvädah,  was  man  ganz  wörtlich  wiedergeben 
kann  durch:  denominatio  fit  a  potiori.  —  In  dieser  Theorie 
von  der  Dreifachmachung  der  Urelemente  liegt  der  erste  Keim 
der  spätem  Unterscheidung  von  Keinstoffen  (tanmatra)  und 
groben  Elementen  (stliulabhütäni).  Das  erste  Vorkommen  der- 
selben ist  Pracna  4,8,  wo  unterschieden  werden:  „die  Erde 
und  der  Erdstoff  (prithivi  ca  pritliivimäträ  ca),  das  Wasser 
und  der  Wasserstoff,  die  Glut  und  der  Glutstoff,  der  Wind 
und  der  W7indstoff,  der  Äther  und  der  Ätherstoff*'.  Die  hier 
gebrauchten  Ausdrücke:  prithivimäträ,  apomäträ,  tejomatrd, 
väyumäträ,  äkaqamäträ ,  werden  dann  später  zusammengefafst 
zu  dem  Terminus  Tanmatra  „aus  diesem  allein  bestehend", 
welcher  zuerst  sich  findet  Maitr.  3,2  und  weiterhin  Pränägni- 
hotrop.  4.  Mahop.  1.  (An  eine  Entstehung  aus  tanu-mätra, 
wie  wohl  behauptet  worden,  ist  nach  dem  Gesagten  nicht  zu 
denken.)  In  dem  (ausserhalb  des  Zusammenhangs  stehenden) 
Verse  Manu  1,27  werden  die  Tanmatra1  s  als  anvyo  mdtrah 
erwähnt,  und  in  der  Sänkhyaphilosophie  spielen  sie,  wie  später 
zu  zeigen,  eine  wichtige  Rolle.  Badaräyana  nennt  sie  nicht, 
und  Cankara  im  Kommentar  zu  2,2,10,  p.  514,14  erwähnt  sie 
nur  als  Sänkhyaterminus,  um  sie  abzuweisen,  vertritt  aber  in 
seiner  Lehre  von  dem  feinen  Leibe  (System  des  Vedänta 
S.  399  und  Anm.  127)  eine  verwandte  Vorstellung.  —  Nachdem 
man  von  den  drei  Elementen  zu  fünfen  übergegangen  war, 
machte  man  aus  der  Dreifachmachung  der  Elemente  eine 
Fünffachmachung  (pancfkaranam,  zuerst,  unseres  Wissens,  bei 
Qank.  zu  Chänd.  6,4,  p.  417,5),  welche  im  Vedäntasära  dahin 
präzisiert  wird,  dafs  von  jedem  der  fünffachgemachten  Ele- 
mente die  Hälfte  rein  und  die  andre  Hälfte  aus  den  vier 
übrigen  Elementen  zugemischt  ist,  sodafs  z.  B.  das  in  der 
Natur  vorkommende  Wasser  aus  1/2  Wasser  +  x/8  Erde  + 
x/8  Feuer  +  J/8  Luft  +  x/8  Äther  besteht.  —  Als  Motive 
dieser  Dreifachmachung  oder  Fünffachmachung  darf  nicht  die 
Vedäntasära  §  128  (Böhtl.)  in  Verbindung  mit  ihr  vorgetragene 
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Theorie  betrachtet  werden,  nach  welcher  die  Erde  riechbar, 
schmeckbar,  sichtbar,  fühlbar  und  hörbar,  das  Wasser  schmeck- 
bar, sichtbar,  fühlbar  und  hörbar,  das  Feuer  sichtbar,  fühlbar 
und  hörbar,  der  Wind  fühlbar  und  hörbar  und  der  Äther  blofs 
hörbar  ist.  Diese  Theorie  setzt  nicht  die  gemischten,  sondern 
die  ungemischten  Elemente  voraus,  welche  bei  ihrem  Hervor- 
gehen aus  einander  die  Eigenschaften  der  Elemente,  aus  denen 
sie  hervorgegangen  sind,  beibehalten  (der  Wind  neben  der 
Fühlbarkeit  auch  die  Hörbarkeit,  weil  er  aus  dem  hörbaren 
Äther  hervorgegangen,  u.  s.  w.).  Mit  der  Dreifachmachung 
oder  Fünffachmachung  hingegen  steht  diese  Theorie  in  Wider- 
spruch, da  z.  B.  der  fünffachgemachte  Äther,  eben  wegen  der 
Zumischung  der  vier  andern  Elemente,  nicht  mehr  blofs  hörbar, 
sondern  auch  fühlbar,  sichtbar,  schmeckbar  und  riechbar  sein 
müfste.  Hingegen  wüfsten  wir  als  Motiv  der  Drei-  und  Fünf- 
fachmachung der  Elemente,  aufser  der  Wahrnehmung,  dafs 
in  allem  Spuren  von  allem  sind  (xöcv  ev  roxyrl  {isfu/.^0^  Anaxa- 
goras  bei  Ar.  phys.  1,4  187  b  1),  nur  anzugeben,  dafs  der 
menschliche  Organismus,  obwohl  er  nur  einzelne  Stoffe  als 
Nahrung  aufnimmt,  doch  aus  ihnen  alle  drei  Elemente,  Nah- 
rung, Wasser  und  Glut,  entnimmt,  welche  nach  der  Schilde- 
rung, die  sich  an  die  Dreifachmachung  der  Elemente  Chänd.  6,5 
anschliefst,  zu  seinem  Aufbau  erforderlich  sind. 

Ein  grofser  Fortschritt  über  die  behandelte  Stelle  Chänd.  Fünf  Eie- 
6,2  fg.  hinaus,  welche  aus  Brahman  nur  drei  Elemente,  Feuer, 
Wasser  und  Erde,  hervorgehen  liefs,  besteht  darin,  dafs  der 
Äther  (oder  Raum  äkäga)  und  der  Wind  (vayu),  welche  in  der 
altern  Zeit,  wie  wir  sahen,  als  symbolische  Vertreter  des 
Brahman  selbst  gegolten  hatten,  weiterhin  als  die  beiden  fein- 
sten Elemente  zwischen  Brahman  und  das  Feuer  eingeschoben 
wurden.  Hierdurch  gelangte  man  zur  Fünfzahl  der  Elemente, 
welche,  mit  wenigen  Ausnahmen,  von  allen  spätem  Philoso- 
phen Indiens  angenommen  werden.  Die  erste  Stelle,  welche 
die  fünf  Elemente  nach  dem  Chänd.  6,2  vorliegenden  Schema, 
das  erste  aus  Brahman  und  jedes  folgende  aus  dem  jedesmal 
vorhergehenden,  hervorgehen  liefs,  findet  sich  (Aufzählungen 
wie  Brih.  4,4,5  kommen  nicht  in  Betracht)  Taitt.  2,1,  eine 
Stelle,  welche  in  der  indischen  Philosophie  eine  fundamentale 
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Bedeutung  gewonnen  hat:  „Aus  diesem  Ätman,  fürwahr,  ist 
der  Äther  [Raum]  entstanden,  aus  dem  Äther  der  Wind,  aus 
dem  Winde  das  Feuer,  aus  dem  Feuer  das  Wasser,  aus  dem 
Entspre-  Wasser  die  Erde".  —  Dieser  Fünfzahl  der  Elemente  entspricht, 
Erkenntnis-  wie  wir  später  sehen  werden,  die  Fünfzahl  der  Erkenntnis- 
sinne (Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack,  Geruch),  welche, 
wenn  nicht  die  erste  Aufstellung,  so  doch  die  definitive  Fest- 
haltung der  fünf  Elemente  veranlagst  hat.  Jedes  Element  hat 
seine  bestimmte  Qualität  (Ton,  Fühlbarkeit,  Farbe,  Schmeck- 
barkeit,  Riechbarkeit)  und  aufser  dieser,  wie  schon  oben  be- 
merkt, noch  die  Qualität  derjenigen  Elemente,  aus  denen  ein 
jedes  hervorgegangen  ist.  Spätere  Upanishadstellen,  in  denen 
die  fünf  Elemente  teils  aufgezählt,  teils  erwähnt  werden,  sind: 
Ait.  3,3  (noch  ungeordnet);  Qvet.  2,12.  6,2  (vgl.  auch  Käth. 
3,15);  Pracna  6,4.  Maitr.  3,2.  6,4.  Ätma  2.  Pinda  2.  Pränagni- 
hotra  4. 

4.  Die  organische  Natur. 

Eingehen  In  Accommodation  an  das  menschliche,   auf  kausale  Zu- 

maninsehie  sammenhänge  gerichtete  Erkenntnisvermögen  stellte  sich  die 
MotivPdLnsfr  Wesensidentität  der  Welt  mit  Brahman  als  eine  Schöpfung 
der  Welt  durch  das  Brahman  dar.  Wie  das  indische  Wort 
für  Schöpfung,  sfishti,  zu  verstehen  giebt,  ist  diese  zu  denken 
als  ein  Entlassen,  Loslassen,  Ausgiefsen,  somit  als  ein  Heraus- 
treten der  Welt  aus  Brahman,  welches  als  solches  mit  dem 
Grunddogma  von  der  alleinigen  Realität  des  Brahman  in 
Widerspruch  stand.  Daher  erforderte  die  Lehre  von  der 
Schöpfung  der  Welt,  sollte  diese  nicht  als  ein  Anderes,  ein 
Fremdes  dem  Brahman  gegenübertreten,  zu  ihrer  Ergänzung 
die  Vorstellung,  dafs  das  Brahman  selbst,  nachdem  es  die  Welt 
geschaffen,  in  dieselbe  als  Seele  eingegangen  sei;  Brih.  1,4,7: 
„in  sie  (die  Welt)  ist  jener  [Ätman]  eingegangen  bis  in  die 
Nagelspitzen  hinein";  Chand.  6,3,3:  „da  ging  jene  Gottheit 
(das  Brahman)  in  diese  drei  Gottheiten  (die  Elemente)  mit 
diesem  lebenden  Selbste  (jiva  ätman,  der  individuellen  Seele) 
ein  und  breitete  auseinander  Namen  und  Gestalten";  Taitt.  2,6: 
„nachdem  er  sie  geschaffen,  ging  er  in  dieselbe  ein";  Ait. 
1,3,12:   „da  spaltete  er  hier  den  Scheitel  und  ging  durch  diese 


4.  Die  organische  Natur.  177 

Pforte  hinein".  Brahman  schafft  die  Organismen  als  Burgen 
Cpuras)  und  geht  dann  in  dieselben  als  Bürger  (purusha,  d.  h. 
als  die  Seele)  ein,  Brih.  2,5,18: 

Als  Burgen  schuf  Zweifüfsler  er, 
Als  Burgen   die  Vierfüfsler  auch ; 
In  Burgen  ging  als  Vogel  er, 
In  Burgen   er  als  Bürger  ein. 

Solche  Wohnstätten,  in  welche  Brahman  als  individuelle  Aiie  Lebe- 
Seele  eingegangen  ist,    sind  alle    lebenden  Wesen,    also    alle      Seelen 
Pflanzen,  alle  Tiere,  alle  Menschen  und  alle  Götter: 

Aus  ihm  die  Götter  vielfach  sind  entstanden, 
Und  Selige,  aus  ihm  Menschen,  Vieh  und  Vögel, 
Einhauch  und  Aushauch,  Reis  und  Gerste,  — 

wie  es  Mund.  2,1,7  mit  Anklang  an  Rigv.  10,90,8  und  Atharvav. 
11,4,13  (oben  I,  i,  S.  157.  303)  heilst.  Alle  lebenden  Wesen 
sind  demnach  Brahman,  Ait.  3,3:  „Dieses  (das  Bewufstsein, 
d.  h.  der  Atman)  ist  Brahman,  dieses  ist  Indra,  dieses  ist 
Prajäpati,  dieses  ist  alle  Götter,  —  ist  die  fünf  Elemente, 
Erde,  Wind,  Äther,  Wasser,  Lichter,  —  ist  die  Klein -Lebe- 
wesen und  was  ihnen  etwa  ähnlich,  —  ist  die  Samen  der  einen 
und  andern  Art,  —  ist  Eigeborenes,  Mutterschofsgeborenes, 
Schweifsgeborenes,  Sprofsgeborenes,  —  ist  Rosse,  Rinder, 
Menschen,  Elefanten,  —  ist  alles  was  lebt,  was  da  geht  und 
fliegt  und  was  bewegungslos".  Unter  dem  „Bewegungslosen" 
(sthävaram)  ist  die  Pflanzenwelt  zu  verstehen.  Zu  der  ganzen 
Stelle  bemerkt  Qankara:  „In  dieser  Weise  nimmt  in  allen  den 
speziellen  Körperhüllen  von  Brahman  bis  herab  zum  Grashalm 
(brahmädi-staynbaparyanteshu,  ein  später  viel  gebrauchter  Aus- 
druck) das  Brahman  diese  und  jene  Namen  und  Gestalten 
an".  Eine  Einteilung  der  organischen  Wesen  in  drei  Klassen: 
„aus  dem  Ei  Geborenes,  lebend  Geborenes  und  aus  dem  Keim 
Geborenes",  fand  sich  schon  Chänd.  6,3,1,  wozu  dann  obige 
(spätere)  Stelle  als  vierte  Klasse  das  „Schweifsgeborene"  (In- 
sekten und  dergleichen)  hinzufügt.  In  jeder  dieser  Erschei- 
nungen  wohnt  das  ganze  Brahman:   der  Atman  heilst  Saman,    in  jedem 

•  •    i  -i  •  •  Hj.  Lebenden 

„weil  er  gleich   (sama)    ist    der  Ameise,    gleich    der  Mucke,   das  ganze 
gleich  dem  Elefanten,   gleich  diesen   drei  Welträumen,   gleich 
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diesem  Weltganzen"  (Brih.  1,8,22).  Ein  Beispiel  von  der  Be- 
seeltheit der  Pflanzen  liefert  Chänd.  6,11,1  an  dem  Baume, 
welcher  dasteht,  „durchdrungen  von  dem  lebendigen  Selbste 
Qiva  ätman,  der  individuellen  Seele),  strotzend  und  freude- 
voll"; dafs  dementsprechend  auch  die  Wanderung  der  Seelen 
bis  in  die  Pflanzenwelt  sich  erstreckt,  lehrt  Käth.  5,7: 

Im  Mutterschofs  geht  ein  dieser, 
Verkörpernd  sich  zur  Leiblichkeit,   — 
In  eine  Pflanze  fährt  jener,   — 
Je  nach  Werk,  je  nach  Wissenschaft. 

Nach  oben  hin  erstreckt  sich  die  Seelenwanderung  bis  in  die 
Götterwelt  hinein,  Brih.  4,4,4:  „Wie  ein  Goldschmied  von 
einem  Bildwerke  den  Stoff  nimmt  und  daraus  eine  andere, 
neuere,  schönere  Gestalt  hämmert,  so  auch  diese  Seele,  nach- 
dem sie  den  Leib  abgeschüttelt  und  das  Nichtwissen  [zeit- 
weilig] losgelassen  hat,  so  schafft  sie  sich  eine  andere,  neuere, 
schönere  Gestalt,  sei  es  der  Väter  oder  der  Gandharven  oder 
der  Götter  oder  des  Prajäpati  oder  des  Brahman,  oder  andrer 
Wesen".  Das  Hervorgehen  der  Kreaturen  aus  Brahman,  nach- 
dem sie,  wie  die  Blumensäfte  in  den  Honig,  wie  die  Flüsse 
in  den  Ocean,  in  dasselbe  (im  Tiefschlaf  und  im  Tode)  ein- 
gegangen sind,  geschieht  in  unbewufster  Weise,  Chänd.  6,10,2: 
„also,  fürwahr,  wissen  auch  alle  diese  Kreaturen,  wenn  sie 
aus  dem  Seienden  wieder  hervorgehen,  nicht,  dafs  sie  aus  dem 
Seienden  wieder  hervorgehen;  selbige,  ob  sie  hier  Tiger  sind 
oder  Löwe,  oder  Wolf,  oder  Eber,  oder  Wurm,  oder  Vogel, 
oder  Bremse  oder  Mücke,  was  sie  immer  sein  mögen,  dazu 
werden  sie  wiedergestaltet".  Vgl.  die  ähnliche,  und  vielleicht 
davon  abhängige,  Aufzählung,  Kaush.  1,2:  „Der  wird  hienieden, 
sei  es  als  Wurm,  oder  als  Fliege,  oder  als  Fisch,  oder  als 
Vogel,  oder  als  Löwe,  oder  als  Eber,  oder  als  Beifstier,  oder 
als  Tiger,  oder  als  Mensch,  oder  als  sonst  etwas,  an  diesem 
oder  jenem  Orte  wiederum  geboren,  je  nach  seinem  Werke, 
je  nach  seinem  Wissen". 

Eine  mythische  Schilderung  des  Entstehens  des  Menschen- 
geschlechtes und  der  Tiergeschlechter  bietet  Brih.  1,4,3 — 4. 
Der  Atman  ist  ursprünglich  weder  Mann  noch  Weib,  sondern 
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(wie  in  dem  Mythus  des  Aristophanes  bei  Piaton  Symp. 
p.  189  C  fg.)  die  ungeschiedene  Einheit  beider,  welche  sich 
spaltet  und  in  der  Zeugung  zur  Wiedervereinigung  gelangt. 
Hierauf  entflieht  das  Weib  und  verbirgt  sich  der  Reihe  nach 
in  den  verschiedenen  Tierspecies  der  Kühe,  Pferde,  Esel,  Ziegen, 
Schafe  bis  herab  zu  den  Ameisen;  der  Atman  aber  verfolgt 
sie  durch  alle  Formen  hindurch  und  zeugt  so  die  Individuen 
jeder  einzelnen  Tierart.  —  Man  konnte  versucht  sein,  diesem 
Mythus  einen  tieferen  Sinn  unterzulegen;  das  Männliche  wäre 
der  nach  seiner  Manifestation  verlangende  Wille,  das  Weib- 
liche der  Inbegriff  der  Formen  (der  platonischen  Ideen), 
welche,  obgleich  aus  dem  Willen  entsprungen,  ihm  doch  he- 
terogen sind,  vor  ihm  fliehen,  bis  der  schöpferische  Wille  sich 
ihrer  bemächtigt,  um  in  ihnen  allen  sein  Wesen  zum  Ausdruck 
zu  bringen.  —  Jedenfalls  besagt  der  Mythus  soviel,  dafs  alle 
Tierformen  mit  dem  Menschen  gleichen  Wesens  und,  wie  er, 
Verkörperungen  des  Atman  sind. 

Im  Folgenden  (ßrih.  1,4,6.  11 — 15)  wird  geschildert,  wie  Schöpfung 
der  Atman  über  sich  hinaus  die  verschiedenen  Götterklassen  eine  über- 
schafft; „weil  er  als  höhere  [als  er  selbst  ist]  die  Götter  schuf, 
und  weil  er,  als  Sterblicher,  die  Unsterblichen  schuf,  darum 
heifst  sie  die  Überschöpfung  (atisrishti)".  Hierin  liegt  jeden- 
falls so  viel,  dafs  der  als  Mensch  verkörperte  Atman  in  sich 
das  Princip  aller  höheren  Welten  und  Wesen  enthält. 


5.  Die  Weltseele  (Hiranyagarbha,  Brahmän). 

Wie   die  Einzelseele   zu   ihrem  Leibe,  so  verhält  sich  zu   nie  weit- 

7  i  seele  (Brah- 

dem  Weltleibe  die  Weltseele,   welche,  zum  Unterschiede  von  man,  mm- 

'  '  nyagarbha). 

dem  Bräliman  (neutr.)  als  Urprincip,  als  der  Brahmän  (masc.) 
oder  auch  als  der  Hiranyagarbha  bezeichnet  wird,  welcher 
nach  Rigv.  10,121,1  aus  den  von  dem  Urprincip  geschaffenen 
Urwassern  als  der  Erstgeborne  der  Schöpfung  hervorging. 
Weil  es  das  Urprincip  selbst  ist,  welches  in  seiner  Schöpfung 
als  Erstgeborner  erscheint,  darum  wird  auch  der  letztere,  mit 
Änderung  des  Genus  und  des  Accentes,  als  der  Brahmän, 
gleichsam  als  das  persönlich  gewordene  Brahmän,  bezeichnet. 
In  den  altern  Upanishadtexten  ist  diese  Vorstellung  nur  wenig 
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ausgebildet.  In  der  oben  citierten  Stelle  Brih.  4,4,4  erschien 
als  Beispiel  einer  wandernden  Seele  neben  Prajäpati  und  den 
übrigen  Göttern  auch  der  Brahman  (ohne  Zweifel  als  Mascu- 
linum  aufzufassen).  Ait.  3,3  wird  an  der  Spitze  der  Lebe- 
wesen, als  welche  der  Atman  zur  Erscheinung  kommt,  der 
Brahman  genannt  (auch  hier  ist  natürlich  esha.  brahmä  zu  lesen 
statt  esha  brahma,  wie  gedankenloser  weise  Ait.  Ar.  2,6,1,5  p.  299,3 
gedruckt  ist;  vgl.  auch  die  unmittelbar  folgenden  Worte  des 
Säyana:  anena  pul-lingena  brahmacabdena  ' Hiranyagarbhah 
samavartata  agre'  ity-ädi-^ästra-prasiddhah  prathamah  Qariri 
vivakshitah).  Auch  Kaush.  1,  wo  dieser  persönlich  gedachte 
Brahman  die  im  Jenseits  ankommende  Seele  empfängt,  wird 
seine  Identität  mit  Hiranyagarbha  durch  die  Schlufsworte  1,7 
angedeutet:  „Die  Urwasser,  fürwahr,  sind  meine  Welt,  und 
sie  ist  dein!"  —  Sonst  wird  der  persönliche  Brahman  (oder 
an  seiner  Stelle  gelegentlich  Parameshtliin,  Prajäpati  Brih. 
2,6,3.  4,6,3.  6,5,4)  in  altern  Texten  nur  erwähnt  als  der  Träger 
der  göttlichen  Offenbarung  (wie  vordem  der  Vena,  oben  I,  i, 
S.  252  fg.)  und  ihr  Vermittler  an  die  Menschen:  Chänd.  3,11,4. 
8,15.  Mund.  1,1,1 — 2  und  öfter  in  späteren  Upanishad's. 

Brahman  Ausgeführter  findet  sich  diese  Vorstellung  von  dem  Erst- 

garbha/ist  geborenen  der  Schöpfung  als  dem  Urquell  aller  Weisheit  erst 
riM  iiTder  in  der  (überhaupt   zur  Personifikation   des  Göttlichen  neigen- 

Qvet.  up.  ^en^  Qvetäcvatara -Upanishad,  wo  derselbe  als  der  Brahman, 
als  Hiranyagarbha,  der  „Goldkeim",  oder  auch  einmal,  5,2, 
mit  poetischer  Umschreibung  dieses  Wortes,  als  der  (wie  Gold) 
„rote  Weise",  kapila  rishi,  bezeichnet  wird,  was  dann  viele  zu 
dem  Irrtum  verleitet  hat,  dafs  hier,  in  einer  vedischen  Upa- 
nishad,  als  der  Erstgeborne  des  Schöpfers  —  Kapila,  der 
Stifter  des  Sänkhyasystems,  genannt  werde!  Hätte  der  allem 
Dualismus  und  Atheismus  so  feindlich  gegenüberstehende  Autor 
unserer  Upanishad  diesen  gekannt  (was  wir  nicht  glauben), 
so  würde  er  ihn  wohl  mit  ganz  andern  Epithetis  charakterisiert 
haben.  Die  Meinung,  dafs  hier  Kapila  genannt  werde,  ist  nur 
möglich,  solange  man  die  Stelle  isoliert  und  ohne  Rücksicht 
auf  den  ganzen  Zusammenhang  der  Upanishad  betrachtet, 
welche  denselben  Gedanken,  der  hier  vorkommt,  noch  an  vier 
andern   Stellen   zum  Ausdruck   bringt.     Sie  feiert   den  Rudra 
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(Qiva),  in  welchem  sie  das  Urwesen  sieht,  als  den  Urquell 
aller  Weisheit;  „aus  ihm  erflofs  das  Wissen  uranf anglich" 
(4,18,  vgl.  Brih.  2,4,10);  —  „er  heifst  der  Erstlings- Pur usha, 
der  Grofse"  (agryah  purvsho  mahän,  3,19,  vgl.  mahän  atmä 
Käth.  3,10.  6,7);  —  er  ist  es,  „der  den  Gott  Brahmdn  schuf 
zu  Anfang,  und  der  ihm  auch  die  Veden  überliefert"  (6,18); 
—  „der  vormals  den  Hiranyagarbha  zeugte"  (3,4),  —  „der 
selbst  entstehen  sah  den  Hiranyagarbha"  (4,12),  —  und  mit 
Hinweis  auf  die  letzteren  Stellen  heifst  es  dann  5,2:  „der  mit 
jenem  [3,4  und  4,12  erwähnten]  ersterzeugten,  roten  Weisen 
(kapilam  rishim)  im  Geist  ging  schwanger  und  ihn  sah  ge- 
boren". Das  zurückweisende  tarn  sowie  die  Worte  jäyamänam 
ca  paqyet,  verglichen  mit  4,12  pagyata  jäyamänam,  machen  wohl 
die  Rückbeziehung  auf  diese  Stelle,  und  somit  auf  Hiranya- 
garbha, unzweifelhaft. 

Aus  späteren  Upanishad's  ist  zu  erwähnen,  dafs  nach  Närayana. 
Närayana  1  der  Brahnmn  aus  Närayana,  und  dafs  nach  Atharva- 
ciras  6  aus  Rudra,  nach  Mahä  3  aus  Näräyana,  das  Weltei 
und  aus  diesem  sodann  der  Brahmän  entsteht;  als  Quelle  des 
Wissens  wird  derselbe  bezeichnet  Pinda  1,  Gäruda  3,  und 
(unter  dem  Namen  Hiranyagarbha)  Mahä  4.  Im  Gegensatze 
zu  dem  ichbewufsten  Jiva  (der  individuellen  Seele)  wird 
Hiranyagarbha  als  „allichbewufst"  (sarvdha mmänin)  bezeichnet 
Nrisinhott.  9,  üp.  S.  798. 

Der  Stufenfolge  von  Urwesen,  Urwasser   und   Erstgebo-  Der, Mah&n 
renem  (Brahmdn ,   Hiranyagarbha)  entspricht  es,    wenn,   unter 
Abstreifung  der  mythologischen  Form,  Käth.  3,10 — 11.  6,7 — 8 
als  die  drei  obersten  Principien  Purusha,  Avyaktam  und  Mahän 
Atmä  bezeichnet  werden.     Hier  ist,  im  Gegensatze  zum  indi- 
viduellen  Atman,   der  Mahän  Atmä  (das   grofse  Selbst,   dem 
mahän  purusha  Qvet.  3,19  entsprechend)   die  Weltseele,   d.  h. 
der  allichbewufste  Hiranyagarbha.     Die  Buddhi  ist  Käth.  3,10 
noch  dem   Mahän  Atmä  untergeordnet.     Eine  Verschmelzung 
beider  führt  dann  weiterhin  zum  kosmischen  Intellekte  (mahän, 
buddhi)  der  Sänkhyaphilosophie.  —  Auf  andern  Gebieten  ent-   Analogien 
spricht  dem  kosmischen  Intellekte  als  Träger  der  Welt  (Hiranya-    sophiscne 
garbha,  Mahän)   der  aus   dem  sv   emanierende  voü£  der  Neu-  dieser  vor- 
platoniker  sowie  das  „reine  Subjekt  des  Erkennens"  (das  ewige 
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Weltauge)  der  schopenhauerschen  Philosophie.  Für  das  meta- 
physische Verständnis  der  Welt  ist  diese  Vorstellung  eine 
unentbehrliche.  Wir  wissen  es  (und  auch  die  Inder  wufsten 
es  schon,  Brih.  2,4,5),  dafs  die  ganze  objektive  Welt  nur  mög- 
lich ist,  sofern  sie  getragen  wird  von  einem  erkennenden  Sub- 
jekte. Dieses  Subjekt  als  Träger  der  objektiven  Welt  kommt 
zur  Erscheinung  in  allen  individuellen  Subjekten,  ist  aber 
keineswegs  mit  ihnen  identisch.  Denn  die  individuellen  Sub- 
jekte vergehen  (Brih.  2,4,12  „nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufst- 
sein",  vgl.  Brih.  3,2,12),  die  objektive  Welt  besteht  aber  auch 
ohne  sie  weiter,  mithin  auch  das  ewige  Subjekt  des  Erkennens 
(Hiranyagarbha),  von  welchem  sie  getragen  wird.  Aus  diesem 
Subjekte  entspringen  Raum  und  Zeit;  darum  ist  es  selbst  in 
keinem  Räume  und  zu  keiner  Zeit,  also  empirisch  betrachtet 
überhaupt  nicht  vorhanden;  es  hat  keine  empirische,  sondern 
nur  eine  metaphysische  Realität. 


VII.    Brahman  als  Erhalter  und  Regierer. 

1.  Brahman  als  Welterhalter. 

in  allem  Da  in  Wahrheit  nur   der  Ätman  vorhanden   ist,  und  die 

steckt  der 

Ätman.  Welt,  sofern  sie  überhaupt  existiert,  ihrem  Wesen  nach  nur 
Ätman  ist,  so  folgt,  dafs  die  Dinge  dieser  Welt  ihre  Realität, 
soweit  wir  ihnen  eine  solche  zugestehen  mögen,  nur  von  dem 
Ätman  zu  Lehen  tragen  können.  Sie  verhalten  sich  zu  ihm 
wie  die  Funken  zu  dem  Feuer,  aus  welchem  sie  entspringen 
und  welches  sie  ihrem  ganzen  Wesen  nach  sind;  Brih.  2,1,20: 
„wie  aus  dem  Feuer  die  winzigen  Fünklein  entspringen,  also 
auch  entspringen  aus  diesem  Ätman  alle  Lebensgeister,  alle 
Welten,  alle  Götter,  alle  Wesen";  vgl.  Kaush.  4,20.  Näher 
ausgeführt  findet  sich  dieses  Bild  Mund.  2,1,1: 

Wie  aus  dem  wohlentflammten  Feuer  die  Funken, 
Ihm  gleichen  Wesens,  tausendfach  entspringen, 
So  geh'n,  o   Teurer,  aus  dem  Unvergänglichen 
Die  mannigfachen  Wesen 
Hervor  und  wieder  in  dasselbe  ein. 
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Bild  vom 
Nyagrodha. 


Alle  Dinge  der  Welt  sind,  wie  diese  Stelle  besagt  „ihm 
gleichen  Wesens"  (sarupa,  oder  svarüpa  „seine  Gestalt  habend"), 
sind  der  Atman  selbst,  und  er  allein  ist  es,  welcher  als  die 
ganze  Welt  ausgebreitet  vor  uns  liegt,  Mund.  2,1,4: 

Sein  Haupt  ist  Feuer,  seine  Augen  Mond  und  Sonne, 

Die  Himmelsgegenden  die  Ohren, 

Seine  Stimme  ist  des  Veda   Offenbarung. 

Wind  ist  sein  Hauch,  sein  Herz  die  Welt,  aus  seinen  Füfsen  Erde, 

Er  ist  das  innre  Selbst  in  allen  Wesen. 

Wie   es   geschieht,   dafs  der   einheitliche  Atman   sich  zur     Ausbrei- 
vielheitlichen  Welt  ausbreitet,   das   bleibt   ein  Geheimnis  und  Einheit  zur 

Vielheit. 

kann  nur  durch  Bilder  erläutert  werden.  So  läfst  Chänd.  6,12 
der  Lehrer  die  Frucht  des  Nyagrodha-Baumes  (dessen  Zweige 
nach  unten  wachsen  und  in  der  Erde  neue  Wurzeln  schlagen, 
sodafs  aus  dem  Baume  ein  ganzer  Wald  wird)  herbeibringen 
und  öffnen,  und  nachdem  der  Schüler  in  ihr  nur  ganz  kleine 
Kerne  und  in  diesen  gar  nichts  weiter  gefunden  hat,  spricht 
zu  ihm  der  Lehrer:  „Die  Feinheit,  die  du  nicht  wahrnimmst, 
o  Teurer,  aus  dieser  Feinheit,  fürwahr,  ist  dieser  grofse  Nyag- 
rodhabaum  entstanden.  Glaube,  o  Teurer,  was  jene  Feinheit 
ist,  ein  Bestehen  aus  dem  (ein  dieses-als -Wesen-Haben,  aitad- 
ätmyam}  ist  dieses  Weltall,  das  ist  das  Reale,  das  ist  die 
Seele,  das  bist  du,  o  (^vetaketu!" 

Die  Ausbreitung   der  Einheit   als  Vielheit  wird   auch  er- 
läutert durch  das  vielfach  mifsverstandene  Gleichnis  Käth.  6,1 : 

Die  Wurzel  hoch,  die  Zweig'   abwärts 
Steht  jener  ew'ge  Feigenbaum. 

Alle,  welche  hier  müla  in  ürdhvamüla  als  Plural  fassen  und  „die 
Wurzeln",  „tke  rootsu,  ,Jes  raci?iesu  u.  dgl.  übersetzen,  können 
den  Sinn  des  Gleichnisses  nicht  verstanden  haben,  welcher 
gerade  darin  besteht,  zu  zeigen,  wie  aus  dem  einheitlichen 
Brahman  als  Wurzel  die  Vielheit  der  Welterscheinungen 
entspringt.  So  gleicht  das  Weltganze  einem  Acvattha-Baume, 
bei  dem,  ähnlich  wie  bei  unsrer  Linde,  aus  der  einen  Wurzel, 
die  er  hat,  die  ganze  Mannigfaltigkeit  seiner  Äste  und  Zweige 
entspringt,  nur  dafs  bei  demjenigen  Acvattha,  welcher  die 
Welt  ist,  die  eine  Wurzel,  das  Brahman,  oben,  und  die  vielen 
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Allgegen- 
wart des 
Atman. 


Zweige  seiner  Erscheinungen  hier  unten  auf  Erden  sind.  Ganz 
irreführend  ist  es,  hier  an  den  Nyagrodha-Baum  (ficus  indica) 
zu  denken,  der  seine  Zweige  in  die  Erde  schickt,  wo  sie  neue 
Wurzeln  schlagen.  Der  Acvattha  (ficus  religiosa)  ist  von  ihm 
nach  Wuchs  und  Blättern  völlig  verschieden.  —  Von  Interesse 
ist  es,  zu  sehen,  dafs  die  besprochene  Käthakastelle  allem  An- 
scheine nach  schon  Qvet.  3,9  (wie  auch  Mahänär.  10,20)  be- 
nutzt wird;  wenn  es  hier  heifst:  „als  Baum  im  Himmel  wur- 
zelnd steht  der  Eine"  (vgl.  auch  den  Weltbaum  Qvet.  6,6), 
so  findet  dies  in  der  Stelle  Käth.  6,1,  und  nur  in  ihr,  seine 
Erklärung. 

Aus  der  Allverbreitung  des  Atman  ergiebt  sich  seine 
Allgegenwart  in  den  Erscheinungen  der  Welt,  wie  sie,  mit 
Benutzung  des  Verses  Rigv.  4,40,5,  geschildert  wird  Käth.  5,2 
(—  Mahänär.  10,6,  vgl.  die  weiteren  Nachweisungen  dort): 

Im  Äther  ist  Sonnenschwan   er,   Vasu  in  der  Luft, 

Hotar  am  Opferbette,  auf  der  Schwelle  Gast, 

Er  weilt  in  Mensch  und  Weite,  im  Gesetz,  im  Raum, 

Entspringt  aus  Wassern,  Rindern,  Recht,  Gebirg'  als  grofses  Recht. 

Mit  Anknüpfung  an  den  Vers  Väj.  Samh.  32,4  (oben  I,  i, 
S.  292)  schildert  die  Allgegenwart  Gottes  Qvet.  2,16—17: 

Er  ist  der  Gott  in  allen  Weltenräumen, 
Vormals  geboren  und  im  Mutterleibe; 
Er  ward  geboren,  wird  geboren  werden, 
Ist  in  den  Menschen  und  allgegenwärtigf. 


Der  Gott,   der  im  Feuer  ist,  im  Wasser, 

Der  in  die  ganze  Welt  ist  eingegangen, 

Der  in  den  Kräutern  weilt  und  in  den  Bäumen, 

Diesem  Gotte  sei  Ehre!   —   sei  Ehre! 


Alles  hat 
an  seiner 


Auf  der  Allgegenwart  des  Atman  beruht  es,  dafs  alle 
wonneinteii.  Kreaturen  an  der  Wonne,  welche  sein  Wesen  ist  (oben 
S.  127  fg.),  teilhaben:  „durch  ein  kleines  Teilchen  nur  dieser 
Wonne  haben  ihr  Leben  die  andern  Kreaturen"  (Brih.  4,3,32); 
—  „denn  wer  könnte  atmen,  wer  leben,  wenn  in  dem  Äkäca 
nicht  jene  Wonne  wäre!  Denn  er  ist  es,  der  die  Wonne 
schaffet"  (Tait.  2,7).  Darum  wohnt  allen  Wesen  eine  Sehn- 
sucht nach  dem  Atman  inne,   und    ebenso  nach  dem,  welcher 
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das- Seh- 
nen". 


Allwirk- 

samkoit. 


Allmacht. 


sich    als  den   Ätman   weifs;    „sein    (des  Brahman)  Name  ist 
«Nach-ihm-das-Sehnen»  (ta dvanam),  als  «Nach-ihm-das-Sehnen»  „Nach-ihm 
soll  man  es  verehren.    Wer  selbiges  als  solches  weil's,  zu  dem 
wohl  sehnen  hin  sich    die  Wesen  alle"    (Kena  31,    vgl.    das 
aristotelische:  x'.vsi  hk  &q  ipwjxsvov). 

Alles  Wirken  in  der  Welt  ist  ein  solches  des  Ätman;  „er 
ist  es,  der  das  gute  Werk  den  thun  macht,  welchen  er  aus 
diesen  Welten  emporfuhren  will,  und  er  ist  es,  der  das  böse 
Werk  den  thun  macht,  welchen  er  abwärts  führen  will" 
(Kaush.  3,8).  Auch  die  Götter  thun  ihr  Werk  nur  durch  die 
Kraft,  welche  er  ihnen  verleiht:  kein  Strohhalm  kann  von 
Agni  verbrannt,  von  Vayu  aufgehoben  werden  ohne  den  Willen 
des  Brahman  (Kena  17—23). 

Die  schönste  Schilderung  von  der  Allmacht  des  Unver- 
gänglichen, d.  h.  des  Ätman,  findet  sich,  in  teilweiser  An- 
lehnung an  den  Prajäpatihymnus  Rigv.  10,121  (oben  I,  i,  S.  132) 
in  dem  Gespräche  des  Yäjnavalkya  mit  der  Gärgi,  Brih.  3,8,9: 

„Auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  stehen 
auseinandergehalten  Sonne  und  Mond;  auf  dieses  Unvergäng- 
lichen Geheifs,  o  Gärgi,  stehen  auseinandergehalten  Himmel 
und  Erde;  auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  stehen 
auseinandergehalten  die  Minuten  und  die  Stunden,  die  Tag1 
und  Nächte,  die  Halbmonate,  Monate,  Jahreszeiten  und  Jahre ; 
auf  dieses  Unvergänglichen  Geheifs,  o  Gärgi,  rinnen  von  den 
Schneebergen  die  Ströme,  die  einen  nach  Osten,  die  andern 
nach  Westen,  und  wohin  ein  jeder  gehet;  auf  dieses  Unver- 
gänglichen Geheifs,  o  Gärgi,  preisen  die  Menschen  den  Frei- 
gebigen, streben  die  Götter  nach  dem  Opfergeber,  die  Väter 
nach  der  Totenspende." 

Diese  Stelle,  in  welcher  alle  räumliche  und  zeitliche  Ord- 
nung sowie  alles  Wirken  in  der  Natur,  alles  Begehren  der 
Menschen,  Götter  und  Manen  auf  den  Ätman  zurückgeführt 
wird,  hat  viele  Nachbildungen  erfahren.  So  beruht  es  wohl 
auf  dem  ersten  Teile  derselben  von  der  auseinanderhaltenden 
Kraft  des  Ätman,  wenn  der  Ätman  Brih.  4,4,22  (citiert  Maitr. 
7,7)  einem  setu,  welches  Wort  nicht  nur  die  (verbindende) 
„Brücke",  sondern  auch  den  (auseinanderhaltenden)  „Damm" 
bedeutet,  verglichen  wird:    „er  ist  der  Herr  des  Weltalls,  er 
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standen. 


ist  der  Gebieter  der  Wesen,  er  ist  der  Hüter  der  Wesen;  er 

ist  die  Brücke,  welche    (der  Damm,   welcher)    diese  Welten 

auseinanderhält,  dafs  sie  nicht  verfliefsen".    Die  letzten  Worte 

Brih.  4,4,22  kehren  wieder  Chänd.  8,4,1 :    „Der  Atman,  der  ist  die  Brücke 

wird  schon  .  . 

chänd.  8,4,1  (der  Damm),  welche  diese  Welten  auseinanderhält,  dafs  sie 
mifsver-  nicht  verfliefsen".  Wenn  es  aber  dann  weiter  heifst:  „Diese 
Brücke  überschreiten  nicht  Tag  und  Nacht,  nicht  das  Alter, 
nicht  der  Tod  und  nicht  das  Leiden"  u.  s.  w.,  so  wird  hier, 
mit  plötzlicher  Veränderung  der  Anschauung,  aus  dem  die 
Weltverhältnisse  trennenden  Damm  eine  das  Diesseits  mit  dem 
Jenseits  verbindende  Brücke;  und  in  diesem  Thatbestande 
liegt  wohl  ein  sicherer  Beweis  für  den  wichtigen  Schlufs,  dafs 
die  gleichlautenden  Worte  aus  Brih.  4,4,22  entnommen  und, 
mit  Abgehen  von  ihrem  ursprünglichen  Sinne,  Chänd.  8,4,1 
reproduziert  worden  sind.  Der  so  modifizierte  Gedanke  von 
der  Brücke  der  Unsterblichkeit  ist  dann  weiter,  allem  An- 
scheine nach  aus  Chänd.  8,4,1,  von  Qvet.  6,19  und  Mund.  2,2,5 
herübergenommen  worden.  Der  ganze  vorhergehende  Ab- 
schnitt Mund.  2,1  ist  im  wesentlichen  eine  poetische  Ver- 
webung der  angeführten  Stelle  Brih.  3,8  mit  Rigv.  10,90  (oben 
I,i,  S.  156  fg.)  und  andern  Zuthaten,  wie  in  unsrer  Über- 
setzung S.  550  fg.  nachgewiesen  ist. 


Spätere 
Stellen. 


2.  Brahman  als  Weltregierer. 

Wenn  es  in  den  angeführten  Worten  aus  Brih.  4,4,22 
und  ebenso  (wahrscheinlich  in  Nachbildung  dieser  Stelle) 
Kaush.  3,8  heifst:  „er  ist  der  Hüter  der  Welt,  er  ist  der  Ge- 
bieter der  Welt",  so  liegt  darin  zweierlei:  1)  dafs  der  Ätman 
als  Welterhalter  die  Dinge  in  ihrem  Bestände  schützt,  worüber 
gehandelt  worden  ist,  und  2)  dafs  er  als  Weltregierer  die 
Wesen  bei  ihrem  Thun  lenkt.  Für  diese  letztere  Aufgabe 
kommt  neben  manchem,  was  schon  angeführt  wurde,  vor  allem 
Der  Antar-  in  Betracht  das   Kapitel  Brih.  3,7,   welches   von   dem  Atman 

ydmin,  Brih.      ij  ,  A       .  ■,     .  "*  .  T, 

3,7.  '  als  dem  Antar yamm,  d.  h.  dem  „innern  Lenker",  handelt. 
Seine  Belehrung  über  denselben  beginnt  Yäjnavalkya  Brih. 
3,7,3  mit  den  Worten:  „Der,  in  der  Erde  wohnend,  von  der 
Erde  verschieden  ist,   den  die  Erde  nicht  kennt,   dessen  Leib 
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die  Erde  ist,  der  die  Erde  innerlich  regiert,  der  ist  deine 
Seele,  der  innere  Lenker,  der  unsterbliche".  Dasselbe,  was 
hier  von  der  Erde  gesagt  wird,  wird  dann  weiter,  unter  steter 
Wiederholung  der  gleichen  Formel,  von  elf  anderen  Natur- 
erscheinungen (Wasser,  Feuer,  Luftraum,  Wind,  Himmel, 
Sonne,  Himmelsgegenden,  Mond  und  Sternen,  Äther,  Finsternis 
und  Licht),  sodann  von  allen  Wesen  und  endlich  von  den 
acht  Organen  (Odem,  Rede,  Auge,  Ohr,  Manas,  Haut,  Er- 
kenntnis, Samen)  entwickelt;  alle  diese  Naturerscheinungen, 
Wesen  und  Organe  sind  sonach  der  Leib  des  Ätman,  sind 
von  ihm  verschieden  (antara),  kennen  ihn  nicht  und  werden 
doch  von  ihm  innerlich  regiert.  —  Auch  diese  Stelle  ist  in 
der  Folge  vielfach  benutzt  worden.  So  namentlich  Mändükva  6 
und  in  den  Reproduktionen  dieser  Stelle  Nrisinhap.  4,1.  Nri- 
sinhott.  1.  Rämott.3;  ferner Brahmop.  1  undBäshkala(Up.  S.840). 
Eine  (wertlose)  Definition  des  Antaryämin  wird  gegeben 
Sarvopanishatsära  No.  19:  „Wenn  der  Ätman,  als  die  Ursache 
der  Naturbeschaffenheit  der  mit  dem  Höchststehenden  (dem 
Bewufstsein)  u.  s.  w.  ausgerüsteten  Vielheiten,  in  allen  Lei- 
bern, gleichwie  die  Schnur  durch  die  Menge  der  Perlen,  hin- 
durchgefädelt erscheint,  so  heifst  er  der  innere  Lenker  (an- 
taryämin)". —  Im  Vedantasära  §  43  wird  der  Antaryämin 
mit  dem  Iqvara  gleichgesetzt.  Eine  ähnliche  Rolle  spielt  er 
im  System  des  Rämänuja. 

Dem  Antaryämin  Brih.  3,7  entspricht  in  der  „Honiglehre"    Der  tejo- 

-r»    •  l       c\  r     -\  in  •  i_ •»  •    1 i        /-»    •  s  •  maya  am- 

Bnh.  2,5  der  „krattartige  unsterbliche  (reist"  (tejomaya  amrita-  rüamaya 
maya  purusha),  welcher  allen  kosmischen  und  psychischen  Er-  Brih.  2,5. 
scheinungen  einwohnt  und  dadurch  ihre  Wirkung  auf  einander 
ermöglicht.  Auch  hier  wird  der  wertvolle  Grundgedanke  in 
eine  für  uns  wenig  anziehende  Form  gekleidet,  indem  dieselbe 
stereotype  Formel,  jedesmal  unter  Einsetzung  anderer  Begriffe, 
vierzehnmal  hintereinander  wiederholt  wird.  „Diese  Erde", 
so  beginnt  der  Abschnitt,  „ist  aller  Wesen  Honig,  dieser  Erde 
sind  alle  Wesen  Honig;  aber  was  in  der  Erde  jener  kraft- 
volle, unsterbliche  Geist  ist,  und  was  in  Bezug  auf  das  Selbst 
jener  aus  Körper  bestehende,  kraftvolle,  unsterbliche  Geist  ist, 
dieser  ist  eben  das,  was  diese  Seele  (ätman)  ist;  diese  ist  das 
Unsterbliche,   diese  das  Brahman,   diese   das  Weltall".     Das- 
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selbe,  was  hier  von  Erde  und  Leib,  wird  dann  weiter,  unter 
beständiger  Wiederholung  derselben  Formel,  von  Wasser  und 
Samen,  Feuer  und  Rede,  Wind  und  Odem,  Sonne  und  Auge 
u.  s.  w.  gesagt:  das  Auge  nährt  sich  (besteht)  durch  die  Sonne, 
und  die  Sonne  durch  das  Auge  (sie  wäre  nicht  da,  wenn  kein 
Auge  sie  schaute),  und  diese  gegenseitige  Abhängigkeit  ist 
nur  dadurch  möglich,  dafs  in  beiden  derselbe  kraftartige,  un- 
sterbliche Geist,  d.  h.  der  Atman,  wohnt.  Schon  in  der  Ein- 
leitung zu  unsrer  Übersetzung  dieses  Abschnittes  (Up.  S.  420) 
erinnerten  wir  an  die  verwandte  Lehre  Kants  von  der  „Affinität 
der  Erscheinungen",  welche  nur  durch  die  „synthetische  Ein- 
heit der  Apperception",  d.  h.  durch  das  Subjekt  des  Erkenneng, 
den  Atman,  möglich  ist. 
Andere  Neben  diesen  Hauptstellen  wird  es  genügen,  nur  kurz  zu 

erinnern  an  die  Brih.  2,1.  Kaush.  4  von  Bäläki  Gärgya  für 
das  Brahman  ausgegebenen  zwölf  oder  sechzehn  Purusha's, 
welchen  Ajätacatru  den  Atman  als  denjenigen  gegenüberstellt, 
„der  der  Schöpfer  aller  jener  Geister  ist,  er,  dessen  Werk 
diese  Welt  ist"  (Kaush.  4,19);  —  sowie  an  die  Brih.  3,9,10 — 
18.  26  von  Vidagdha  (päkalya  für  den  Atman  gehaltenen  acht 
Purusha's  (der  Körperlichkeit,  der  Begierde,  der  Sonne,  des 
Gehörs,  des  Schattens,  des  Spiegels,  des  Wassers,  des  Sohnes), 
welchen  Yäjnavalkya  den  „Geist  der  Upanishadlehre"  (aupani- 
shada  purusha)  gegenüberstellt,  „der  diese  Geister  auseinander- 
treibend, zurücktreibend,  über  sie  hinausschreitet",  d.  h.  der 
sie  zu  ihrem  Thun  anspornt,  von  demselben  zurückruft  und 
ihnen  überlegen  ist  (Brih.  3,9,26). 

3.  Freiheit  und  Unfreiheit  des  Willens. 

Im  Anschlufs  an  die  Lehre  von  Brahman  als  Weltregierer 
wollen  wir  kurz  die  Frage  nach  der  Freiheit  und  Unfreiheit 
Determinis-  des  menschlichen  Willens  behandeln.  Da  die  ganze  Welt, 
upani-  soweit  sie  überhaupt  existiert,  nur  die  Selbstmanifestation  des 
Atman  ist,  so  kann  von  einer  Freiheit  innerhalb  des  Natur- 
zusammenhanges in  den  Upanishad's  so  wenig  wie  bei  Spinoza 
die  Rede  sein.  Eine  solche  würde  zur  Voraussetzung  haben, 
dafs  der   Ätman   anders   wäre,    als   er  ist.     Demnach  ist   der 


shad's. 
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Standpunkt  der  Upanishad's  ein  strenger  Determinismus.  Brih. 
4,4,5:  „Der  Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aus  Begierde 
(käma);  je  nachdem  seine  Begierde  ist,  danach  ist  seine  Ein- 
sicht (kratu);  je  nachdem  seine  Einsicht  ist,  danach  thut  er 
das  Werk  (karman)u.  Vgl.  die  ähnliche  Aufserung  Qatap. 
Br.  10,6,3  und  Chänd.  3,14,1  (oben  1,  i,  S.  264.  336).  —  Brih. 
3,8,9:  „Auf  dieses  Unvergänglichen  Geheiis,  o  Gärgi,  preisen 
die  Menschen  den  Freigebigen,  streben  die  Götter  nach  dem 
Opfergeber,  die  Väter  nach  der  Totenspende".  Sie  alle,  Men- 
schen, Götter  und  Väter,  können  nicht  anders  handeln,  als  es 
ihrer  Natur  gemäfs  ist.  Chänd.  8,1,5:  „Denn  gleichwie  hie- 
nieden  die  Menschen,  als  geschähe  es  auf  Befehl,  das  Ziel 
verfolgen,  danach  ein  jeder  trachtet,  sei  es  ein  Königreich,  sei 
es  ein  Ackergut,  und  nur  dafür  leben,  [so  sind  sie  auch 
beim  Trachten  nach  himmlischem  Lohne  die  Sklaven  ihrer 
Wünsche]". 

In  scharfem  Gegensatze  zu  dieser  Erklärung  stehen  die  Aber  der 
darauf  folgenden  Worte.  Ähnlich  wie  Kant,  nachdem  er  in  wer^ichTis 
den  stärksten  Ausdrücken,  durch  seinen  Vergleich  mit  der  'istTrei.8' 
voraus  zu  berechnenden  Sonnenfinsternis,  die  empirische  Un- 
freiheit des  Willens  proklamiert  hat,  sogleich  darauf,  in  der- 
selben Zeile  behauptet,  „dafs  der  Mensch  frei  sei"  (Kritik 
der  prakt.  Vernunft  S.  120  Kehrb.),  —  ähnlich  heilst  es  in  der 
angeführten  Stelle  Chänd.  8,1,6  weiter:  „Darum,  wer  von  hinnen 
scheidet,  ohne  dafs  er  die  Seele  erkannt  hat  und  jene  wahr- 
haften Wünsche,  dem  wird  zu  teil  in  allen  Welten  ein  Leben 
in  Unfreiheit;  wer  aber  von  hinnen  scheidet,  nachdem  er 
die  Seele  erkannt  hat  und  jene  wahrhaften  Wünsche,  dem 
wird  zu  teil  in  allen  Welten  ein  Leben  in  Freiheit".  Vgl. 
die  verwandten  Äufserungen  Chänd.  7,25,2.  8,5,4.  Der  Sinn 
dieses  Gegensatzes  ist  klar:  als  Glieder  in  dem  Naturzusammen- 
hange sind  wir,  wie  dieser,  der  Notwendigkeit  unterworfen; 
aber  wir  sind  frei  von  derselben,  sobald  wir,  durch  Erkennt- 
nis unserer  Identität  mit  dem  Ätman,  aus  diesem  ganzen 
Zusammenhange  der  Natur  heraustreten.  Dafs  der  Ätman 
dem  Zwange  der  Kausalität  enthoben  ist,  haben  wir  oben 
(S.  142  fg.)  gesehen.  Ein  jeder  von  uns  ist  dieser  ewig  freie 
Ätman;  wir  sollen  nicht  erst  der  Ätman  werden,  sondern  wir 
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sind  es  schon  jetzt,  nur  dafs  wir  uns  dessen  nicht  bewufst 
sind.  Somit  sind  wir  schon  jetzt,  trotz  der  ausnahmslosen 
Notwendigkeit  unserer  Handlungen,  in  Wahrheit  frei,  aber 
wir  wissen  es  nicht:  „gleichwie  einen  verborgenen  Goldschatz, 
wer  die  Stelle  nicht  weifs,  nicht  findet,  ob  er  wohl  immer 
wieder  darüber  hingehet,  ebenso  finden  alle  diese  Kreaturen 
diese  Brahmanwelt  nicht,  obwohl  sie  tagtäglich  [im  tiefen 
Schlafe]  in  sie  eingehen;  denn  durch  die  Unwahrheit  werden 
sie  abgedrängt"  (Chänd.  8,3,2);  —  „darum  diejenigen,  welche 
diese  Brahmanwelt  durch  Brahmacaryam  (Leben  als  Brahman- 
schüler  in  Studium  und  Entsagung)  finden,  solcher  ist  diese 
Brahmanwelt,  und  solchen  wird  zu  teil  in  allen  Welten  ein 
Leben  in  Freiheit"  (Chänd.  8,4,3).  Die  Unfreiheit  des  Wil- 
lens, so  unverbrüchlich  sie  gilt,  gehört  doch  nur  zu  der  grofsen 
Illusion  der  empirischen  Realität  und  schwindet  mit  dieser. 
Die  Erscheinung  ist  unfrei,  aber  was  in  ihr  erscheint,  der 
Atman,  ist  frei.  Das  Zusammenbestehen  beider  Gesichtspunkte 
spricht  sich  in  den  Worten  aus:  „er  ist  es,  der  das  gute  Werk 
den  thun  macht,  welchen  er  aus  diesen  Welten  emporführen 
will,  und  er  ist  es,  der  das  böse  Werk  den  thun  macht,  welchen 
Späterhin  er  abwärts  führen  will"  (Kaush.  3,8).  Wie  dieser  Gedanke,  in 
und  Prä-  dem  Mafse  wie  der  Atman  als  persönlicher  Gott  aufgefafst 
beide  nur'  wird,  sich  zur  Prädestinationslehre  gestaltet,  ist  schon  früher 
(S.  161)  gezeigt  worden.  Aber  die  ganze  Prädestinationslehre 
ist  ebenso  wie  der  Theismus,  auf  dem  sie  beruht,  in  den 
Upanishad's  nur  ein  Versuch,  in  empirischen  Formen  auszu- 
sprechen, was  seiner  Natur  nach  denselben  fremd  ist.  Der 
ewig  freie  Atman,  welcher  unser  Thun  und  Lassen  determi- 
niert, ist  nicht  ein  andrer,  uns  Gegenüberstehender,  sondern 
unser  eignes  Selbst;  darum  heilst  es  vom  Atman:  „er  bindet 
sich  selbst  durch  sich  selbst  (nibadlinäti  ätmanä  ätmänam) , 
wie  ein  Vogel  durch  das  Netz"  (Maitr.  3,2)  und  Pracna  3,3 
wird  auf  die  Frage,  wie  der  Atman  in  diesen  Leib  hinein- 
gehe, geantwortet:  „er  kommt  hinein  in  diesen  Leib  mano- 
kritena'-\  welches,  wenn  wir  dem  Qankara  Glauben  schenken, 
hier  bedeuten  würde  „durch  das  Werk  seines  Willens",  wie- 
wohl die  Grammatik  eine  andre  Auffassung  (als  mano-kritena 
„unbewufsterweise")  fordert,  woran  (trotz  Rigv.  1,187,7)  schwer- 


exoterisch. 
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lieh  mit  einem  sandhir  ärshah  (wie  Anandajiiäna  sagt)  vorbei- 
zukommen ist. 

4.  Brahman  als  Vorsehung. 

Die  Weltregierung  kann  auch  einem  unpersönlichen  (als  vor- 
antaryämin  „innerer  Lenker"  wirkenden)  Princip  zugeschrieben  glaube  und 
werden,  eine  Vorsehung  hingegen  setzt  einen  persönlichen 
Gott  voraus.  Dementsprechend  sehen  wir  in  den  altern 
Upanishad's,  wie  den  Theismus,  so  auch  den  Vorsehungs- 
glauben nur  hin  und  wieder  als  poetische  Darstellungsform  auf- 
treten; erst  in  spätem  Upanishad's  gewinnt  mit  der  Personi- 
fikation des  Ätman  auch  der  Glaube  an  eine  göttliche  Vor- 
sehung festere  Gestalt.    Durchaus  mythisch  ist  die  Darstellung   Mythische 

j  -iT-»i  i_     ••  Vorstufen. 

Ait.  1,2,  wie  die  vom  Atman  aus  dem  rurusha  ausgebrüteten 
Gottheiten  (d.  h.  die  Sinnesorgane  und  die  entsprechenden 
Naturgötter)  in  den  Ocean  stürzen,  Hunger  und  Durst  leiden 
und  dann  vom  Ätman  den  Menschen  als  Wohnsitz  angewiesen 
erhalten,  in  welchem  sie  Nahrung  geniefsen  können,  die  sie 
dann  aber  mit  den  dämonischen  Mächten  des  Hungers  und 
Durstes  teilen  müssen.  —  Auch  die  „Wohlbeschaffenheit" 
(d.  h.  wohl:  Zweckmäfsigkeit),  welche  Taitt.  2,7  für  die  Essenz 
der  Welt  erklärt  und  (mittels  eines  Wortspiels  zwischen  sukrita 
und  svakrita)  daraus  abgeleitet  wird,  dafs  die  Welt  nur  eine 
Selbstmanifestation  des  aus  Wonne  bestehenden  Brahman  sei, 
kann  nur  als  erster  Keim  des  Glaubens  an  eine  nach  Zwecken 
lenkende  Vorsehung  betrachtet  werden.  —  Deutlicher  tritt  eine 
solche  schon  hervor  Käth.  5,13: 

Der,  als  der  Ew'ge  den  Nichtew'gen,  Freude, 
Als  Geist  den  Geistern,  schafft,  als  Einer  Vielen, 
Wer  den,  als  Weiser,  in  sich  selbst  sieht  wohnen, 
Der  nur  hat  ew'gen  Frieden,  und  kein  andrer. 

Die  Konzession  der  ersten  Hälfte  dieses  Verses  an  den  Theis- 
mus wird  in  der  zweiten  Hälfte  wieder  zurückgenommen,  und 
es  ist  charakteristisch,  dafs  bei  der  Reproduktion  dieses  Verses 
Qvet.  6,13  die  zweite  Hälfte  im  Sinne  des  Theismus  abgeän- 
dert wird: 

Wer  dies  Ursein  durch  Prüfung  (sänkhyam)  und  Hingebung  (yoga) 

Als  Gott  erkennt,  wird  frei  von  allen  Banden. 


192  VII.  Brahman  als  Erhalter  und  Regierer. 

(Nach  einigen  würde  unser  Autor  hier,  zur  Begründung  seines 
Theismus,  —  sich  auf  das  atheistische  Sänkhyasystem  berufen.) 

Allmähliche  Bedeutend    fortentwickelt    im    Sinne    des    Theismus    und 

aL\oT-e  Vorsehungsglaubens  findet  sich  der  aus  Käth.  5,13  angeführte 
gLXens.  Gedanke  Icä  8,  wo  es  (wörtlich)  heifst:  „Der  Weise,  Denkende, 
Allumfassende,  durch  sich  selbst  Seiende  hat  die  Zwecke 
yäthätatliyato  für  ewige  Zeiten  verteilt".  Das  (wie  das  Me- 
trum zeigt)  später  eingeschobene  yäthätatliyato  bekundet  einen 
weitern  Fortschritt  über  den  ursprünglichen  Vers  hinaus:  „je 
nach  der  Beschaffenheit",  d.  h.  je  nachdem  (yathä)  die  Werke 
der  einzelnen  Seelen  sind,  dementsprechend  (tathä)  hat  der 
Weise,  Denkende  (kavir  manishi)  die  Zwecke  (die  Frucht  der 
Werke,  das  Thun  und  Leiden  jeder  Seele)  voraus  bestimmt. 
Dies  ist  schon,  wenn  wir  nicht  zu  viel  in  den  Vers  hinein- 
gelegt haben,  die  Rolle,  welche  der  Iqvara  im  spätem  Vedänta 
spielt:  die  Werke  der  Seele  sind  das  Samenkorn,  welches, 
genau  seiner  Beschaffenheit  entsprechend,  von  Gott  als  dem 
Regen  zur  Entwicklung  gebracht  wird ;  wie  durch  das  Samen- 
korn die  Pflanze,  so  ist  durch  die  Werke  der  frühern  Geburt 
das  künftige  Leben  sowohl  nach  seinem  Leiden  wie  nach 
seinem  Thun  bestimmt.  Eine  deutliche  Scheidung  zwischen 
diesen  beiden  ist  auch  im  spätem  Vedänta  nicht  anzutreffen. 
—  Am  meisten  vorbereitet  ist  dieser  spätere  Vedäntastand- 
punkt  durch  die  Qvetäcvatara-Upanishad,  welche,  entsprechend 
ihrer  theistischen  Färbung,  den  Atman  schildert  als  „den  Auf- 
seher der  Werke"  (6,11),  „den  einen  Freien,  der  den  einen 
Samen  vielfach  macht  vieler  von  Natur  Werkloser"  (6,12;  in 
Wahrheit  ist  die  Seele  werklos  wie  der  Atman,  der  sie  ist), 
der  die  Beschaffenheiten  einzeln  verteilt  (6,4),  der  Recht  schafft, 
Bösem  wehrt,  Glück  austeilt  (6,6),  „der,  selbst  farblos,  viel- 
fach versehen  mit  Kräften,  die  vielen  Farben  verleiht  zu  be- 
stimmten Zwecken"  (4,1),  der  die  Werke  der  Seelen  zur  Reife 
bringt,  5,5: 

Wenn  seinem  Wesen  zureift  aller  Ursprung,  — 
Was  reifen   soll,   er  macht  es  alles  wachsen ; 
Er  lenkt  als  einer  alles  hier  und  jedes, 
Verteilend  einzeln  alle  Sonderheiten. 


4.    Brahman  als  Vorsehung. 
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Aber  charakteristisch  für  diese  Upanishad  (welche  wir 
oben  einem  codex  palimpsestus  verglichen)  ist  es,  dafe  durch 
diese  ausgeprägte  theistische  Vergeltungslehre  immer  wieder 
der  alte  Upanishadgedanke  durchleuchtet,  vermöge  dessen  es 
Gott  selbst  ist,  der  als  Seele  sich,  entsprechend  den  begangenen 
Werken,  in  neue  und  wieder  neue  Gestalten  bindet,  5,12: 

Als  Seele  wählt  viel  grobe  und  auch  feine 
Gestalten  er,  entsprechend  seiner  Tugend; 
Und  was  ihn  band  kraft  seines  Werks  und  Selbstes 
In   diese,  bindet  wieder  ihn  in  andre. 

—  So  sehen  wir  die  Denker  der  Upanishad's,  nachdem  sie 
sich,  der  empirischen  Bestimmung  des  Intellektes  folgend,  in 
realistische  Vorstellungsformen  verirrt  haben,  immer  wieder 
zu  dem  ursprünglichen  Idealismus  zurückkehren. 


Daneben 

Kort- 

des  Alten. 


o.   Kosmographie  der  Upanishad's. 

Dürftig  und  wenig  zusammenhängend  sind  die  in  den 
Upanishad's  vorkommenden  Anschauungen  über  das  Weltganze 
und  seine  Teile. 

Was  zunächst  den  geographischen  Horizont  betrifft,  so  GeograpM- 
zeigt  sich  derselbe  im  wesentlichen  begrenzt  durch  die  Gebirge  sc  lzont.°ri 
des  Himalaja  und  Vindhya  im  Norden  und  Süden  (Kaush.  2,13), 
und  durch  die  Flufsgebiete  und  Mündungen  des  Indus  und 
Ganges  im  Westen  und  Osten;  der  Tag  wird  geboren  in  dem 
Weltmeere  gen  Morgen,  die  Nacht  in  dem  Weltmeere  gen 
Abend  (Brih.  1,1,2);  „diese  Ströme,  o  Teurer,  fliefsen  im  Osten 
gegen  Morgen  und  im  Westen  gegen  Abend;  von  Ocean 
zu  Ocean  strömen  sie  [sich  vereinigend],  sie  werden  lauter 
Ocean"  (Chänd.  6,10,1;  ob  hier  mit  Qankara  ad  1.  an  eine 
Rückkehr  des  Meerwassers  durch  Wolken  und  Regen  in  die 
Flüsse  gedacht  werden  darf,  scheint  nach  dem  Wortlaute  des 
Textes  sehr  fraglich);  vgl.  Chänd.  2,4,1.  Was  über  diese 
Grenzen  hinaus  liegt,  scheint  unbekannt  zu  sein;  nur  in  einer 
ganz  späten,  auf  dem  Rämäyanam  fufsenden  Upanishad  wird 
Lanka  auf  Ceylon  (Rämapürvat.  43.  45)  und  Ähnliches  erwähnt. 
Aber  auch   das  Indusland   erscheint  als  fast  verschollen;   man 
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Völker- 

liiimou. 


bezog  von  dort  edle  Rosse  (Brih.  6,1,13),  sowie  vielleicht  das 
Salz  (Brih.  2,4,12.  4,5,13,  vgl.  Maitr.  6,35);  das  Volk  der  Gan- 
dhärcts  (westlich  vom  Indus,  im  Süden  von  Peshavar)  erscheint 
Chänd.  6,14  als  ein  fernes;  zu  den  Madras  (am  Hyphasis)  ge- 
langen die  Brahmanschüler  auf  ihrer  Wanderschaft,  Brih.  3,3,1. 
3,7,1.  —  Wie  als  die  gröfste  Persönlichkeit  in  den  Upanishad's 
Yäjüavalkya,  so  erscheint  als  der  Mittelpunkt  des  geistigen 
Lebens  der  Fürstenhof  des  ihm  geneigten  Janaka,  Königs  der 
Videhcfs  (nordöstlich  von  Patna),  wo  sich  Brih.  3,1,1  auch  die 
Brahmanen  der  (weiter  westlich,  zwischen  Gangä  und  Yamunä 
wohnenden)  Kuru^s  und  Pancäla's  zu  dem,  Brih.  3,1 — 9  ge- 
schilderten, grofsen  Wettkampfe  der  Reden  zusammenfinden. 
Daneben  erscheinen  die  Höfe  des  Ajätacatru,  Königs  der 
Kä^Vs  (um  Benares)  Brih.  2,1.  Kaush.  4,  und  des  Jivala,  Kö- 
nigs der  Pancäla's,  Chänd.  5,3 — 10.  Brih.  6,2  (wofür  Kaush.  1 
Citra  Gängyäyana  eintritt)  als  Heimstätten  der  in  den  Upa- 
nishad's  niedergelegten  Erkenntnisse;  dem  fernen  Nordwesten 
sollen  die  Kekaya^s  (am  obern  Laufe  des  Hydraotes)  angehören, 
deren  König  Acvapati  Qatap.  Br.  10,6,1.  Chänd.  5,11 — 24  den 
sechs  ihn  aufsuchenden  Brahmanen  die  Belehrung  über  den 
Vaicvänara  erteilt.  Abgesehen  von  ihnen  werden  Kaush.  4,1 
in  der  Aufzählung  der  Völker,  welche  der  berühmte  Veda- 
gelehrte  Gärgya  Bäläki  besucht  hatte,  wohl  alle  Stämme  ge- 
nannt sein,  welche  an  dem  geistigen  Leben  der  damaligen  Zeit 
einen  regeren  Anteil  nahmen;  es  sind  dies:  westlich  von  der 
Yamunä,  die  Uginara's,  Satvan's  und  Matsya's;  zwischen  Ya- 
munä und  Gangä  die  Kuru's  und  Pancäla'ls ;  östlich  von  diesen 
die  KäpFs  und  noch  weiter  im  Osten  die  Videha's.  —  Ein 
gemeinsamer  Name  für  die  Volksstämme  der  Arya's  oder  ihr 
Land  kommt  in  den  alten  Upanishad's  nicht  vor.  Erst  Näda- 
bindu  12  findet  sich  Bhdratam  varsham  als  Bezeichnung  des 
arischen  Indiens.  Die  „fünf  Fünfstämme"  (paiica  pancajanäh 
Brih.  4,4,17,  vgl.  die  Anmerkung  dort)  scheinen  nur  die  un- 
bestimmte Vielheit  (vgl.  pancanadam  oben  1,1,  S.  73)  aller 
Menschenstämme  bedeuten  zu  sollen. 
Die  Erde  Die  Erde   ist  von  Wasser  umgürtet,   Chänd.  3,11,6.     Sie 

weitganze,  hat  nach  einem  späten  Texte  Oceane,  Berge  und  sieben  Inseln 
oder  Kontinente   (Nrisinhap.  1,2.  5,2).     Die  Vorstellung    von 
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Erde  und  Himmel  als  den  beiden  Hälften  des  Welteies  findet 
sich  Chänd.  3,19.  Eine  ähnliche  Anschauung  scheint  der  Kosmo- 
graphie Brih.  3,3  zu  Grunde  zu  liegen:  wie  die  verschiedenen 
Stoffe  in  einem  Ei,  so  sind  im  Weltganzen  konzentrisch  um- 
einander gelagert  1)  in  der  Mitte  die  (bewohnte)  Welt,  2)  um 
diese  herum  die  Erde,  3)  um  diese  herum  das  Meer.  Die 
Welt  ist  32,  die  Erde  64,  das  Meer  128  Tagereisen  des 
Sonnenwagens  breit,  wonach  der  Durchmesser  des  Welteies 
416  Sonnenbahnen  betragen  würde.  „Daselbst",  d.  h.  wo  Him- 
mel und  Meer  als  die  beiden  Schalen  des  Welteies  aneinander- 
grenzen,  „ist,  so  breit  wie  die  Schneide  eines  Schermessers 
oder  wie  der  Flügel  einer  Fliege,  ein  Raum"  (zwischen  den 
beiden  Schalen),  durch  welchen  man  dorthin  gelangt,  wo  die 
Darbringer  des  Rofsopfers  sind,  d.  h.  wohl  auf  den  in  andern 
Stellen  erwähnten  „Rücken  des  Himmels"  (näkasya  prishtham) 
als  des  „Leidlosen"  (näkam  =  na  akam,  Chänd.  2,10,5),  wo 
nach  Taitt.  Ar.  10,1,52  Vereinigung  mit  Brahman  (brahma- 
salokatä,  vgl.  auch  Mahänär.  1,1.  10,21.  63,5),  nach  Väj.  Samh. 
15,50  Vergeltung  der  guten  Werke  stattfindet,  welche  nach 
Mund.  1,2,10  (vgl.  Käth.  3,1)  eine  vergängliche  ist.  —  Un- 
vereinbar mit  der  erwähnten  Kosmographie  Brih.  3,3  ist  eine 
andre,  benachbarte  und  ebenfalls  von  Yäjnavalkya  vorgetragene, 
Brih.  3,6,  nach  welcher  die  dem  Wasser  eingewobene  Welt 
noch  zehn  weitern  Schichten  „eingewoben  und  verwoben",  d.  h. 
von  ihnen  überragt  oder,  richtiger  wohl,  ganz  umgeben  ist. 
Diese  zehn  Schichten  (Windwelt,  Luftraumwelt,  Gandharva- 
welt,  Sonnenwelt,  Mond  weit,  Sternenwelt,  Götterwelt,  Iudra- 
welt,  Prajäpatiwelt,  Brahmanwelt)  erinnern  an  die  Wonnen- 
skala Brih.  4,3,33  und  Taitt.  2,8,  sowie  an  die  Stationen  des 
Götterweges  (Chänd.  4,15,5.  5,10,1 — 2.  Brih.  6,2,15  und  nament- 
lich Kaush.  1,3),  nur  dafs  bei  diesem,  wie  wir  später  sehen 
werden,  Zeitgröfsen  und  Raumgröfsen  koordiniert  nebenein- 
anderstehen, wie  solche  denn  auch  Chänd.  2,10,5  (vgl.  auch 
Brih.  1,1)  ohne  Bedenken  zusammen  addiert  werden. 

Die  vorherrschende   Anschauung   in    den  Upanishad's   ist  weiträume, 
die  überkommene,  nach  der  es  drei  Welträume,  Erde,  Luft- 
raum  und  Himmel,  giebt,   welchen  Agni,  Väyu,  Aditya  als 
ihre   Regenten  entsprechen   (Chänd.  1,3,7.  2,21,1.  3,15,5.  Brih. 
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1,2,3.  1,5,4.  3,9,8.  Pracna  5,7  u.  s.  w.).  In  diesem  Sinne  ist 
auch  das  Chänd.  8,5,3  eingeflossene  Versfragment  (dafs  es  ein 
solches  ist,  zeigt  auch  Atharvav.  5,4,3)  zu  erklären:  trittyasydm 
ito  divi;  es  ist  hier  nicht,  wie  sonst  öfter,  von  drei  Himmeln 
die  Rede,  sondern  die  Worte  bedeuten:  „im  Himmel,  welcher 
von  hier  aus  [gerechnet]  der  dritte  ist".  Nach  Ait.  1,1,2  be- 
finden sich  oberhalb  und  unterhalb  der  drei  Welträume  (Erde, 
Luftraum  und  Himmel)  die  Urwasser;  nach  Brih.  3;8,4  sind 
alle  drei  dem  Akäca,  wie  dieser  dem  Brahman,  eingewoben.  — 
Sehr  oft  werden  Erde,  Luftraum  und  Himmel  durch  die  drei 
mystischen  Opferrufe  (vyä/iritVs)  bhür,  blaivah,  svar  bezeichnet; 
zu  ihnen  kommt  als  vierter  Taitt.  1,5  mahas,  welcher  das  Brah- 
man bedeuten  soll.  Später  fügte  man  über  diese  vier  hinaus 
noch  drei  höhere  Welten,  Janas,  tapas  und  satyam,  hinzu  und 
gelangte  so  zu  sieben  Welten;  ihre  erste  Erwähnung  ist  un- 
seres Wissens  Mund.  1,2,3,  ihre  erste  Aufzählung  Taitt.  Ar. 
10,27 — 28.  Spätere  Aufzählungen  derselben  sind  Nädabindu 
3 — 4.  Nrisinhap.  5,6.  —  Im  weitern  Verlaufe  unterschied  man 
von  Bhür,  Bhuvah,  Svar,  Mahas,  Jana(s),  Tapas,  Satyam  als 
den  sieben  oberen  Welten  die  sieben  unteren:  Atala,  Pätäla, 
Vitala,  Sutala,  Rasätala,  Mahätala,  Talätala  (Aruneya-Up.  1, 
vgl.  Vedäntasära  §  129).  Auch  diese  Zahl  wurde  noch  über- 
boten, sofern  Atharvaciras  6  (Up.  S.  724)  neun  Himmel,  neun 
Lufträume  und  neun  Erden  gerechnet  werden. 
Himmeis-  Auch   die   Zahl  der  Himmelsgegenden    wird    verschieden 

gegen  en.    arlgegeDen.  a]s  vier  (Osten,  Westen,  Süden,  Norden)  werden 
sie  gezählt  Chänd.  4,5,2;  als  fünf  Brih.  3,9,20 — 24;   als  sechs 
Brih.  4,2,4.  Chänd.  7,25;  als  acht  (vier  Pole  und  vier  Zwischen- 
pole) Maitr.  6,2.  Rämap.  71—72.  87.  89. 
Astronomi-  Die  astronomischen  Vorstellungen  in  den  Upanishad^s  sind 

s8teiiung°en.  nur  wenig  entwickelt.  Sonne  und  Mond  kommen  hauptsächlich 
in  Betracht,  sofern  sie  Stationen  auf  der  Reise  der  Seele  ins 
Jenseits  bilden,  worüber  später  zu  handeln  sein  wird.  Nach 
Chänd.  4,15,5.  5,10,2  zu  schliefsen,  wäre  uns  die  Sonne  näher 
als  der  Mond.  Das  rote,  weifse  und  schwarze  Aussehen  der 
Sonne  beruht  nach  Chänd.  3,1  fg.  auf  den  Säften  der  ver- 
schiedenen Veden,  die  in  ihr  zerflossen  sind.  Nach  Chänd. 
6,4,2 — 3  bestehen,  wie  alles  in  der  Welt,  so  auch  Sonne  und 
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Mond  aus  den  drei  Elementen:  das  Rote  an  ihnen  aus  Feuer, 
das  Weifse  aus  Wasser,  das  Schwarze  aus  Erde.  —  Die  Sonne 
zieht  im  Winter  und  Sommer  abwechselnd  sechs  Monate  nach 
Süden  und  sechs  nach  Norden,  Chänd.  4,15,5.  5,10,1  —  3.  Brih. 
6,2,15 — 16.  Sie  hat  die  Gestalt  einer  Scheibe  (mandalam) 
Brih.  2,3,3.  5,5,2 — 3.  Mahänär.  13;  in  ihr  wohnt  der  Sonnen- 
purusha,  der  gewöhnlich  durch  die  Strahlen  verdeckt  wird, 
Brih.  5,5,2-  5,15.  Icä  16,  aber  durch  ebendiese  Strahlen  mit 
dem  Purusha  im  Auge  (Brih.  5,5,2),  oder  mit  den  Adern  des 
Herzens  (Chänd.  8,6,2),  in  Verbindung  steht.  —  Der  Mond  ist 
(wie  Rigv.  10,85,5)  der  Somabecher  der  Götter,  welcher  ab- 
wechselnd von  ihnen  ausgetrunken  und  wieder  gefüllt  wird 
(Chänd.  5,10,4);  anderseits  beruht  das  Zunehmen  und  Ab- 
nehmen des  Mondes  auf  dem  Ankommen  der  Verstorbenen 
auf  ihm  und  ihrem  Zurückkehren  (Kaush.  1,2.  2,8;  anders  2,9)« 
Beide  Vorstellungen  verfliefsen  Brih.  6,2,16.  Nach  Brih.  1,5,14 
ist  der  Mond  Prajäpati  als  Präna,  dessen  fünfzehn  Teile  ab- 
wechselnd schwinden  und  sich  wiederherstellen.  Bei  der  Mond- 
finsternis befindet  sich  der  Mond  im  Rachen  des  Rähu,  Chänd. 
8,13,1.  Allnächtlich  steht  der  Mond  bei  seinem  Umlaufe  in 
einem  andern  Sternbilde  (nakshatram) ,  in  welchem  er  ruht 
wie  das  Säman  auf  der  Ric,  Chänd.  1,6,4.  Dieselben  27  Stern- 
bilder werden  nach  Maitr.  6,14  von  der  Sonne  auf  ihrer  jähr- 
lichen Reise  durchlaufen,  wobei  auf  jeden  der  zwölf  Monate 
27/i2  Nakshatra's,  d.  h.  neun  Vierteile  (naväncakam)  derselben 
kommen  (das  Nähere  Up.  S.  340).  —  Die  Planeten  (grahäh) 
werden  erst  Maitr.  6,16  erwähnt;  ihre  Zahl  wird  in  einem 
sehr  späten  Texte  (Rämottarat.  5)  auf  neun  angegeben,  wobei 
nebst  Sonne  und  Mond  auch  Rähu  und  Ketu  (Drachenkopf 
und  Drachenschwanz)  zu  ihnen  gerechnet  werden.  Namentlich 
erwähnt  werden  Qukra,  Venus  (Maitr.  7,3),  sowie  Qani,  Saturn, 
nebst  Rähu  und  Ketu  (Maitr.  7,6).  —  Von  kosmischen  Katastro- 
phen erwähnt  Maitr.  1,4:  „Vertrocknung  grofser  Meere,  Ein- 
stürzen der  Berge,  Wanken  des  Polarsterns  (dhruva),  Reifsen 
der  Windseile  [welche  die  Sternbilder  an  den  Polarstern  binden], 
Versinken  der  Erde,  Stürzung  der  Götter  aus  ihrer  Stelle". 

Als    naturwissenschaftliche   Curiosa   wollen   wir    noch  er-   Naturwis- 

•  -»*-    iAA       no  1 1>      senschaft- 

wähnen,    dafs    der  Regen    durch  die  Sonne   (Mahanar.  63,1  b.      nches. 
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Maitr.  6,37,  vgl.  Manu  3,76)  entsteht,  indem  die  Glut  das 
Gewitter  und  den  Regen  veranlafst  (Chänd.  7,11,1),  wie  ja 
auch  beim  Menschen  die  Hitze  den  Schweifs  und  die  Glut 
des  Schmerzes  die  Thränen  hervortreibt  (Chänd.  6,2,3);  sowie, 
dafs  nach  Maitr.  6,27  „ein  in  die  Erde  vergrabenes  Stück  Eisen 
alsbald  zu  dem  Erdesein  eingeht".  —  Über  die  anatomischen 
und  physiologischen  Anschauungen  der  Upanishad's  werden 
wir  unten  (Kap.  XII,6,  Seite  255 — 266)  handeln. 


VIII.    Brahman  als  Weltvernichter. 


Vergel- 
tungstheo- 
rie des  Ve- 
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Daher  der 

Samsära 

anfanglos. 


Verbindung 
dieserTheo- 
rie  mit  der 
Schöpfungs- 
lehre der 
Upani- 
shad's. 


1.   Die  Kalpatheorie  des  spätem  Yedänta. 

Ehe  wir  die  Entwicklung  der  Lehre  von  Brahman  als 
Weltvernichter  in  den  Upanishad's  verfolgen,  wird  es  zweck- 
mäfsig  sein,  einen  Blick  auf  die  Theorie  des  spätem  Vedänta 
zu  werfen,  welche  das  Resultat  dieser  Entwicklung  ist.  Nach 
dem  Vedäntasystem  finden  die  Werke  jedes  Lebenslaufes  ihre 
genau  zugemessene  Vergeltung  in  dem  nächstfolgenden  Leben. 
Jedes  Leben  ist  sowohl  im  Thun  wie  im  Leiden  nur  die 
Frucht  der  Werke  einer  vorhergehenden  Geburt.  Hieraus 
folgt,  dafs  jedes  Dasein  immer  schon  ein  früheres  voraussetzt, 
dafs  mithin  kein  Dasein  das  erste  sein  kann,  und  dafs  der 
Wanderungslauf  (samsära)  der  Seelen  von  Ewigkeit  her  be- 
steht. Die  Anfanglosigkeit  des  Samsära  (samsärasya  anäditvam) 
ist  somit  eine  notwendige  Konsequenz  der  Vedäntalehre,  welche 
nicht  nur  von  Gaudapäda  (Mändükyakärikä  4,30)  vorausgesetzt 
und  von  Qankara  vertreten  wird,  sondern  auch  schon  in  den 
Sütra's  des  Bädaräyana  (2,1,35),  wie  auch  bereits  in  einigen 
späten  Upanishad's  (z.  B.  Sarvop.  23;  vgl.  die  drastische  Schil- 
derung Yogatattva  3  —  5)  vorkommt.  Diese  Anfanglosigkeit 
des  Kreislaufes  der  Seelenwanderung  steht  in  Widerspruch 
mit  den  zahlreichen  Schöpfungstheorien  der  Upanishad's,  welche 
sämtlich  eine  einmalige  Schöpfung  der  Welt  lehren,  wie  schon 
der  stets  wiederkehrende  Ausdruck  „am  Anfang"  (agre,  Ait. 
1,1,1.  Chänd.  3,19,1.  6,2,1.  Brih.  1,2,1.  1,4,1.  10.  17.  5,5,1.  Taitt. 
2,7,1.  Maitr.  2,6.  5,2)  beweist.  Um  die  vom  System  geforderte 
Anfanglosigkeit  des  Samsära  zu  behaupten  und  dennoch   die 
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Schöpfungslehre  der  Upanishad's  festzuhalten,  fassen  die  Ve- 
däntatheologen  die  Weltschöpfung  auf  als  einen  von  Ewigkeit 
her  periodisch  sich  wiederholenden  Vorgang:  die  von  Brahman 
geschaffene  Welt  besteht  eine  Weltperiode  (Kalpa)  hindurch,  Die  Kaipa-n. 
worauf  sie  in  Brahman  zurücktritt,  um  immer  wieder  neu  aus 
demselben  hervorzutreten,  da  bei  jedem  Weltuntergange  immer 
noch  Werke  der  Seelen  vorhanden  sind,  welche  zu  ihrer  Süh- 
nung ein  abermaliges  Dasein  und  somit  eine  Neuschöpfung 
der  Welt  erfordern;  Bhag.  G.  9,7  (vgl.  8,17—19): 

Alle  Wesen,  o  Kaunteya, 
Gehn  in  meine  Natur  zurück 
Am  Weltende;  am  Weltanfang 
Schaff  ich  immer  sie  wieder  neu. 

Zum  Beweise  beruft  sich  Qankara,  wie  vielleicht  auch  schon 
Bädaräyana  (2,1,36),  auf  den  Vers  Rigv.  10,190,3  (oben  I,  i, 
S.  134): 

Süryä-candramasau  dhätd  yathäpurvam  akalpayat, 

in  welchem  jedoch,  nach  dem  Zusammenhange  yathäpurvam 
nur  bedeutet  „eins  nach  dem  andern",  nicht,  wie  Qankara 
(p.  495,7)  will,  „wie  vordem".  Auch  die  andre  Stelle,  auf 
welche  er  seine  Theorie  stützt,  Chänd.  6,3,2:  „ich  will  in 
diese  drei  Gottheiten  mit  diesem  lebenden  Selbste  eingehen", 
beweist  nicht,  wie  er  glaubt,  dafs  das  „lebende  Selbst"  schon 
vor  der  Schöpfung  bestanden  habe.  Dieser  ganze  Gedanke 
von  einer  periodisch  wiederholten  Weltschöpfung  und  Welt- 
vernichtung ist  den  altern  Upanishad's  noch  völlig  fremd.  Um 
seine  Genesis  zu  verfolgen,  werden  wir  zu  unterscheiden  haben 
1)  die  Rückkehr  der  Einzelwesen,  2)  die  des  Weltganzen  in 
Brahman. 

2.   Rückkehr  der  Einzelwesen  in  Brahman. 

Den  ersten  Ausgangspunkt  des  Gedankens  von  Brahman  Der  Tod  au 

°       °    L  -  _  Rttckkenr. 

als  Weltvernichter  bildete  wahrscheinlich  die  von  der  Er- 
fahrung dargebotene  und  das  Nachdenken  zu  allen  Zeiten  und 
so  auch  schon  in  jener  alten  Zeit  beschäftigende  Thatsache 
des  Todes.     Nachdem   man   sich   gewöhnt  hatte,  in   Brahman 


zelwesen. 
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die  Kraft  zu  sehen,  welche  als  Präna  das  Leben  hervorbringt 
und  erhält,  so  lag  es  nahe,  es  auf  dieselbe  Kraft  zurück- 
zuführen, „wenn  er  es  müde  wird,  die  Last  zu  tragen",  und 
im  Brahman  als  Präna  „des  Todes  Ursach1  und  des  Lebens" 
zu  sehen  (Taitt.  Ar.  3,14  1 — 2.  Atharvav.  11,4,11,  oben  I,  i, 
S.  299—300.  303).  Darum  hiefs  es  schon  Qtftsp.  Br.  11,3,3,1, 
„das  Brahman  überlieferte  die  Geschöpfe  dem  Tode",  und 
Qatap.  Br.  13,7,1,1,  „es  opferte  in  allen  den  Wesen  sein  Selbst 
und  die  Wesen  in  seinem  Selbste"  (oben  I,  i,  S.  261.  260). 
Brahman  Dieser  Gedanke  wird  von  den  Upanishad's  weiter  ausgeführt. 
tcrderEin-  Brih.  1,2,1  erscheint  „der  Tod,  der  Hunger"  (mrityur,  aqanäyä), 
als  Weltschöpfer;  „alles,  was  er  immer  erschuf,  das  beschlofs 
er  zu  verschlingen;  weil  er  alles  verschlingt  (ad),  darum  ist 
er  die  Aditi  (die  Unendlichkeit)",  und  Brih.  1,5,3  schafft 
Prajäpati  die  alles  befassenden  Principien,  Manas,  Rede  und 
Präna,  als  Nahrung  für  sich  selbst.   In  den  Worten  Käth.  2,25 : 

Er,  der  Brahmanen  und  Krieger 
Beide  aufzehrt,  als  war'  es  Brot, 
Eingetaucht  in  des  Tod's  Brühe,  — 

scheint  ein  poetischer  Nachklang  derartiger  Stellen  vorzuliegen. 
Chänd.  1,9,1  heifst  es  vom  Akäqa  (Äther,  Raum,  als  Symbol 
des  Brahman,  oben  S.  101  — 103):  „der  Äkäca  ist  es,  aus 
dem  alle  diese  Wesen  hervorgehen,  und  in  welchen  sie  wieder 
untergehen";  und  Taitt.  3,1  findet  sich  als  Kriterium  des  Brah- 
man angegeben:  „dasjenige,  fürwahr,  woraus  diese  Wesen 
entstehen,  wodurch  sie,  entstanden,  leben,  worein  sie,  dahin- 
scheidend, wieder  eingehen,  das  suche  zu  erkennen,  das  ist 
das  Brahman".  An  allen  diesen  Stellen  ist  nur  von  einem 
Untergang  der  einzelnen  Wesen,  nicht  von  einem  solchen  des 
Weltganzen  in  Brahman  die  Rede.  Ebenso  Mund.  1,1,7,  wo 
Brahman  mit  der  Spinne  verglichen  wird,  die  den  Faden  aus- 
läfst  und  wieder  einzieht,  und  Mund.  2,1,1,  wo  es  heifst,  dafs 
die  mannigfachen  Wesen  aus  dem  Unvergänglichen  hervor- 
und  wieder  in  dasselbe  eingehen.  In  demselben  Sinne  heifst 
es  Mänd.  1,6  von  dem  Atman:  „er  ist  die  Wiege  des  Weltalls, 
denn  er  ist  Schöpfung  und  Vergang  der  Wesen",  und  Näräy.  1 
von  Näräyana:  „alle  Götter,   alle  Rishi's,  alle  Versmafse  und 
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alle  Wesen  entstehen  nur  ans  Näräyana  und  vergehen  in  Nar.-'t- 
yana".    Man  vergleiche  auch  die  schönen  Verse  Cülikä  17 — 18: 

Dem  eingewoben  dies  Weltall, 
Was  sich  bewegt  und  nicht  bewegt, 
In  Brahman  auch  vergeht  alles, 
Wie  Schaumblasen  im   Ocean. 

In  ihm,  in  dem  die  Weltwesen 
Einmündend,  werden  unsichtbar, 
Vergehn   sie  und   entstehn  wieder 
Gleich  Schaumblasen  zur  Sichtbarkeit. 

Auch  diesen  Stellen  scheint  das  Dogma  vom  Weltuntergang 
in  Brahman  noch  fremd  zu  sein.  Und  so  werden  wir  Be- 
denken tragen  müssen,  dasselbe  mit  (^aiikara  in  dem  oben 
S.  163  fg.  besprochenen  Geheimnamen  Tajjaldn  Chänd.  3,14,1 
zu  finden,  da  der  ganzen  übrigen  Upanishad  diese  Idee  noch 
fremd  ist,  und  der  Gedanke  von  Brahman  als  Grund  des  Ent- 
stehens, Bestehens  und  Vergehens  der  einzelnen  Wesen  hin- 
reicht, um  das  Wort  zu  erklären.  Noch  weniger  können  wir 
die  Worte  Väj.  Samh.  32,8, 

tasmin  idam  sam-  ca  vi-  ca  eti  sarvam, 

mit  dem  Scholiasten  auf  Weltuntergang  und  Neuschöpfung 
beziehen;  sie  bedeuten  nach  dem  ganzen  Zusammenhange  nur, 
dafs  der  Vena  „Einheitspunkt  und  Ausgangspunkt  der  Welt" 
ist  (vgl.  unsre  Übersetzung  oben  I,  i,  S.  294).  Anders  hin- 
gegen steht  es  mit  der  Wiederholung  dieser  Worte  (pvet.  4,11 
(und,  davon  abhängig,  Mahänär.  1,2).  Hier  gewinnen  sie,  in 
Zusammenhang  mit  andern  Stellen  der  Qvet.  Up.,  eine  neue 
Bedeutung,  von  der  jetzt  zu  handeln  sein  wird. 


Tajjaldn, 
Chänd. 
3,14,1. 


3.   Bückkehr  des  Weltganzen  in  Brahman. 

Zu   den   neuen  und  folgenschweren  Gedanken,  an  denen    weitver- 
die  (pvetäcvatara-Upanishad  so  reich  ist,  gehört  auch  der  von    nTchfo? 
der   periodischen   Vernichtung  und  Neuschöpfung  des   Welt-    ?vet     p 
ganzen  durch  Brahman.     Qvet.  3,2:  „Er  (Rudra  als  Personifi- 
kation des  Brahman)  weilt  in  den  Wesen,  und  wutentbrannt 
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zur  Endzeit  zerschmettert  er  als  Herr  die  Geschöpfe  alle";  — 
4,1:  Er  ordnet  alle  Zwecke  der  Wesen.  ..bis  endlich  das  All 
zergeht  in  ihm,  dem  Anfang";  —  und  so  werden  wir  auch  die 
oben  erwähnten  Worte  Väj.  Samh.  32,8,  wenn  sie  in  diesem 
Zusammenhange  (pvet.  4,11  wiederkehren,  ihm  entsprechend 
aufzufassen  haben:  Gott  ist  es,  „in  dem  die  Welt  zergeht 
und  sich  entfaltet"  (yasmin  idam  sam-  ca  vi-  ca  eti  sarvam). 
Periodische  —  Aber  dieser  Prozess  der  Weltschöpfung  und  Weltvernich- 
te trat,  tung  ist  nicht  ein  einmaliger,  sondern  ein  stetig  sich 
'tun*  wiederholender;  mit  einer  Spinne  (wie  Mund.  1,1,7,  vgl. 
(^vet.  3,1.  6,10)  wird  Q\et.  5,3  verglichen  „der  Gott,  der 
vielfach  ein  Netz  nach  dem  andern  im  Kaum  ausbreitet 
liier  und  wieder  einzieht".  Auch  der  Grund  für  diese 
periodisch  wiederkehrende  Neuschöpfung  der  Dinge  wird  an- 
gedeutet (^vet.  6,3—4,  wo  es,  nach  Schilderung  des  Schöpfungs- 
werkes heifst: 

Was  er  erschuf,  nimmt  dann  zurück  er  wieder, 
Zur  Einheit  werdend  mit  des  Wesens  Wesen; 
Um  dann  —  — 

Das  gunahafte  Werk  neu  zu  beginnen, 
Verteilend  einzeln  die  Beschaffenheiten. 

Dafs  es  nur  die  Werke  der  Seelen  sind,  welche  den  Schöpfer 
veranlassen,  dafs  er  „alle  Beschaffenheiten  einzeln  verteilt" 
(sarvan  bhävän  viniyojayet),  besagen  die  unmittelbar  folgenden 
Worte : 

Wo  sie  nicht  sind,  da  wird  das  Werk  zu  nichte, 
Hin  geht  er  werklos,  wesentlich  ein  andrer; 

d.  h.  wo  die,  den  empirischen  Charakter   ausmachenden  bhdva\ 
durch  die  Erkenntnis  aufgehoben  sind,  werden  die  Werke  zu 
nichte,  und  eine  Neuschöpfüng  erfolgt  nicht  mehr. 
Spätere  Aus   spätem   Upanishad's   sind   über    Brahman   als  Welt- 

vernichter  folgende  Stellen  bemerkenswert. 

Maitr.  6,17:  „Er  ist  es,  der,  wenn  das  Weltall  untergeht, 
allein  wach  bleibt;  und  er  ist  es,  der  dann  [wieder]  aus  diesem 
Welträume  das  Reingeistige  aufweckt". 

Atharvaciras  6:  „Wenn  Kudra  in  Schlangenringelung  da- 
liegt, dann  werden  die  Geschöpfe  in  ihn  hereingezogen.   Haucht 


Stellen 
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er  aus,  so  entsteht  Finsternis,  aus  der  Finsternis  Wasser" 
u.  s.  w.  Vgl.  vorher  Atharvaciras  4:  „Er,  der,  alle  Lebens- 
kräfte verschlingend,  indem  er  sie  verschlingt,  als  ewiger  sie 
rasammenfafst  und  wieder  ausbreitet"  u.  s.  w.,  was  jedoch 
auch  vom  Schlafen  und  Wachen  (vgl.  Brih.  2,1,20)  verstanden 
werden  kann. 

Das  Weltuntergangsfeuer  (samvartako  ' gnih)  wird  erwähnt   Da»  Weit- 
Atharvacikha   1    und    in    den    beiden    Reproduktionen    dieser  un tl*™**' 
Stelle  Nrisinhap.  2,1.  Nrisinhott.  3  (Up.  S.  727.  761.  785).    Wir 
sehliefsen  mit  dem  schonen  Verse  Kaivalya  19,  wo  der  sich  als 
den  Atman  Wissende  spricht: 

In  mir  entstand  das  Weltganze, 
In  mir  nur  hat  Bestand  das  All, 
In  mir  vei'geht  es,  —  dies  Brahman, 
Das  zweitlose,  ich  bin  es  selbst! 


4.   Über  die  Motive  der  Lehre  von  der  Welt  Vernichtung:  in  Brahman. 

Das  Brahman  ist  der  Mutterschofs,   aus  dem  alle  Wesen    vergehen 
hervorgehen,  und  es  lag  sehr  nahe,  anzunehmen,  dafs  dieselben  'wüeT' 
im  Tode  in  das  Brahman  zurückkehren,  aus  dem  sie  gekommen,  s  eihm.aus 
denn,  wie  schon  Anaximandros  sagt,  „woraus  die  Entstehung 
der  seienden  Dinge   ist,   darein  geschieht   auch  ihr  Vergehen 
nach  der  Notwendigkeit".    Daher  sehen  wir,  wie  oben  gezeigt, 
in    den   ältesten   Upanishadtexten    und    schon    vor    ihnen   die 
Lehre  von  Brahman  als  Vernichter  der  Einzelwesen  auftreten. 
Aus    ihr   hat   sich   erst  in  später  Zeit,   von  der  Qvet&cratarar    übertra- 
Upauishad  an,   die   Lehre  von   der  periodischen  Vernichtung    weit  als 
des   Weltganzen  durch  Brahman   entwickelt,  ganz  ähnlich  wie 
die  heraklitische  Lehre  von  dem  Hervorgehen  der  Dinge  aus  Griechische 
dem  Feuer  (656?  xaro)  und  ihrer  Rückkehr  in  dasselbe  (6oÖ£ 
dtvo)  ursprünglich  einen  überall  in  der  Welt  bei  dem  Werden 
und    Vergehen    der    Einzeldinge    verbundenen    Doppelprozess 
bedeutete  (6oö?  ävo  xa-o  [utq),  dann  aber,  sei  es  von  Heraklit 
selbst,  sei  es  von  seinen  Nachfolgern,  den  Stoikern,  verallge- 
meinert wurde  zu  einem  periodisch  wiederkehrenden  Vergehen 
des  Weltganzen  im  Feuer  (IxTrüpuci?)  und  Wiedererstehen  aus 


204  VIII.    Brahman  als  Weltvernichter. 

demselben  (Siaxccfi.'rjat.c)-  Über  die  Motive,  welche  in  der 
griechischen  Philosophie  zu  dieser  Verallgemeinerung  geführt 
wert  für  haben  mögen,  erfahren  wir  nichts  Näheres.  In  Indien  kam 
geitung*-  dieselbe  der  Vergeltungslehre  in  hohem  Grade  zu  statten, 
ebre'  indem  diese,  wie  gezeigt,  mit  der  überlieferten  Schöpfungs- 
lehre nur  vereinbar  war,  wenn  man  an  die  Stelle  der  in  den 
alten  Upanishad's  gelehrten  einmaligen  Schöpfung  einen  von 
Ewigkeit  her  sich  wiederholenden  Prozess,  eine  nach  jedem 
Weltuntergang  statthabende,  den  Werken  der  Seelen  ent- 
sprechende Neuschöpfung  des  Weltganzen  setzte.  Schon  bei 
ihrem  ersten  Auftreten  ist  die  Lehre  vom  Weltuntergang  mit 
der  Vergeltungslehre  verbunden,  wie  die  oben  S.  202  an- 
geführten Stellen,  und  namentlich  Qvet.  6,4  („wo  sie  nicht 
sind,  da  wird  das  Wrerk  zu  nichte")  zeigen;  ob  aber  das  ur- 
ursprüng-  sprüngliche  Motiv  der  Lehre  vom  Untergang  und  periodischen 
Motiv.  Neuentstehen  des  Weltganzen  in  dem  Wunsche  lag,  die  über- 
kommene Schöpfungslehre  neben  der  später  aufgekommenen 
Vergeltungslehre  in  der  Weise  des  jüngeren  Vedänta  auf- 
recht zu  halten,  oder  nur  in  dem  natürlichen  Bestreben,  das 
erfahrungsmäfsige  Vergehen  der  Dinge  zu  einem  Gesamt- 
vergehen ebenso  zu  verallgemeinern,  wie  die  ganze  Welt- 
schöpfungslehre ursprünglich  auf  einer  Verallgemeinerung  des 
beobachteten  Entstehens  der  Einzelwesen  beruht,  —  dies  zu 
entscheiden,  ist  nach  den  abgerissenen  und  mehrdeutigen  Aus- 
sagen der  Qvetäcvatara-Upanishad  nicht  wohl  möglich. 


IX.   Die  Nichtreal ität  der  Welt. 
1.   Die  Mäyälehre  als  Grundlage  aller  Philosophie. 

Kants  Als  Kant  bei  seiner  Untersuchung   des   menschlichen  Er- 

dogma,  so  kenntnisveriiiögens  die  Folgerung  zog,  dafs  die  ganze  Welt, 
Philosophie,  wie  wir  sie  kennen,  nur  Erscheinung  und  nicht  Ding  an  sich 
sei,  da  hatte  er  nichts  schlechterdings  Neues  gesagt,  sondern 
nur  in  wissenschaftlicher,  auf  Beweise  gestützter  Form  eine 
Wahrheit  ausgesprochen,  welche  in  weniger  wissenschaftlicher 
Gestalt  lange  vor  ihm  vorhanden  gewesen  war,  ja,  als  intuitive, 
halb   unbewufste    Erkenntnis  von  jeher    aller    Philosophie  zu 
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Grunde  gelegen  hatte.  Denn  wären  die  Dinge  der  Welt  nicht, 
wie  Kant  behauptete,  blofse  Erscheinungen,  sondern  ebenso, 
wie  sie  unserm  Bewufstsein  in  Raum  und  Zeit  erscheinen, 
auch  ohne  dieses  Bewufstsein  und  an  sich  vorhanden,  so  würde 
eine  empirische  Betrachtung  und  Erforschung  der  Natur  die 
letzterreichbaren  und  vollgültigen  Aufschlüsse  über  das  Wesen 
der  Dinge  bieten.  Im  Gegensatze  zu  dieser  empirischen  Be- 
trachtungsweise hat  die  Philosophie  von  jeher  nach  dem 
eigentlichen  Wesen  oder,  wie  man  gewöhnlich  sagt,  nach  dem 
Princip  der  Welt  gefragt,  und  diese  Frage  setzt  immer  schon 
das,  wenn  auch  noch  undeutliche,  Bewufstsein  voraus,  dafs 
dieses  Princip,  dieses  Wesen  der  Dinge  nicht  schon  in  den 
Dingen  selbst,  wie  sie  in  Raum  und  Zeit  vor  unsern  Augen  sich 
ausbreiten,  gegeben  ist,  dafs,  mit  andern  Worten,  der  ganze 
Inbegriff  der  äufsern  und  innern  Erfahrung  uns  immer  nur 
zeigt,  wie  die  Dinge  uns  erscheinen,  nicht  wie  sie  an  sich 
sind.  Diese  Erkenntnis  sehen  wir  denn  auch  auf  allen  Ge- 
bieten der  Philosophie,  je  bestimmter  dieselbe  sich  ihrer  eigent- 
lichen Aufgabe  im  Gegensatze  zu  den  empirischen  Wissen- 
schaften bewufst  wird,  um  so  deutlicher  hervortreten:  so  in 
der  griechischen  Philosophie,  wenn  die  empirische  Realität 
von  Parmenides  für  blofsen  Schein,  von  Piaton  für  einen 
blofsen  Schatten  (Rep.  VII,1)  der  wahren  Wesenheit  erklärt 
wird,  so  in  der  indischen  Philosophie,  wenn  die  Upanishad's 
lehren,  dafs  diese  Welt  nicht  der  Atman,  das  eigentliche 
„Selbst"  der  Dinge,  sondern  eine  blofse  Mäyä,  ein  Trugbild,  Die  weit 
eine  Illusion  ist,  und  dafs  die  empirische  Erkenntnis  derselben 
keine  Vidyä,  kein  wahres  Wissen  gewährt,  sondern  in  der 
Avidyä,  dem  Nichtwissen,  befangen  bleibt.  Da  der  Ausdruck 
Mäyä  in  diesem  Sinne  erst  verhältnismäfsig  spät,  nämlich  Alter  dieser 
nicht  vor  Qvet.  4,10,  nachweisbar  ist,  so  hat  man  geglaubt,  in 
dieser  Lehre  nur  eine  sekundäre,  im  Verlaufe  der  Zeit  aus 
der  Weltanschauung  der  Upanishad's  sich  entwickelnde  An- 
sicht erkennen  zu  müssen.  WTir  wollen  jetzt  zeigen,  dafs  dem 
nicht  so  ist,  dafs  vielmehr  die  Upanishadtexte ,  je  älter  sie 
sind,  um  so  schroffer  und  nachdrücklicher  jenen  illusorischen 
Charakter  der  empirischen  Realität  hervorheben,  nur  dafs 
dieser  excentrische  und  scheinbar  verstiegene  Gedanke  selten 
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in  voller  Reinheit  zum  Ausdrucke  kommt  und  in  der  Regel 
in  Formen  auftritt,  welche  in  einer  Einkleidung  desselben  in 
die  uns  allen  angeborene  und  unverlierbar  anhaftende  empi- 
rische Erkenntnisweise  ihre  vollkommene  Erklärung  finden. 


2.   Die  Mäyälehre  in  den  Upanishad's. 

Der  ideaiis-  Es  giebt  in  der  Litteratur  der  Upanishad's  wenige  Texte, 

Yäjna-  welchen,  nach  allen  äufsern  und  innern  Kriterien,  ein  höheres 
y^tex  e.  ^yter  zukäme  als  den  Abschnitten  der  Brihadäranyaka-Upa- 
nishad,  welche  die  Weltanschauung  des  Yäjnavalkya  entwickeln 
(Brih.  2,4  und  3,1 — 4,5).  Wir  werden  sehen,  wie  in  diesen 
Abschnitten  entschiedener  als  irgendwo  sonst  die  Lehre  von 
der  alleinigen  Realität  des  Ätman  und  von  der  Nichtigkeit 
einer  vielheitlichen  Welt  aufser  dem  Atman  vorgetragen  wird. 
Vorher  aber  wollen  wir  zeigen,  wie  schon  in  der  altvedischen 
Philosophie  vor  den  Upanishad's  die  Keime  gegeben  waren, 
welche  von  Yäjnavalkya,  oder  wer  es  sonst  gewesen  sein  mag, 
zu  jenem  grofsen,  die  ganze  Folgezeit  beschäftigenden  Grund- 
gedanken der  Upanishad's  fortgebildet  wurden. 

Wir   sahen   (oben  I,i,   S.  103  — 127),  wie   schon   in  den 

spätem  Hymnen  des  Rigveda   der   Gedanke  auftritt,   welcher 

hier  wie  überall  den  ersten  Schritt  in  der  Philosophie  bedeutet: 

Der  Ein-    der  Gedanke  von  der  Einheit  des  Seienden.    Er  involviert, 

gedanke  als  wenn  auch  nur  keimartig  und  halb  unbewufst,  die  Erkenntnis, 
desselben1  dafs  alle  Vielheit  —  mithin  alles  Nebeneinander  im  Räume, 
alles  Nacheinander  in  der  Zeit,  alles  Aufsereinander  von  Ur- 
sache und  Wirkung,  alles  Gegeneinander  von  Subjekt  und 
Objekt  —  im  höchsten  Sinne  keine  Realität  hat.  Wenn  es 
Rigv.  1,164,46  (oben  I,  i,  S.  118)  heifst:  ekam  sad  viprä  bahudhä 
vadanti  „vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter",  so 
liegt  hierin  implicite,  dafs  die  Vielheit  nur  auf  Worten  be- 
ruhend („an  Worte  sich  anklammernd",  wie  es  später,  Chänd. 
6,1,3,  heifst),  und  dafs  nur  die  Einheit  real  ist.  Auch  bei  den 
Versuchen,  diese  Einheit  näher  zu  bestimmen,  wie  wir  die- 
selben durch  die  Zeit  der  Hymnen  und  Brähmana's  verfolgt 
haben  (oben  I,  i,  S.  127  fg.),  blickt  überall,  mehr  oder  weniger 
deutlich,  der  Gedanke  durch,  dafs  nicht  die  Vielheit  real  ist, 
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sondern  nur  die  Einheit,  „das  Eine,  aufser  dem  kein  Andres 
war"  (Rigv.  10,129,2),  „der  Eine,  eingefügt  der  ew'gen  Nabe, 
in  der  die  Wesen  alle  sind  gewurzelt"  (Rigv.  10,82,6),  und 
wenn  es  heifst:  „nur  Purusha  ist  diese  ganze  Welt,  und  was 
da  war  und  was  zukünftig  währt"  (Rigv.  10,90,2),  so  liegt 
hierin,  dafs  im  ganzen  Universum,  in  aller  Vergangenheit  und 
Zukunft  das  Reale  nur  und  allein  der  eine  Purusha  ist.  Aber 
die  Leute  wissen  das  nicht;  sie  sehen  als  das  Reale  nicht  den 
Stamm,  sondern  „das,  was  er  nicht  ist,  das  ihn  verdeckende 
Zweigwerk"  (asac-chäkhäm  pratishthanttm ,  Atharvav.  10,7,21, 
oben  I,  I,  S.  316,  vgl.  auch  Dhyänab.  10)  an;  denn  dasjenige, 
„woran  die  Götter  und  Menschen  wie  Speichen  an  der  Nabe 
stehn",  die  „Blume  des  Wassers"  (d.  h.  Brahman  als  Hiranya- 
garbha)  „ist  durch  Zauberkunst  (mäyä)  versteckt"  (Atharvav. 
10,8,34,  oben  I,  i,  S.  323;  auf  Stellen  wie  dieser  und  dem,  in 
ähnlichem  Sinne  schon  Brih.  2,5,19  gedeuteten,  Verse  Rigv. 
6,47,18:  indro  mäyäbhih  pururüpa'  iyate,  mag  die  Qvet.  4,10 
erfolgende  Einführung  des  Terminus  mäyä  in  die  Philosophie 
beruhen).  Zur  vollen  Deutlichkeit  erstarkte  dieser,  die  viel- 
heitliche Welt  leugnende,  Idealismus  durch  Einführung  und 
immer  tiefere  Erfassung  des  Begriffes  vom  Atman  oder  Selbste.  Der  Begriff 

.  „  .  ...  .  ,     des  Atman. 

Dieser  Begriff  ist,  wie  öfter  gezeigt,  wesentlich  negativ  und 
dazu  auffordernd,  alles  von  einer  Sache  abzulösen,  was  von 
ihr  ablösbar  ist  und  folglich  nicht  zu  dem  unveräufserlichen 
Bestände  ihres  Selbstes  gehört  und  daher  Nichtselbst  ist. 
Solange  nun  nur  von  dem  Atman  eines  Einzelwesens  die 
Rede  war,  konnte  dieses  Nichtselbst  ja  wohl  das  Selbst  eines 
andern  Einzelwesens  und  somit  real  sein;  sobald  man  sich 
aber  zu  dem  Begriff  vom  Atman  des  Weltganzen,  dem 
„grofsen  allgegenwärtigen  Atman"  (Taitt.  Br.  3,12,9,7,  oben  I,  I, 
S.  263),  welcher  „gröfser  als  Himmel,  Raum  und  Erde"  ist 
(Qatap.  Br.  10,6,3,  oben  I,  i,  S.  264),  erhob,  war  dasjenige, 
was  als  Nichtselbst  vom  Atman  ausgeschlossen  wurde,  eben 
dadurch  vom  Weltganzen  und  mithin  von  der  Realität  aus- 
geschlossen. Aber  ebendieser  kosmische,  keine  Realität  aufser 
sich  zulassende,  Ätman  war  zugleich  „klein  wie  ein  Reiskorn" 
u.  s.  w.  (Qatap.  Br.  10,6,3)  im  eignen  Selbste  ganz  und  un- 
geteilt vorhanden,   und   diese  Coincidenz   des  kosmischen  und 
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Der  Ätman-  des  psychischen  Princips  wurde  eben  durch  das  Wort  Atman 
Queiipunkt  immer  gegenwärtig  erhalten:   das  Selbst  in  uns  ist  der  Pfad- 
en™** 18~  finder  des  grofsen  allgegenwärtigen  Atman  (Taitt.  Br.  3,12,9,7, 
oben  1,1,  S.  334),  und  gerade  dieser  Gedanke  ist  der  Quell- 
punkt der  Upanishadlehre,  wie  er  denn  zunächst  in  einem  der 
ältesten   Texte   Brih.  1,4,7  (der  auf  der  Autorität  des  Yäjna- 
valkya  fufst,   Brih.  1,4,3)   fast   wörtlich  wiederkehrt:    „Darum 
ist  dieses  die  Wegespur  des  Weltalls,  was  hier  [in  uns]  der  Atman 
Erstes  Auf- ist,  denn  in  ihm  kennt  man  das  ganze  Weltall;...  darum 
Idealismus   ist  dieses  teurer  als  ein  Sohn,  teurer  als  Reichtum,  teurer  als  alles 
^ishad's!*"  andere;  denn  es  ist  innerlicher,  weil  es  diese  Seele  (ätman)  ist". 
Eine  weitere  Ausführung  dieses,  wie  gesagt,  wohl  schon 
auf  die  Autorität  des  Yajnavalkya  zurückgehenden  (Brih.  1,4,3) 
Gedankens    liegt    vor    in    dem    Gespräche    Yäjnavalkya's    mit 
Yäjna-      seiner  Gattin  Maitreyi,   für   dessen  hohes  Alter  neben  innern 
"gprsch'nüt  Gründen  auch   das  doppelte   Vorkommen   desselben,   in  zwei 
reyi     unsrer  Upanishad  vorhergehenden  und  erst  später  zu   ihr  ver- 
einigten Sammlungen  (vgl.  Upanishad's  S.  376 — 378),  Zeugnis 
ablegt,   Brih.  2,4    und   Brih.  4,5.     Yajnavalkya    beginnt    seine 
Belehrung   mit   dem   Satze:    „Fürwahr,    nicht  um    des  Gatten 
willen    ist    der   Gatte    lieb,    sondern    um   des   Selbstes  willen 
ist    der    Gatte    lieb ".       Dasselbe    wird    dann ,     unter    steter 
Wiederholung  dieser  Formel,  von  Gattin,  Söhnen,  Reichtum, 
Biahmanenstand,  Kriegerstand,  Welträumen,  Göttern,  Wesen 
und   Weltall    ausgesagt:    sie    alle    sind    nicht   um    ihretwillen, 
sondern  um   des  Selbstes  willen   lieb.     Unter  dem  Selbste  ist 
hier,  wie  der  Schlufs  des  Abschnittes  (Brih.  2,4,14)  zeigt,  das 
Bewufstsein,  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns,  zu  verstehen, 
und   der  Gedanke  ist,   dafs  alle   Dinge  und  Verhältnisse   der 
Welt  für  uns  nur  vorhanden  sind,  gekannt  und  geliebt  werden 
können,    sofern   sie  in  unserm    alle  Dinge   der   Welt  in  sich 
fassenden   und   nichts   aufser  sich   habenden   Bewufstsein  auf- 
treten.    Darum   heifst  es  weiter:    „Das  Selbst,   fürwahr,  soll 
man  verstehen,   soll  man  überdenken,   o   Maitreyi;  wer  das 
Selbst  gesehen,  gehört,  verstanden  und  erkannt  hat, 
von    dem   wird    diese    ganze  Welt  gewufst".     Wie   die 
Töne    einer    Trommel,    einer    Muschel,    einer   Laute    an    sich 
wesenlos  sind  und  nur  ergriffen  werden  können,  indem  man 
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das  sie  hervorbringende  Instrument  ergreift,  so  werden  alle 
Dinge  und  Verhältnisse  der  Welt  von  dem  erkannt,  welcher 
den  Ätman  erkennt  (Brih.  2,4,7 — 9).  Dem  Atman  als  dem  verwandte 
Subjekte  des  Erkennens  ist  der  Kaum  mit  allem  seinem  In- 
halt eingewoben  (Brih.  3,8,11.  4,4,17);  alle  Himmelsgegenden 
sind  seine  Organe  (Brih.  4,2,4);  die  Welt  der  Namen,  Ge- 
stalten und  Werke,  „wiewohl  sie  dreifach  ist,  ist  eines,  näm- 
lich der  Ätman",  er  ist  das  Unsterbliche,  welches  durch  die 
(empirische)  Realität  verhüllt  ist  (amritam  satyena  channam, 
Brih.  1,6,3),  er  ist  die  Realität  der  Realität  (satyasya  satyam, 
d.  h.  dasjenige,  was  an  der  Realität  das  wahrhaft  Reale  ist), 
aus  ihm  entspringen,  wie  Funken  aus  dem  Feuer,  alle  Lebens- 
geister, alle  Welten,  alle  Götter,  alle  Wesen  (Brih.  2,1,20), 
an  ihm  sind  alle,  wie  Speichen  an  der  Radnabe,  befestigt 
(Brih.  2,5,15);  „er  übersteigt,  im  Schlafe,  diese  Welt,  die  Ge- 
stalten des  Todes"  (mrityo  rüpäni,  Brih.  4,3,7);  nur  „gleich- 
sam" sinnt  er  und  bewegt  er  sich  (Brih.  4,3,7),  nur  „gleich- 
sam" ist  eine  Zweiheit  (Brih.  2,4,14),  nur  „gleichsam"  ein 
Anderes  vorhanden  (Brih.  4,3,31);  er  steht  als  Schauender  allein 
und  ohne  Zweiten  (Brih.  4,3,32);  eine  Vielheit  giebt  es  in 
keiner  Weise,  Brih.  4,4,19: 

Im  Geiste  sollen  merken  sie: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie! 
Von  Tod  zu  Tode  wird  verstrickt, 
Wer  eine  Vielheit  hier  erblickt. 

Die  angeführten  Stellen  gehören  fast  alle  zu  dem  Altesten,  Die  upani- 
was  wir  in  der  Upanishadlitteratur  besitzen,  und  so  begegnen     ut  «r-™ 
wir,   nicht  erst  im  spätem  Verlaufe,    sondern    gleich  an   der  iaeäufmus. 
Schwelle  dieser  Litteratur  einem  entschiedenen,  wohl  zusammen- 
stimmenden, an  den  Namen  des  Yäjnavalkya  geknüpften  Idealis- 
mus,   nach   welchem    der   Atman,    d.  h.  das  Subjekt  des  Er- 
kennens, der  Träger  der  Welt  und  die  alleinige  Realität  ist, 
sodafs   mit  Erkenntnis    des  Atman    alles    erkannt    ist. 
Dieser  in  den  Yäjnavalkyareden   des  Brihadäranyakam   zuerst  Der  ideaiis- 
auftretende  Gedanke  ist  nie  wieder    aufgegeben  worden  und  hemch^die 
beherrscht,  allerdings    unter    gewissen    empirischen  Modifika-  ^Jr^Ent- 
tionen,  von  denen  nachher  zu  handeln  sein  wird,   die   ganze    wlcklung 

Decbsen,  Geschichte  der  Philosophie.    1, 11.  14 
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Entwicklung  der  Upanishadlehre  bis  zu  ihrem  Abschlüsse 
durch  Bädaräyana  und  Qankara  hin.  In  den  Upanishad1s  sehen 
wir  ihn  oft  in  dieser  oder  jener  Form  auftreten.  So  beruht 
auf  ihm  die  Frage,  welche  an  die  Spitze  gestellt  wird  Mund. 
1,1,3:  „Was  ist,  o  Ehrwürdiger,  dasjenige,  mit  dessen  Er- 
kenntnis diese  ganze  Welt  erkannt  worden  ist?"  —  Aber  die- 
selbe, auf  Brih.  2,4,5  (und  1,4,7)  zurückgehende,  Frage  bildet 
auch  schon  den  Ausgangspunkt  eines  so  alten  Textes  wie 
Chänd.  6,1,2:  „hast  du  denn  auch  der  Unterweisung  nach- 
gefragt, durch  welche  [auch]  das  Ungehörte  ein  [schon]  Ge- 
hörtes, das  Unverstandene  ein  Verstandenes,  das  Unerkannte 
ein  Erkanntes  wird?"  Schon  die  hier,  in  derselben  Reihen- 
folge, wiederkehrenden  Ausdrücke  Qrutam,  matam,  vijhätam 
legen  die  Annahme  einer  Abhängigkeit  dieser  Stelle  von  Brih. 
2,4,5  nahe.  Wir  glauben  aber  noch  auf  einem  andern  Wege 
diese  Abhängigkeit  recht  sehr  wahrscheinlich  machen  zu  können. 
Schon  oben  betrafen  wir  die  Chändogya-Upanishad  darauf, 
wie  sie  die  Stelle  von  dem  Atman  als  Auseinanderhalter  der 
Welterscheinungen  Brih.  3,8,9,  wie  sie  zusammengefafst  war 
in  der  Bezeichnung  des  Atman  als  „auseinanderhaltende  Brücke" 
(Brih.  4,4,22:  esha  setur  vidharana'  eshäm  lokänäm  asambhedäya), 
wörtlich  reproduzierte  (Chänd.  8,4,2:  sa  setur  vidhritir  eshäm 
lokänäm  asambhedäya)  und  dabei  ihre  Abhängigkeit  von  der 
ersteren  Stelle  dadurch  verriet,  dafs  sie  den  Sinn  der  wieder- 
holten Worte  nicht  mehr  richtig  versteht,  indem  sie  unmittel- 
bar darauf  aus  der  die  Welterscheinungen  auseinander- 
haltenden Brücke  eine  das  Diesseits  mit  dem  Jenseits 
verbindende  Brücke  gemacht  hat.  Ganz  ähnlich  liegt  der 
Beweis,  dafs  Fall,  wenn  die  Aufserung  Brih.  2,4,5,  dafs  mit  Erkenntnis  des 

Chänd.  6,1,2     •  °        *      ,      '    '    ' 

von  Brih.  Atman  alles  erkannt  sei,  Chänd.  6,1,2  in  der  Frage  wieder  er- 
hängig ist.  scheint  nach  der  Unterweisung,  durch  welche  auch  das  noch 
Ungehörte,  Unverstandene,  Unerkannte  ein  schon  Gehörtes, 
Verstandenes,  Erkanntes  werde.  Denn  offenbar  liegt  die  rich- 
tige Antwort  auf  diese  Frage  darin,  dafs,  wie  Brih.  2,4,5  und 
Mund.  1,1,3  übereinstimmend  sagen,  mit  Erkenntnis  des  Atman 
alles  erkannt  sei.  Diese  Antwort  giebt  aber  der  Verfasser 
von  Chänd.  6,1  fg.  nicht,  sondern  entwickelt  statt  dessen  seine 
Theorie  von  den  drei  Urelementen,   Glut,  Wasser  und  Nah- 
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rting,  mit  deren  Erkenntnis  alles  in  der  Welt,  weil  es  nur 
eine  Mischung  aus  ihnen  sei,  erkannt  sei  (Chänd.  6,4),  und 
auch  in  den  drei  Gleichnissen  von  dem  (weifsen)  Thon,  dem 
(roten)  Kupfer  und  dem  (schwarzen)  Eisen  wird  —  sehr  ver- 
schieden von  den  Gleichnissen  Brih.  2,4,7  fg.  —  diese  Zurück- 
führung  des  Weifsen,  Roten  und  Schwarzen  an  den  Dingen 
auf  Wasser,  Glut  und  Nahrung  bereits  vorbereitet.  Der  Ver- 
fasser hat  also  den  Sinn  der  Frage  nach  dem,  mit  dessen  Er- 
kenntnis alles  erkannt  sei  (d.  h.  nach  dem  einen  Atman),  nicht 
mehr  richtig  verstanden,  oder  vielmehr  absichtlich  abgeändert, 
und  zwar  in  einem  Sinne,  welcher,  indem  er  das  Unwandel- 
bare nicht  nur  in  dem  „Einen  ohne  Zweites",  sondern  ferner 
auch  in  seinen  drei  Zerlegungen  in  Glut,  Wasser  und  Nahrung 
sieht,  vom  Monismus  der  Upanishadlehre  abweichend,  zu  einer 
in  der  Einheit  befafsten  Dreiheit  unveränderlicher  Essenzen 
gelangt  und  damit  den  ersten  Grund  legt  zu  der  Sänkhya- 
lehre  von  der  Prakriti  und  den  drei  von  ihr  befafsten  GuncCs. 
Im  übrigen,  und  abgesehen  von  dieser  Zerlegung  der  Einheit 
in  die  Dreiheit,  hält  er  an  dem  Grundsatze  des  Yäjnavalkya 
fest  und  versichert,  dafs  alle  Umwandlung  „an  Worte  sich 
klammernd,  ein  blofser  Name"  sei,  und  dafs  es  in  Wahrheit 
nur  Glut,  Weisser  und  Nahrung  gebe  (Chänd.  6,4),  wiewohl 
auch  diese  nach  seiner  eignen  Theorie  (Chänd.  6,2)  schon  eine 
Umwandlung  des  „Einen  ohne  Zweites"  sind,  mithin  konse- 
quenterweise seinem  Verdikte,  „auf  Worten  beruhend  und  ein 
blofser  Name"  zu  sein,  ebenfalls  unterliegen  sollten.  —  Dies 
alles  weist  darauf  hin,  dafs  hier  der  monistische  Grundsatz 
des  Yäjnavalkya  durch  Tradition  übernommen,  aber  in  seiner 
Tragweite  nicht  mehr  völlig  verstanden  worden  ist. 

Demselben   Grundsatze    von    der    alleinigen   Realität    des     spätere 

3  ■VT»   i  l«   -        Zeugnisse 

Atman  (des  Subjekts  des  Erkennens)  und  der  Nichtreahtat  f ür die aiiei- 
alles  übrigen  begegnen  wir  weiterhin,  wenn  es  Taitt.  2,6  von  tat  des 
der  empirischen  Realität  heifst:  „denn  dieses  nennen  sie  die 
Realität",  wenn  Ait.  3,3  entwickelt  wird,  dafs  alle  Erschei- 
nungen der  Welt  „vom  Bewufstsein  gelenkt,  im  Bewufstsein 
gegründet"  seien,  und  wenn  Kaush.  3,8  der  Satz  „noch  auch 
ist  dieses  eine  Vielheit"  dahin  interpretiert  wird,  dafs,  wie  die 
Speichen  an  der  Nabe,  die  „Wesenselemente  an  den  Bewufst- 

14* 


Atman. 
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seinselementen  befestigt,  und  die  Bewufstseinselemente  an  dem 
Prana  befestigt"  seien,  welcher  das  Bewufstseinselbst  (prajnä- 
ätman)  und  die  Wonne,  nicht  alternd  und  unsterblich  sei. 

Aus  spätem  Upanishad's  führen  wir  an,  dafs  die  scharfe 
Leugnung  der  Vielheit  in  dem  angeführten  Verse  Brih.  4,4,19 
wiederholt  und  weiter  ausgeführt  wird  in  den  Versen  Kath. 
4,10 — 11,  und  dafs  endlich  Qvet.4,10  der  aufkommende  Sänkhya- 
Realismus  durch  die  Erklärung  bekämpft  wird,  dafs  die  ganze 
Prakriti  eine  blofse  Mdyd  sei.  Treu  dem  Grundsatze  des 
Yajnavalkya,  fordert  uns  die  Icä-Upanishad  in  ihren  Anfangs- 
worten auf,  „in  Gott  das  Weltganze  zu  versenken",  und  fügt 
zu  der  Leugnung  der  Vielheit  Vers  12 — 14  die  Leugnung  des 
Werdens  hinzu;  Mund.  1,1,3  fragt,  wie  gezeigt,  nach  dem 
Atman  als  demjenigen,  mit  dessen  Erkenntnis  alles  erkannt 
sei,  Mändükya  7  schildert  den  Atman  als  „die  ganze  Welt- 
ausbreitung auslöschend,  beruhigt,  selig,  zweitlos";  und  auch 
die  späte  Maitr.  Up.  6,24  erläutert  den  Satz,  dafs  alle  Viel- 
heit blofser  Schein  sei,  durch  den  glänzenden  Vergleich  des 
Atman  mit  einem  alätacakram,  einem  Funken,  welcher,  im 
Kreise  geschwungen,  als  ein  feuriger  Kreis  erscheint;  eine 
Ausführung  dieses  Bildes  giebt  Gaudapäda  in  der  Mändükya- 
Kärikä  4,47 — 52,  wie  denn  überhaupt  dieses  ganze  Werk  eine 
beredte  Darlegung  des  auf  die  ältesten  Upanishadtexte  zurück- 
gehenden und  alle  Zeit  hindurch  festgehaltenen  Gedankens 
von  der  alleinigen  Realität  des  Atman  ist. 

3.   Die  Mäyälehre  in  empirischen  Torstellungsformen. 

Die    Philosophie    des   Yäjiiavalkya,    wie    er    uns    in    der 
Brihadäranyaka-Upanishad  entgegentritt,  läfst  sich  zusammen- 
fassen in   den  Satz:    der  Atman  ist  das  Subjekt  des  Er- 
ünerkenn-   kennens    in    uns.      Hieraus    folgt   unmittelbar:    1)  dafs    der 
alleinige     Atman,   als   das   erkennende   Subjekt,    selbst  unerkennbar  ist 
Ätman.     und  bleibt,   2)  dafs  es  eine  Realität  aufser  dem  Atman  (eine 
Welt  aufser  unserm  Bewufstsein)  für  uns  nicht  giebt  und  nie 
geben  kann.     Beide  Folgesätze  werden  von  Yajnavalkya  mit 
Klarheit  erkannt  und  ausgesprochen ;  beide  bedeuten  den  Höhe- 
punkt der  philosophischen  Anschauungen  der  Upanishad's,  der 
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erste  für  die  Theologie,  der  zweite  für  die  Kosmologie,  — 
und  durch  beide  scheint  dem  philosophischen  Denken  jeder 
weitere  Weg  abgeschnitten  zu  werden.  Hierbei  aber  konnte 
der  forschende  Menschengeist  nicht  stehen  bleiben:  trotz  der 
Unerkennbarkeit  des  Ätman  fuhr  er  fort,  den  Ätman  (d.  h. 
Gott)  als  einen  Gegenstand  der  Erkenntnis  zu  behandeln;  — 
trotz  der  Nichtrealität  der  Welt  aufser  dem  Ätman  fuhr  er 
fort,  sich  mit  der  Welt  als  einem  Realen  zu  beschäftigen. 
Hierdurch  entstehen  in  der  Theologie  die  mannigfachen  Empirische 
bildlichen  Vorstellungsweisen  über  den  Atman,  welche,  aus 
einer  unzulässigen  Herabziehung  desselben  in  die  Sphäre  des 
menschlichen  Erkennens  entspringend,  das  anerkannte  Grund- 
dogma von  der  Unerkennbarkeit  des  Atman  umspielen  und 
sich  immer  wieder  in  dasselbe  auflösen;  —  und  auf  eben  dieser 
Anwendung  der  empirischen  Erkenntnisformen  über  die  Grenze 
ihrer  Berechtigung  hinaus  beruht  es,   wenn  in  der  Kosmo-  Empirische 

.  .  Kosmo- 

logie die  überkommenen  pantheistischen,  kosmogonischen  und       logie. 

theistischen  Vorstellungen  auch  nach  der  Erkenntnis  der  allei- 
nigen Realität  des  Atman  sich  weiter  behaupten,  indem  sie 
das,  aus  der  empirischen  Naturanlage  des  Intellektes  ent- 
springende, Festhalten  an  der  Realität  der  Aufsenwelt  in 
mannigfacher  Weise   mit   der   Grundlehre   von    der    alleinigen 

Realität  des  Ätman  in  Einklang  zu  bringen  suchen.    Aus  der  Variationen 

...  .  ,  der  Grund- 

Einkleidung  dieser   Grundlehre  in    die  uns   angeborenen   und  lehre  durch 

ihr  Recht  behauptenden  empirischen  Erkenntnisformen  ent-  düng  in  ein- 
springen, in  stufenweise  zunehmender  Überwucherung  jenes  Formen, 
metaphysischen  Dogmas  durch  die  empirische  Erkenntnisweise, 
eine  Reihe  von  Anschauungen,  welche  wir  nach  dem,  was 
darüber  schon  früher  gesagt  wurde,  hier  zum  Schlüsse  als 
Umformungen  des  ursprünglichen  Idealismus  in  die  Theorien 
des  Pantheismus,  Kosmogonismus,  Theismus,  Atheismus  und 
Deismus  kurz  überblicken  wrollen. 

1)  Idealismus.     Der   Ätman    ist   das    allein  Reale;    mit  Erstestufe: 
seiner  Erkenntnis   ist  alles    erkannt;    es    giebt    keine  Vielheit 

und  kein  Werden;  die  mit  Vielheit  und  Werden  behaftete 
Natur  ist  eine  blofse  Illusion  (mäyd). 

2)  Pantheismus.     Die    idealistische    Grundanschauung,      zweite 
deren  Ursprünglichkeit  und  hohes  Alter  durch  die  Yäjnavalkya-    thelsmu^" 
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Dritte 

Stufe :    Kos- 

mogonis- 

mus. 


Vierte 

Stufe : 

Theismus. 


texte  gesichert  ist,  verbindet  sich  mit  der  in  der  empirischen 
Anschauung  gegründeten  Überzeugung  von  der  Realität  der 
Aufsenwelt  zu  der  in  allen  Upanishad's  den  breitesten  Raum 
einnehmenden  Lehre:  die  Welt  ist  real,  und  doch  ist  der 
Ätman  das  allein  Reale,  denn  die  ganze  Welt  ist  der 
Ätman.  Man  kann  diese  Theorie  als  pantheistisch  bezeichnen, 
wiewohl  sie  vom  modernen  Pantheismus  ihrem  Ursprünge 
nach  sehr  verschieden  ist.  Der  Pantheismus  der  Neuern  Philo- 
sophie hat  sich  aus  dem  Theismus  des  Mittelalters  als  dessen 
unvermeidliche  Konsequenz  entwickelt;  der  Pantheismus  der 
Upanishad's  wurzelt  in  dem  Bestreben,  die  Lehre  von  der 
alleinigen  Realität  des  Ätman  gegenüber  der  sich  aufdrängen- 
den Realität  der  vielheitlichen  Welt  zu  behaupten.  Mit  be- 
sonderer Vorliebe  pflegen  die  Upanishad's  den  Ätman  als  das 
unendlich  Kleine  in  uns  mit  der  Welt  als  dem  unendlich 
Grofsen  aufser  uns  zu  identifizieren. 

3)  Kosmogonismus.  Die  Identität  des  Ätman  und  der 
Welt  war  und  blieb  eine  blofse  Behauptung.  Um  sie  ver- 
ständlich zu  machen,  mnfste  man  einen  Schritt  weiter  in  der 
Übertragung  empirischer  Anschauungsformen  auf  das  Meta- 
physische gehen,  indem  man  an  die  Stelle  jener  stets  behaup- 
teten aber  nie  zu  begreifenden  Identität  das  aus  der  Er- 
fahrung geläufige  Verhältnis  der  Kausalität  setzte  und  den 
Ätman  als  Ursache  fafste,  welche  die  Welt  als  Wirkung  aus 
sich  hervorgebracht  hat.  So  wurde  es  möglich,  auf  die  alten 
Kosmogonien  zurückzugreifen  und  dieselben  auf  dem  Boden 
der  ihnen  ursprünglich  widersprechenden  Upanishadlehre  zu 
erneuern.  Nachdem  der  Ätman  die  Welt  geschaffen,  fährt 
er  als  Seele  in  dieselbe  hinein.  Durch  diese  Bestimmung 
brachte  man  die  Lehre,  dafs  der  Ätman,  d.  h.  das  Selbst, 
die  Seele  in  uns,  mit  dem  Princip  aller  Dinge  identisch  sei, 
mit  der  Lehre  von  einer  Weltschöpfung  aus  dem  Ätman  in 
Einklang. 

4)  Theismus.  Die  Lehre,  dafs  der  Ätman  die  Welt 
schuf  und  dann  als  Seele  in  dieselbe  einging,  ist  noch  nicht 
Theismus.  Sie  wird  es  erst,  indem  zwischen  dem  Ätman  als 
Weltschöpfer  und  dem  in  der  Schöpfung  auftretenden  Ätman, 
d.  h.  zwischen  der  höchsten  und  der  individuellen  Seele  unter- 
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schieden  wird.  Beide  treten  in  Gegensatz,  zuerst  unmerklich, 
als  Licht  und  Schatten  (Käth.  3,1),  dann  immer  bestimmter 
bis  zum  vollendeten  Theismus  der  Qvetäcvatara-Upanisbad. 
Charakteristisch  für  dieses  Werk  ist,  dafs  neben  dem  ihm 
eigenen  Theismus  alle  jene  früheren  Stufen  als  unaufgehobene 
Momente  fortbestehen. 

5)  Atheismus.     Durch    diese  Trennung  von   Gott   und      Fünfte 
Seele  wurde  die  Existenz  Gottes  selbst  in  Frage  gestellt.    Die  Atheismus. 
Seele  stand  im  Gegensatze  zu  ihm,  bestand  mithin  selbständig 

und  ohne  ihn;  für  Gott  blieb  nur  noch  die  Aufgabe,  als 
Schauplatz  der  Vergeltung  für  die  von  den  selbständigen 
Seelen  begangenen  Werke  die  materielle  Natur  auszubreiten. 
Man  brauchte  nur  die  hierzu  erforderlichen  Kräfte  in  die 
Materie  selbst  zu  verlegen,  und  Gott  als  WTeltschöpfer  wurde 
überflüssig:  von  jeher  bestehen  nur  die  mit  ihren  Werken  be- 
lasteten, von  Geburt  zu  Geburt  Vergeltung  empfangenden 
Seelen  (purusha)  und  die  Urmaterie  (prakriti),  welche  aus  sich 
immer  wieder  aufs  neue  den  Schauplatz  für  diese  Vergeltung 
ausbreitet;  dies  ist  der  Übergang  von  der  Vedäntalehre  der 
Upanishad's  zum  Sänkhyasystem,  dessen  Entstehung  aus  der 
Upanishadlehre  im  nächsten  Kapitel  näher  darzulegen  sein 
wird. 

6)  Deismus.     Wenn    aus    Opportunitätsrücksichten    der     sechste 
atheistischen   Sänkhyalehre,  rein   äufserlich   und   ohne  in   den    Deismus. 
Organismus  des  Systems  einzugreifen,    die   Lehre  von   einem 
persönlichen   Gott  angeheftet  wird,   so   geht  dieselbe  über  in 

das,  später  zu  behandelnde,  nicht  sowohl  theistische  als  viel- 
mehr deistische  Yogasystem.  Dasselbe  unterscheidet  sich  vom 
Deismus  der  Neuzeit  dadurch,  dafs  dieser  bestrebt  ist,  den 
(nur  nominell  als  Weltursache  festgehaltenen)  Gott  aus  dem 
Naturzusammenhange  ohne  Gefahr  zu  eliminieren,  während  es 
sich  beim  Yogasystem  darum  handelt,  den  im  Sänkhyam  be- 
reits eliminierten  Gottesbegriff  einem  System,  welches  ohne 
ihn  gedacht  worden  war,  wieder  einzufügen.  Beide  Opera- 
tionen laufen  auf  dasselbe  Resultat  hinaus ;  das  System  besteht 
durch  sich  selbst,  und  der  Gottesbegriif  bleibt  daneben  be- 
stehen, ohne  auf  seine  Lehren  einen  weiteren  Einflufs  aus- 
zuüben. 
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X.  Die  Genesis  des  Sänkhyasystems. 

1.   Kurze  Übersicht  der  Sänkhyalehre. 

Das  Die  Entstehung  des,  auf  die  Urheberschaft  des  durchaus 

sankhya-  °  #  ' 

EntTt eine  mythischen  Kapila  sich  zurückführenden,  Sänkhyasystems  ist 
desved&nta.  eines  der  schwierigsten  und  streitigsten  Probleme  auf  dem 
Gebiete  der  indischen  Philosophie.  Unsere  bisherigen  Unter- 
suchungen werden  es  uns  ermöglichen,  dieser  Frage  gegenüber 
den  richtigen  Standpunkt  zu  gewinnen.  Es  wird  sich  zeigen, 
dafs  die  Sänkhyalehre  in  allen  ihren  Bestandteilen  aus  dem 
Vedänta  der  Upanishad's  erwachsen  und  nichts  anderes  ist 
als  eine  extreme  Durchführung  der  realistischen  Tendenzen, 
deren  Aufkommen  und  allmähliches  Erstarken  wir  schon  inner- 
halb der  Upanishadlehre  selbst  in  den  pantheistischen,  kosmo- 
gonistischen  und  theistischen  Umformungen  der  ursprünglichen, 
idealistischen  Grundanschauung  verfolgt  haben.  Wir  schicken 
Haupt-      eine  Übersicht  über   die  Hauptpunkte   der   spätem   Sänkhya- 

punkte  der  -  x     l  l  J 

lehre  voraus,    da    sie   zum  Verständnisse    des  Folgenden  un- 


entbehrlich ist. 
Der  Dualis-  Grundanschauung  und  letzte  Voraussetzung   des  Systems 

raus.  .  ... 

ist  der  Dualismus  von  Prakriti  (Natur)  und  Purusha  (Geist). 
Von  Ewigkeit  her  bestehen  nebeneinander  und  ineinander 
zwei  völlig  verschiedene  Wesenheiten,  ohne  dafs  auch  nur  ein 
Versuch  gemacht  würde,  dieselben  aus  einer  höheren  Einheit 
abzuleiten  oder  auf  dieselbe  zurückzuführen: 

1)  der  schon  ursprünglich  in  einer  Vielheit  vorhandene 
Purusha,  das  Subjekt  des  Erkennens,  wie  es  von  allem 
Objektiven  losgelöst  ist  und  ihm  als  ein  anderes  gegenüber- 
steht, 

2)  die  Prakriti  (Pradhänam),  welche  alles,  was  nicht  Pu- 
rusha oder  Subjekt  ist,  befafst,  mithin  alles,  was  nur  irgend- 
wie ein  objektives  Dasein  hat,  mag  dasselbe  nun  noch 
unentwickelt  (civyaktam,  natura  naturans)  oder  schon  entwickelt 
(yyaktam,  natura  natura ta)  sein. 

Die  Leiden  Beide,   Purusha  und  Prakriti,   Subjekt  und  Obiekt,    sind 

des  Daseins.  _      .  .     .  .  .  *  .  J  .  J  . 

von  Ewigkeit  her  in  einander  verstrickt,  oder  vielmehr,  scheinen 
es  zu  sein,   und   auf  dieser   scheinbaren  Verstrickung  beruhen 
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die  Leiden   des  Daseins,    deren  Hebung    das    Sänkhyasystem 
sich  als  seinen  eigentlichen  Zweck  vorsetzt. 

Erreicht  ist  dieser  Zweck,  sobald  der  Purusha  seine,  that-  Aufbebung 
sächlich  von  jeher  bestehende,  aber  ihm  nicht  bewufste,  völlige    durch  den 
Verschiedenheit    (viveka)   von    der   Prakriti   erkennt;    denn 
nachdem  diese  Erkenntnis  eingetreten  ist,  sind  alle  Leiden  der 
Welt  nicht  mehr  seine  Leiden;  sie  sind  aber  auch  nicht  mehr 
die  der  Prakriti,  da  all  ihr  Leiden,   sobald  es  nicht  mehr  im 
Purusha  „sich  widerspiegelt"  oder  von  ihm  „beleuchtet  wird", 
nicht  mehr   empfunden  wird ,   folglich  nicht  mehr  Leiden  ist. 
In  dieser  Lösung  des,   von  jeher  nur   scheinbar    bestehenden 
Bandes  zwischen  Purusha   und  Prakriti  liegt  die  Erlösung,  Wesen  der 
welche  für  den  Purusha  nur  darin  besteht,  dafs  er  die  Schmerzen 
der  Prakriti  nicht  mehr  beleuchtet,   für  die  Prakriti  hino-eo-en 
darin,  dafs  ihre  Schmerzen  nicht  mehr  beleuchtet,  folglich  nicht 
mehr  empfunden  werden  und  mithin  aufhören,   Schmerzen  zu 
sein.     Die  Erlösung   ist   also  ein  Vorgang,    welcher  nicht  den 
Purusha  betrifft  (an  ihm  geht  nichts  vor),  sondern  die  Prakriti; 
daher  die  auf  den  ersten  Blick   befremdliche  Erklärung,   dafs 
„nicht   der  Purusha,   sondern   nur   die  Prakriti   gebunden   sei, 
umwTandere  und  erlöst  wrerde"  (Sänkhya-kärikä  62). 

Dieser  Erlösungsprozefs  ist  als  ein  individueller  zu  denken.,     Der  Er- 
Es  giebt  eine  von   jeher  bestehende  Vielheit    von   Purusha's.  prozeis  ein 
Von    ihnen    gelangen   die    einen    zur   Erkenntnis,    die  andern      dueiier. 
nicht;  die  mit  den  einen  verbundene  Prakriti  gelangt  zur  Er- 
lösung,  die   mit   den  andern   verbundene   gelangt  nicht  dazu. 
Hieraus  folgt,  dafs  auch  für  die  Prakriti  der  Erlösungsprozefs 
nicht    ein   kosmischer,    sondern   ein  psychischer,   individueller 
ist.     Die  Vielheit  der  Purusha's  zieht  nach  sich  eine  Vielheit, 
wenn  nicht  der  Prakriti,  so  doch  dessen,  was  von  ihr  in  Ak- 
tion  tritt.     Hinter   der  als  Litigant  individualisierten   Prakriti  individuelle 
steht   die  allgemeine,   kosmische  Prakriti,   ohne   dafs   von  ihr  mische  Pra- 
weiter  die  Rede  wäre.     Jedenfalls  ist  der  ganze  Prozefs,   den 
wrir  jetzt  zu  schildern  haben,   als  ein  für  jeden  einzelnen  Pu- 
rusha sich  wiederholender,   somit  als   ein  psychischer,   indivi- 
dueller zu  denken. 

Die  Prakriti,   um   in  dem  Purusha   die  Erkenntnis  seiner 
Verschiedenheit   und  damit  ihre   eigene   Loslösung   von  dem- 
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selben  zu  bewirken,   entfeitet  sich   immer  wieder  und  wieder 

Die  selbst-  vor  dem  Auge  des  Purusha.     Da  der  Purusha  individuell  ist, 

ederapra-g    so  mufs  auch  die  bei  den  erlösten  Purusha's  nicht  mehr  statt- 

dlvidueu  zn  findende,  hingegen  bei   den  nichterlösten  sich  immerfort,  bis 

en  en'     zur  Erlösung,  wiederholende  Selbstentfaltung  der  Prakriti  als 

eine  individuelle  aufgefafst  werden.      Sie   besteht  darin,   dafs 

stufender  aus  der  Prakriti   hervorgeht    der   Mahän    (die  Buddhi,    „der 

Grofse",  „das  Bewufstsein"),   aus  diesem  der  Ahankära  (der 

„Ichmacher"),  aus  diesem  einerseits  das  Manas  und  die  zehn 

Indriya's   (die  Erkenntnisorgane  und  Thatorgane),    anderseits 

die  fünf  Taümdtras  (Reinstoffe),   aus   diesen  endlich  die  fünf 

Bhutans  (Elemente).    Folgendes  Schema  mag  zur  Orientierung 

dienen : 


Prakriti 


Purusha 


Lin- 


Mahdn  (Buddhi) 

I 
Ahankära 


-(/am 


5  Tanmätra's         Manas  und  10  Indriya's 


5  Bhutans. 

Die  18  ersten  Edukte  der  Prakriti,  Mahän,  Ahankära, 
Manas,  Indriya's  und  Tanmätrrfs,  bilden  den  feinen  Leib, 
welcher  die  Seele  umhüllt  und  auf  allen  ihren  Wanderungen 
Das  Ungarn,  begleitet.  Er  heifst  Ungarn,  weil  er  das  „Kennzeichen"  ist, 
an  dem  man  die  verschiedenen  Purusha's  unterscheidet,  welche 
an  sich  sämtlich  blofse  Subjekte  des  Erkennens  und  nichts 
weiter  sind,  somit  völlig  identisch  und  ununterscheidbar  sein 
würden,  hätten  sie  nicht  alle  ihre  besondern  Linga's  (empi- 
rischen Charaktere),  welche  von  einander  verschieden  sind. 
Zwar  stammen  alle  Linga's  aus  der  einen  Prakriti,  diese  aber 
Diß^rei  besteht  aus  den  drei  GWa's  (am  besten  als  „Faktoren"  zu 
übersetzen;  vgl.  guriayati „multiplizieren"),  Sattvam  (das Leichte, 
Helle,  Intellektuelle),  Rajas  (das  Bewegliche,  Treibende,  Leiden- 
schaftliche)  und    Tamas   (das   Schwere,  Dunkle,   Hemmende), 
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und  auf  der  verschiedenen  Mischung  der  drei  Guna's  beruht 
die  ursprüngliche  Verschiedenheit  der  Linga's.  Das  Mischungs- 
verhältnis der  drei  Guna's  im  Lingam  scheint  ein  variables  zu 
sein,  wodurch  die  fünfzig  Bhävd's  oder  Zustände  des  Lingam 
entstehen. 

Jeder  Lebenslauf  ist  eine   neue  Selbstentfaltung  der  Pra-  nerLebens- 
kriti  vor   dem   betreffenden  Purusha  vermittelst  des  Lingam. 
Aus  den  im  Lingam  enthaltenen  Tanmätra's  entspringen  (bei 
jeder  Selbstentfaltung,  jedem  Lebenslaufe  aufs  neue,  wie  wir 
annehmen  müssen)  die  Bhutans  oder  groben  Elemente  (Äther, 
Wind,    Feuer,  Wasser,    Erde).      Hieraus   folgt   1)   dafs  jeder 
Purusha,  wie  er  sein  eigenes  Lingam  hat,   auch  seine  eigene, 
aus    ihm     entspringende,    grobmaterielle    Welt    besitzt,     und 
2)  dafs  für   den  Purusha  im  Stande   der  Erlösung,   da  keine 
Entfaltung    des  Lingam    mehr  stattfindet,    auch    keine    grob- 
materielle Welt  mehr  existiert,  sodafs  doch  auch  das  Sänkhya-       Das 
System  im  Grunde  idealistisch   ist,    so  sehr  auch  seine  Inter-    system  im 
preten  den  Idealismus  der  Buddhisten  bekämpfen.  idealistisch. 

Allerdings  soll  hinter  den  individuellen  Entfaltungen 
von  Mahän,  Ahankära ,  Manas  u.  s.  w.  der  Prakriti  eine  ent- 
sprechende, allgemeine  Entfaltung  eines  kosmischen  Mahän, 
Ahankära,  Manas  u.  s.  w.  stehen;  doch  kommt  dieser  Gedanke 
nur  ganz  nebenbei  vor,  spielt  keine  Rolle  und  erscheint  wie 
eine  abgedrungene  Konzession  an  den  Realismus.  In  der  That 
sieht  man  nicht,  wozu  sie  dienen  soll,  da  jedes  Lingam  aus 
sich,  in  jedem  Lebenslaufe  wieder  neu,  die  fünf  groben  Ele- 
mente, mithin  die  materielle  Aufsenwelt,  heraussetzt. 

Die  ursprüngliche  Intention  des  Systems  scheint  eine  Ursprung- 
andre  zu  sein.  Das  Eintreten  des  Ahankära  oder  Ichmacher  tion. 
in  die  Entwicklungsreihe  weist  darauf  hin  und  ist  nur  dann 
verständlich,  wenn  in  ihm  der  Übergang  liegt  von  der  all- 
gemein-kosmischen zu  einer  psychischen  Evolution.  Kosmisch 
ist  ohne  Zweifel  die  allen  gemeinsame  Prakriti,  kosmisch  auch 
scheint,  wie  ihr  Name  Mahän  „der  Grofse"  zu  verstehen  giebt, 
die  Buddhi  zu  sein,  als  der  aus  dem  Unbewufsten  hervor- 
gehende Intellekt  als  Träger  der  Erscheinungswelt  (der  Hira- 
nyagarbha  des  Vedänta,  oben  Kap.  VI,  5,  S.  179  fg.),  nur  dafs 
eine  psychische  Abzweigung  desselben  als  individuelle  Buddhi 
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in  das  Lingam  hereingenommen  wird;  der  Kern  des  Lingam  ist 
dann  der  Ahankdra,  als  Princip  der  Individuation,  aus  dem 
weiter  einerseits  der  individuelle  Intellekt  (Manas  und  Indriya's), 
anderseits  die  Tanmdtra's,  und  aus  ihnen  die  groben  Elemente, 
für  jedes  Individuum  wieder  neu,  entspringen.  —  Wenn  end- 
lich die  Interpreten  die  Reihenfolge  von  Buddhi,  Ahankdra, 
Manas  damit  rechtfertigen,  dafs  das  Manas  die  Vorstellungen 
bilde,  der  Ahankdra  sie  sich  individuell  aneigne,  und  die 
Buddhi  dieselben  zu  Entschlüssen  (adhyavasdya)  stempele,  so 
würde  daraus  eine  Abhängigkeit  der  Buddhi  von  Ahankdra 
und  Manas  folgen,  und  somit  gerade  die  umgekehrte  genea- 
logische Abfolge  zu  erwarten  sein. 
Das  Je  mehr  man  in  dieses  System    einzudringen    sucht,   um 

system  ein   so  mehr  wird  man  des  philosophisch  Ungeniefsbaren,   Unver- 
kein  Orga-  ständlichen  finden.     Verständlich  wird  das  Ganze   erst,   wenn 


nismus. 


wir  es  als  das  letzte  Resultat  und  die  Zusammenschmelzung 
sehr  heterogener  Vorstellungsreihen  ansehen,  welche  aus  älterer 
Zeit  überkommen  waren,  und  deren  Ursprung  wir  jetzt  im 
einzelnen  nachweisen  wollen. 

2.  Genesis  des  Dualismus. 

Der  Dualis-  Wie  es,   populär  gesprochen,   nur  einen  Gott  und  nicht 

Krankheit  mehrere  geben  kann,  so  liegt  es  in  der  Natur  eines  philo- 
sophie.  sophischen  Princips,  eine  Einheit  zu  sein,  aus  welcher  die 
Mannigfaltigkeit  der  Welterscheinungen  abgeleitet  wird.  Daher 
ist  der  natürliche  Standpunkt  für  die  Philosophie  der  Monis- 
mus, und  der  Dualismus,  wo  er  immer  in  der  Geschichte  der 
Philosophie  aufgetreten  ist,  war  immer  die  Folge  vorher- 
gehender, schwerer  Störungen  und  gleichsam  ein  Symptom 
der  Erkrankung  des  philosophierenden  Geistes,  wie  denn  der 
Dualismus  des  Empedokles,  Anaxagoras  und  Demokrit  ver- 
anlagt war  durch  den  unversöhnbar  scheinenden  Konflikt  der 
Lehren  des  Parmenides  und  Heraklit,  und  der  Dualismus  des 
Descartes  seinen  letzten  Grund  hatte  in  der  schon  bei  Piaton 
und  Aristoteles  beginnenden,  naturwidrigen  Auseinander- 
reifsung  der  abstrakten  und  der  anschaulichen  Vorstellungen 
(cogitatio   und   extensio).     In   ähnlicher  Weise   kann    auch   der 
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Dualismus  der  Sänkhyalehre  schon  als  solcher  keine  ursprüng- 
liche Naturanschauung  sein  (denn  wie  kämen  zwei  bis  in  die 
Wurzeln  verschiedene  Principien,  wie  Purusha  und  Prakriti, 
dazu,  sich  im  unendlichen  Räume  und  in  der  unendlichen  Zeit 
zu  finden  und  zu  ergreifen,  welch'  unerhörter  Zufall  fügte  es, 
dafs  sie  so  zueinander  pafsten,  dafs  sie  sich  zu  einer  Welt- 
entwicklung  verbinden  konnten?),  —  vielmehr  ist  er  aufzu- 
fassen als  die  Folge  einer  Selbstzersetzung  der  Upanishad- 
lehre,  wie  wir  jetzt  nachweisen  wollen. 

Der  Upanishadgedanke  in  seiner  pantheistischen  Form  ursprüng- 
besagte, wie  oben  gezeigt,  dafs  Brahman  die  Welt  geschaffen  nismus. 
hat  und  dann  als  Seele  in  dieselbe  eingegangen  ist  (tat  srishtvu, 
tad  eva  atmpräviqat,  Taitt.  2,6).  Die  individuelle  Seele  ist 
nicht  etwas  von  Brahman  Verschiedenes,  sondern  voll  und 
ganz  das  Brahman  selbst,  Die  Individualität  sowie  die  Viel- 
heit der  Seelen  ist  ein  blofser  Schein.  Aber  dieser  Schein 
verdichtet  sich,  in  dem  Mafse  wie  die  empirische  Erkenntnis - 
weise  zur  Geltung  kommt,  zur  Realität:  der  Pantheismus  wird 
zum  Theismus,  nach  welchem  der  höchsten  Seele  die  indivi- 
duelle als  eine  eigene  Realität  gegenübertritt,  die  Folge  ist 
die  Vielheit  der  individuellen  Seelen,  —  das  erste  Vielheit  der 
Dogma,  wodurch  sich  das  Sänkhyam  vom  Vedänta  unter- 
scheidet, und  damit  die  erste  Absurdität  dieser  Weltansicht. 
Denn  die  Seele  bleibt  nach  wie  vor,  wie  schon  Yäjnavalkya 
gelehrt,  das  Subjekt  des  Erkennen s.  Eine  Vielheit  von 
Subjekten  des  Erkennens!  Welcher  philosophische  Kopf  er- 
trägt diesen  Gedanken?  Das  Subjekt  des  Erkennens  ist  in 
mir  (aham  brahma  asmi)  und  nirgendwo  sonst,  denn  alles  aufser 
mir  ist  Objekt  und  darum  eben  nicht  Subjekt. 

Eine  weitere  Folge  des  Theismus  ist  der  Atheismus.  Die  Absterben 
Spaltung  des  Atman  in  individuelle  und  höchste  Seele  mufste  höchsten 
zum  Absterben  des  einen  Zweiges  —  der  höchsten  Seele  — 
führen,  da  sie  ihre  Lebenskraft  in  Wahrheit  nur  aus  dem  in 
mir  vorhandenen  —  allein  vorhandenen  —  Atman  geschöpft 
hatte.  Nachdem  dieser  sich  von  ihr  getrennt,  war  sie  schwer 
aufrecht  zu  halten.  Man  brauchte  nur  die  schöpferischen 
Kräfte  (die  Guna's,  Sattvam,  Rajas  und  Tamas)  in  die  Materie 
selbst  zu   verlegen,  und  Gott  wurde   überflüssig.     Vergebens 
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protestiert  gegen  die  einreifsende  realistische  Tendenz  die 
Qvet.  Up.,  vergebens  versichert  sie,  dafs  es  Gottes  Selbstkraft 
ist,  welche  sich  in  die  eignen  Guna's  hüllt  (1,3),  dafs  die 
Fäden  des  Pradhäna- Gewebes  nur  aus  Gott  stammen  (6,10), 
ja,  dafs  die  ganze  Prakriti  nur  eine  von  Gott  hervorgebrachte 
Illusion  ist  (4,10  mäyäm  tu  prakriti  m,  vidyäd,  mäyinam  tu  mahe- 
fvaram))  —  nachdem  Gott  nicht  mehr  durch  meinen  Atman 
bezeugt  wurde,  war  er  überhaupt  nicht  mehr  hinreichend  be- 
zeugt, um  nicht  von  dem  rücksichtslosen  Realismus  der  Sänkhya's 
über  Bord  geworfen  zu  werden,  wodurch  dann  aus  der  alten 
Dreiheit  (Gott,  Welt,  Seele),  die  in  Wahrheit  eine  Einheit 
war  (Qvet.  1,7.  12  etc.),  die  Zweiheit  von  Prakriti  und  Purusha 
wurde,  von  denen  man  nun  nicht  mehr  zu  sagen  wufste,  woher 
sie  gekommen,  und  wie  sie  so  zueinander  passen  mochten, 
dafs  sie  als  der  starke  Blinde  und  der  sehende  Lahme  (Sänkhya- 
karika  21)  sich  zum  gemeinsamen  Ziele  verbinden  konnten. 

3.  Genesis  der  Evolutionsreihe. 

Purusha,  Schon   in    den   Kosmogonien   des  Rigveda    pflegt  an   der 

Prakriti  und  * 

Mahdn.  Spitze  der  Weltentwicklung  eine  Dreiheit  von  Principien  zu 
erscheinen,  sofern  1)  das  Urwesen  aus  sich  2)  die  Urmaterie 
hervorgehen  läfst  und  in  dieser  3)  als  Erstgeborner  der 
Schöpfung  (Iliranyagarbha,  Brahmän)  selbst  entsteht  (oben 
S.  165  fg.  und  I,  i,  S.  143  fg.  153).  Diese  mehr  und  mehr  ty- 
pisch werdende  Reihenfolge  der  drei  obersten  Principien  ist 
der  letzte  Grund  für  die  drei  obersten  Sänkhyaprincipien, 
1)  Purusha,  2)  Prakriti,  3)  Mahäii  (Buddlii),  nur  dafs  der 
Purusha,  infolge  seiner  Spaltung  in  höchste  und  individuelle 
Seele  und  dadurch  bedingten  Absterbens  der  ersteren  (des  Ur- 
wesens),  nur  noch  in  seinen  Absenkern,  den  individuellen 
Seelen,  fortbesteht,  welche  als  solche  nicht  mehr  oberstes 
Princip  sind,  sondern,  wie  im  vorigen  Abschnitte  gezeigt,  der 
Prakriti  als  nebengeordnet  gegenübertreten.  Ein  erstes  Auf- 
dämmern dieser  Anschauung  kann  man  schon  Brih.  1,4,6  finden, 
wenn  es  dort  heifst:  „diese  ganze  Welt  ist  nur  dieses:  Nah- 
rung und  Nahrungesser";  jedenfalls  werden  diese  Worte  auf 
Prakriti  und  Purusha  gedeutet  in  der  ältesten,  uns  bekannten, 
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Darstellung  der  Säiikhyaphilosophie,  Maitr.  6,10,  einem  Ab- 
schnitt, welcher  durch  seine  unvermittelte  Gegenüberstellung  von 
Prakriti  und  Purusha  in  Widerspruch  tritt  nicht  nur  gegen  die 
Upanishadlehre,  auch  wo  sie  schon  dem  Sänkhyismus  zutreibt, 
sondern  auch  mit  den  übrigen  Texten  der  Maitr.  Up.,  z.  B.  5,2 
und  6,1 1 — 13.  Aus  diesem  Ursprung  der  drei  obersten  Sänkhya- 
begriffe  erklärt  sich  auch  die  sonst  nicht  verständliche  Er- 
scheinung, dafs  das  Intellektuelle,  nachdem  es  dem  Purusha 
(dem  Subjekte  des  Erkennens)  überwiesen  war  und  dadurch 
abgefertigt  schien,  dann  doch  auch  wieder  auf  der  objektiven 
Seite  erscheint  als  die  Buddhi  oder  der  Mahän,  d.  h.  „der  Der  Mahän 
Grofse";  dieser  letztere  Ausdruck  erscheint  (soweit  wir  sehen) 
an  allen  Stellen,  wo  das  Genus  bestimmbar  ist,  als  Mascu- 
linum  (meist  in  Komposition  als  mahad-ädi,  mahat-tattvam 
„die  Wesenheit  des  Grofsen")  und  taucht  schon  in  den  Upani- 
shad's  auf;  so  vielleicht  schon  in  dem  Verscitate  Kaush.  1,7 
als  rishir  brahmamayo  mahän;  dann  als  der  mahän  ätmä  Käth. 
3,10.  13  und  6,7,  als  der  agryah  purusho  mahän  Qvet.  3,19, 
falls  derselbe  als  der  „erstentstandene,  grofse  Purusha"  aufzu- 
fassen und  somit  zu  identifizieren  ist  mit  dem  Hiranyagarhha 
3,4.  4,12,  dem  rishih  kapilah,  agre  prasütah  5,2,  dem  jhah  sar- 
vagah  6,17,  dem  Brahmän,  welchem  das  Urwesen  die  Veden 
überliefert  hat  6,18,  und  aus  welchem  das  uralte  Wissen  ein- 
flössen ist  4,18.  Es  ist,  wie  der  Vergleich  dieser  Stellen  zeigt, 
der  schon  Rigv.  10,121  als  erster  aus  den  Urwassern  geborne 
Hiranyagarhha,  das  intellektuelle  Weltprincip,  der  Intellekt 
als  Träger  der  Erscheinungswelt,  welcher,  nach  Abstreifung 
der  mythologischen  Form,  bei  den  Sänkhya's  als  der  Mahän, 
als  die  kosmische  Buddhi,  aus  der  Prakriti  hervorgeht.  Dieser 
entläfst  dann  weiter  aus  sich  den  Ahankära  als  Princip  der  Die  wei- 
Individuation,  von  welchem  wiederum  die  individuellen  Er-  stufen. 
kenntnisorgane  (Manas  und  Indriya's)  und  ihre  Objekte  (Tan- 
waim's,  Bhutans)  abhängen.  Durch  Hereinziehen  in  das  Lingam 
(den  psychischen  Organismus)  gewinnt  dann  auch  der  Mahän, 
die  Buddhi,  neben  der  ursprünglichen,  kosmischen  eine  psy- 
chische Bedeutung  als  Organ  der  Entscheidung  (adhyavasäya). 

Der  ganzen  Konstruktion  dieser   Stufenreihe  scheint  der  Grund  die- 
Gedanke  zu  Grunde  zu  liegen,  dafs  das  Hervorgehen  aus  dem      reihe. 
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Beim  Tief- 
schlafe. 


Urwesen  denselben  und  nur  umgekehrten  Weg  nimmt,  wie 
das  Zurückgehen  in  dasselbe.  Nun  lehren  die  Upanishad's 
stufen  des  ein  dreifaches  Zurückgehen  in  Brahman:  1)  im  Schlafe,  2)  im 
inBrahman.  Tode,  3)  im  Yoga,  und  bei  Beschreibung  dieses  dreifachen 
Eingehens  in  Brahman  kommen  dann  nach  und  nach  alle  die 
Principien  zum  Vorscheine,  welche  in  dem  Evolutionsschema 
der  Sänkhya's  zu  einem  Ganzen  vereinigt  sind.  Wir  wollen 
dies  an  einigen  Hauptstellen  nachweisen. 

1)  Beim  Tiefschlafe,  der  ein  Eingehen  in  Brahman  ist, 
gehen  nach  Chänd.  4,3,3  Rede,  Auge,  Ohr  und  Manas  ein  in 
den  Präna;  und  nach  Pracna  4  gehen  beim  Traumschlafe  die 
Indriya's  in  das  Manas,  und  beim  Tiefschlafe  dieses  mit  ihnen 
in  das  Tejas  ein;  im  Folgenden  (4,7)  wird  geschildert,  wie 
die  fünf  Bhüta's  und  die  fünf  Tanmätra's  sowie  die  fünf  Er- 
kenntnissinne und  die  fünf  Thatsinne,  ferner  Manas,  Buddhi, 
Ahankära,  Cittam,  Tejas,  Präna  und  die  ihnen  zukommenden 
Funktionen  in  den  Atman  eingehen;  dafs  der  aufgezählten 
Reihenfolge  von  unten  nach  oben  das  successive  Eingehen 
entspreche,  wird  nicht  ausdrücklich  gesagt,  ist  aber  nach  der 
Analogie  anderer  Stellen  wohl  annehmbar. 

2)  Beim  Sterben  geht  nach  Chänd.  6,8,6  (6,15,2)  die 
Rede  in  das  Manas,  das  Manas  in  den  Präna,  der  Präna  in 
das  Tejas,  das  Tejas  in  die  höchste  Gottheit  ein.  Wie  unter 
der  Rede  hier  alle  Indriya's,  so  scheinen  unter  Tejas  alle  drei 
Urelemente  (Tejas,  Apas,  Annam,  aus  denen  ja  nach  Chänd. 
0,5,4  Rede,  Präna  und  Manas  bestehen)  verstanden  werden  zu 
müssen,  welche,  wie  wir  später  sehen  werden,  zur  Prakriti 
mit  ihren  drei  Guna's  sich  fortentwickelt  haben. 

3)  Beim  Yoga  sollen  nach  Käth.  3,10 — 13  (und,  im  wesent- 
lichen übereinstimmend,  6,7 — 11)  die  Sinnendinge  und  Sinne 
im  Manas  absorbiert  werden,  dieses  in  der  Buddhi  (=  juäna1 
dtmd  =  sattvam),  diese  im  mahdn  dtmd,  dieser  endlich  im 
avyaktam  (—  $änta>  dtmd),  wodurch  der  Purusha  von  ihnen 
allen  isoliert  und  der  Erlösung  teilhaftig  wird.  Hiernach 
würden  wir  für  die  Rückkehr  in  das  Urprincip  im  Tode, 
Yoga  und  Tiefschlafe  folgende  Stufenordnungen  (die  Reihen- 
folge bei  Pracna  4  problematisch)  gewinnen: 


Beim 

Sterben. 


Beim   Yo'ja. 
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prana 


imaJiän  ätmä 
Ibuddhi 


Beim  Sterben  Beim  Yoga  Beim  Tiefschlafe 

(Chänd.  6,8,6) :         (Kath.  3,10-13.  6,7—11) :  (Pracna  4,7) : 

parä  devatd  purusha  ätman 

tejas  (äpas,  annam)     avyaJctam  (^änta1  ätman)    Wr®na 

itejas 

icittam 
ahankära 
buddhi 

manas  manas  manas 

väc  (u.  s.  w.)  arthäh  und  indriyäni         tanmätra,  bhüta,  indriya. 

Mit    diesen   Stufen    der    (beim   Sterben,   Tiefschlaf   und 
Yoga    stattfindenden)    Involution    in    das    Urwesen,    ver- 
gleiche   man    die    Stufen    der  .  Evolution    der    Dinge    aus    Entspre- 
dem    Urwesen,    wie    sie    zuerst    (noch    unabgeklärt    und    mit  wurde  das 
einigen  zweifelhaften  Punkten)  Mund.  1,1,8 — 9.  2,1,2 — 3,  und  gehen  kon- 
in   abgeklärter    Form    im    spätem    Sänkhyam    (zuerst    wohl 
Maitr.  6,10)  erscheinen: 


Mund.  1,1,8-9.  Mund.  2,1,2—3. 


Späteres  Sänkhyam. 


yah  sarvajnah,  sarvavid  purusha 

annam  (=  avyäkritam,  aJcsharam 
Qank.) 

prana  (— Hiranyagarbha,  prana 
gknk.) 

manas  manas  und        tanmätra     manas  u.  indriya1^ 

Sinnesorgane 

satyam,  lohäh,  Tcarmäni  die  Elemente  bhüta^s. 


I  prakrüi     ||  puru  sha 

mahän 
ahankära 


Der  Vergleich  dieser  Schemata  macht  es  sehr  wahrschein- 
lich, dafs  das  eigentliche  Motiv  für  die  Evolutionsstufen  der 
Sänkhyalehre,  neben  der  aus  dem  Rigveda  überkommenen 
Trias  der  obersten  Principien  (Urwesen,  Urmaterie,  Hiranya- 
garbha, welche  zu  Purusha,  Praknti,  Mahän  werden),  die  in 
den  Upanishad's  gelehrte  Stufenfolge  des  Eingehens  in  Brah- 
man  bei  Tiefschlaf,  Tod  und  Yoga  ist;  und  hierdurch  wird 
begreiflich,  dafs,  wenn  die  spätem  Sänkhya's  ihre  Stufenfolge 
durch  den  psychologischen  Prozefs  beim  Erkennen  zu  recht- 
fertigen suchen,  dieses  nur  in  künstlicher  und  philosophisch 
nicht  befriedigender  Weise  geschehen  kann. 


Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  n. 
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Die  drei 
Ouna1». 


4.   Genesis  der  Gunalehre. 

Der  eigentümlichste  Bestandteil  des  Sänkhyasystems  ist 
die  Lehre  von  den  drei  GWa's,  welche  auf  dem  Gedanken 
beruht,  dafs  die  drei  im  psychischen  Organismus  sich  be- 
thätigenden  Kräfte,  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  (die  der  mo- 
dernen Unterscheidung  von  Sensibilität,  Irritabilität  und 
Reproduktion  nahe  kommen)  auch  schon  in  der  Prakriti 
vorhanden  sind  und  deren  ganzes  Wesen  ausmachen.*  So 
neu  auch  diese  Lehre  bei  ihrem  ersten  Auftreten  in  der 
Qvetäcvatara-Upanishad  (1,3.  4,5.  5,7.  6,3 — 4.  6,11.  6,16)  er- 
scheint, so  beruht  doch  auch  sie  auf  altern  Voraussetzungen. 
Wir  gehen  dabei  aus  von  dem  Verse  Qvet.4,5  (=  Mahänär.10,5): 

Die  eine  Ziege,  rot  und  weifs  und  schwärzlich, 
Wirft  viele  Junge,  die  ihr  gleichgestaltet; 
Der  eine  Bock  in  Liebesbrunst  bespringt  sie, 
Der  andre  Bock   verläfst  sie,   die  genossen. 

Dafs  dieser  Vers  den  Grundgedanken  der  Sänkhyalehre  zum 
Ausdrucke  bringt,  unterliegt  keinem  Zweifel.  Das  verschieden- 
artige Verhalten  der  vielen  PurushcCs  zu  der  einen  Prakriti 
kann  gar  nicht  treffender  illustriert  werden  als  durch  das  ver- 
schiedenartige Verhalten  der  vielen  Böcke  zu  der  einen  Ziege. 
Unter  diesen  Umständen  ist  es  unvermeidlich,  die  Bezeichnung 
Beziehung  der  Ziege  als  „rot,  weifs  und  schwarz"  Qohita-qukla-krishna, 
Gunces.  nach  Qankara's  Lesung)  auf  die  drei  Guna's  zu  beziehen,  aus 
denen  die  Prakriti  besteht.  Zugleich  aber  weisen  diese  drei 
Ausdrücke  sowohl  durch  ihre  Namen  als  auch  durch  die 
Reihenfolge    derselben,    welche    nach    der   Sänkhyalehre    eine 


Der  Vers 

von  der 

Ziege, 

Qvet.  4,5. 


*  Die  Prakriti  ist  im  Grunde  nur  die  Potentialität  (daher  avyak- 
tam),  d.  h.  der  Inbegriff  der  drei  Faktoren  (guna,  nach  dviguna,  triguna 
u.  s.  w.  gebildet,  vgl.  gunayati  multiplizieren),  welche  in  allem  Existieren- 
den stecken,  und  aus  deren  mannigfachen  Durchdringungen  (anyonya- 
abhibhava-ägraya-janana-mithuna)  alle  psychischen  Organismen 
(linga)  und,  als  deren  blofse  Folie,  die  materielle  Natur  (bhüta)  be- 
stehen. Alles  Seiende  ist  sonach  ein  Produkt  aus  sattvam  (Freude,  <piXia), 
rajas  (Schmerz,  vefxo;)  und  tamas  (Gleichgültigkeit,  Apathie). 
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andre  sein  müfste,  zurück  auf  Chänd.  6,4,  wo  alles  in  der  ursprung- 
Welt  als  aus  den  drei  (aus  dem  einen  Seienden  hervorgegange-  Ziehung  auf 
nen)  Elementen,  Glut,  Wasser  und  Nahrung,  bestehend  nach- 
gewiesen wird:  an  allen  Dingen  (als  Beispiele  dienen  Feuer, 
Sonne,  Mond  und  Blitz)  ist  das  Rote  (lohita)  Glut,  das  Weifse 
(gvkla)  Wasser,  das  Schwarze  (krishiia)  Nahrung.  Die  Wieder- 
kehr derselben  Ausdrücke  und  in  derselben  Reihenfolge  in 
dem  Verse  Qvet.  4,5  beweist,  dafs  derselbe  ohne  Zweifel  mit 
Recht  von  Bädaräyana  und  Qankara  (Sütra  1,4,8  — 10)  auf 
Chänd.  6,4  bezogen  wird.  Ebenso  aber  müssen  wir  dem  bei 
Qankara  auftretenden  Opponenten  Recht  geben,  wenn  er  den 
Vers  mit  folgenden  Worten  auf  die  Sänkhyalehre  bezieht: 
„In  diesem  Verse  sind  unter  den  Worten  «rot  und  weifs  und 
schwarz»  das  Rajas,  Sattvam  und  Tamas  zu  verstehen.  Das 
Rote  ist  das  Rajas  (Leidenschaft),  weil  es  seiner  Natur  nach 
rot  macht  (in  Aufregung  versetzt,  ranjayati);  das  Weifse  ist 
das  Sattvam  (Wesenheit,  Güte),  weil  es  seiner  Natur  nach 
aufhellt;  das  Schwarze  ist  das  Tamas  (Finsternis),  weil  es 
seiner  Natur  nach  verdunkelt.  Es  ist  die  Gleichgewichtslage 
dieser  Guna's,  welche  hier  nach  der  Beschaffenheit  der  Teile, 
aus  denen  sie  besteht,  als  «rot  und  weifs  und  schwarz»  be- 
zeichnet wird.  Und  weil  diese  die  ursprüngliche  ist,  darum 
heilst  sie  ajä  (die  Ziege,  auch:  die  Ungeborne),  indem  die 
Sänkhya's  von  ihr  sagen:  «erschaffend,  nicht  erschaffen  ist  die 
Urnatur »  (Sänkhyak.  3).  .  .  .  Jene  Urmaterie  also  gebiert 
viele,  mit  den  drei  Guna's  behaftete,  Junge;  und  von  eben- 
derselben wird  gesagt,  dafs  der  eine  Ungeborne  (oder  Bock, 
aja),  d.  h.  der  eine  Purusha  sie  «in  Liebesbrunst»,  in  Zu- 
neigung, Anhänglichkeit  «hege»  (bespringe),  indem  er,  zufolge 
des  Nichtwissens,  dieselbe  für  sein  eignes  Selbst  ansieht  und 
demgemäfs,  aus  Unvermögen  zu  unterscheiden,  sich  selbst  für 
den  Träger  der  Lust,  Unlust  und  Verblendung  [welche  das 
Wesen  von  Sattvam,  Rajas  und  Tamas  ausmachen]  hält  und 
somit  in  der  Seelenwanderung  befangen  bleibt,  —  während 
hinwiederum  ein  andrer  « Ungeborner » ,  d.  h.  ein  Purusha, 
der  jene  Erkenntnis  der  Verschiedenheit  erlangt  hat  und 
nicht  mehr  an  ihr  hängt,  «sie»,  nämlich  die  Urmaterie, 
«verläfst»,    sie,    «die    genossen»,    deren    Geniefsen    zu  Ende 

15* 


228  X.    Die  Genesis  des  Sänkhyasysteras. 

gegangen  ist:    diese  also    verläfst  er,   das  heifst,   er  wird   von 
ihr  erlöst." 

In  dieser  Kontroverse  haben  beide  Teile  Recht:  der  Vedän- 
tist,  sofern  der  Vers  ohne  Zweifel  sich  auf  Chänd.  6,4  zurück- 
bezieht, und  der  Sänkhyist,  sofern  die  drei  Grundstoffe,  welche 
nach  Chänd.  6,2  aus  dem  „Einen  ohne  Zweites"  hervorgehen, 
und  aus  denen  alles  in  der  Welt  durch  Mischung  entsteht, 
psychologisch  umgeformt  worden  sind  zu  den  drei  Guna's, 
Die  drei  welche  ebenfalls  die  Grundstoffe  sind,  nur  dafs  jeder  dieser 
«rdenm6  drei  Grundstoffe  zum  Träger  und  Ausdruck  einer  der  drei,  in 
dre^Grund-  unserm  Innern  herrschenden,  psychischen  Grundkräfte  ge- 
kräfte-  worden  ist.  Da  das  Wort  Ouna  (Faktor)  sowohl  auf  die 
Grundstoffe  als  auch  auf  die  Grundkräfte  passen  würde  (in 
ihm  liegt  nur,  dafs  alles  aus  dem  Urwesen  Stammende  „drei- 
fach", trigunam,  ist),  und  da  es  in  allen  Stellen  der  Qvet.  Up., 
in  der  es  zuerst  vorkommt  (1,3.  4,5.  5,7.  6,3—4.  6,11.  6,16), 
sehr  wohl  noch  als  Grundstoff  im  Sinne  von  Chänd.  6,2 
und  dem  daran  anknüpfenden  Verse  Qvet.  4,5  gefafst  werden 
kann,  so  würde  nichts  hindern,  anzunehmen,  dafs  jene  Um- 
formung der  drei  Grundstoffe  in  drei  Grundkräfte  —  oder 
vielmehr  jene  Auffassung  jedes  der  drei  Grundstoffe  als  Träger 
einer  bestimmten  Grundkraft  —  geradezu  in  Anknüpfung  an 
den  obigen  Vers  Qvet.  4,5  sich  erst  weiterhin  entwickelt  hat. 
Vollzogen  hat  sich  dieselbe  mit  und  durch  Einführung  der 
Namen  Sattvam,  Rajas  und  Tamas,  welche  in  dem  hier  in 
Frage  kommenden  Sinne  nicht  vor  Maitr.  3,5.  5,2  u.  s.  w.  nach- 
weisbar sind  (über  Atharvav.  10,8,43  vgl.  oben  I,  i,  S.  324). 

5.   Genesis  der  Heilslehre. 

Vedänta  und  Sänkhyam  proklamieren  beide  als  ihre  Grund- 
anschauung den  Satz:   durch  die  Erkenntnis  erfolgt  die 
Erlösung.    Dieser  Satz  pafst  durchaus  zu  den  Voraussetzun- 
gen der  Vedäntalehre,  nicht  aber  zu  denen  des  Sänkhyam. 
Heiisiehre  Nach  der  Upanishadlehre  ist  der  Atman  allein   real;    die 

a'  vielheitliche  Welt  ist  eine  Illusion;  diese  Illusion  wird  durch 
die  erwachende  Erkenntnis  durchschaut,  und  hierin  besteht 
die  Erlösung.     Hier  stimmt  alles  vollkommen  zusammen. 
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Anders  im  Sänkhyam.  Hier  ist  die  Materie  ebensogut 
eine  Realität  wie  die  Seele,  kann  folglich  nicht  von  ihr,  wie 
im  Vedänta,  als  eine  Illusion  erkannt  werden.  Die  Illusion, 
welche  durchschaut  werden  mufs,  liegt  hier  nur  in  der  Ver- 
bindung zwischen  Prakriti  und  Purusha.  Aber  dieser  Ge- 
danke ist  philosophisch  nicht  durchführbar.  Denn  eine  Ver- 
bindung besteht  entweder  in  Wirklichkeit,  oder  sie  besteht 
nicht.  Ist  sie  real,  so  kann  alle  Steigerung  des  Erkennens 
nicht  zu  einer  Lösung  der  Verbindung  führen,  sondern  höch- 
stens zu  einem  deutlichen  Bewufstsein  der  Verbindung,  womit 
dieselbe  aber  noch  nicht  gelöst  ist.  Das  Binsenschwert  des 
Erkennens  kann  wohl  den  Nebel  einer  Illusion,  nicht  aber 
eine  realiter  vorhandene  Verbindung  durchschneiden.  Ist  hin- 
gegen die  Verbindung  zwischen  den  beiden  Realen,  Purusha  und 
Prakriti,  nicht  real,  so  besteht  sie  eben  gar  nicht:  es  ist  dann 
nicht  wahr,  dafs  der  Purusha  die  Prakriti  „beleuchtet",  nicht 
wahr,  dafs  die  Prakriti  im  Purusha  „sich  spiegelt",  und  diese 
Durchleuchtung  oder  Widerspiegelung  darf  nicht  benutzt  wer- 
den, um  das  Phänomen  des  Leidens  zu  erklären,  weil  sie  eben 
nicht  vorhanden  ist. 

Für  den  sekundären  Charakter  der  Heilstheorie  des  Sän- 
khyasystems  zeugt  auch  der  in  ihr  herrschende  Pessimismus. 
Auch  die  alten  Upanishad's  erwähnen  gelegentlich  die  leid- 
volle Beschaffenheit  des  Daseins  (ato  ''nyaä  ärtam,  Brih.  3,4,2. 
3,5,1.  3,7,23),  auch  nach  ihnen  schwindet  mit  der  Illusion  des 
empirischen  Daseins  auch  die  Möglichkeit  des  in  ihr  ein- 
begriffenen  Leidens  (tarati  qokam  ätmavid,  Chand.  7,1,3),  aber 
dies  ist  doch  nur  eine  Nebenfrucht,  und  der  Hauptnachdruck 
liegt  auf  der  Befreiung  von  der  angebornen  Avidyä  durch 
Erkenntnis  des  Ätman.  Anders  in  der  weitern  Folge.  Mehr 
und  mehr  tritt  die  pessimistische  Anschauung  in  den  Vorder- 
grund; sie  nimmt  einen  breiten  Raum  ein  schon  Kath.  1,  einen 
noch  breitern  in  den  Deklamationen  des  Brihadratha,  Maitr.  1. 
Ihren  Höhepunkt  erreicht  diese  pessimistische  Strömung  im 
Sänkhyasystem,  für  welches  die  ganze  Philosophie  nur  eine 
Forschung  nach  der  Ursache  der  Abwehr  der  dreifachen 
Schmerzen  ist  (Sänkhyakärikä  1).  Ein  solcher  Standpunkt  ist 
überall,  wo  er  in  der  Philosophie  auftritt,  ein  Symptom  der 


Heilslehre 
det  sän- 
khyam. 


Das  Di- 
lemma, an 
dem  sie 
scheitert. 


Pessimis- 
mus der 
Upani- 
shad's. 


Zunahme 
des  Pessi- 
mismus. 
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Philosophie  Ermüdung.     Ursprünglich  wurzelt   die  Philosophie   in   dem 

dium,  ein    reinen  Triebe  nach  Erkenntnis  und  kennt  keinen  andern  Zweck 

äerPEr™    als  die  Erforschung  der  Wahrheit.    Erst  nachdem  dieser  Trieb 

mudung.     erja}jmt  [s^  wird  die  Philosophie  zu  einem  blofsen  Mittel  zum 

Zwecke,  zu  einem   remedium   der  Leiden  des  Daseins:  so  in 

Griechenland  in  den  nacharistotelischen  Schulen;  so  in  Indien 

im  Sänkhyasystem  und  im  Buddhismus. 


Des  Systems  der  Upanishad's  dritter  Teil: 

Psychologie 

oder   die   Lehre   von   der   Seele. 


XI.   Die  höchste  und  die  individuelle  Seele. 

1.   Die  Anschauung  des  spätem  Yedänta. 

Der  Vedänta  des  Qankara  und  seiner  Schule  unterscheidet 
von  der  einen  höchsten  Seele  (paramätman)  eine  Vielheit  indi- 
vidueller Seelen  (jiva  ätman,  gärira  ätman).  Erstere  ist  all- 
wissend, allmächtig,  allgegenwärtig,  letztere  sind  nach  Wissen, 
Macht  und  räumlicher  Ausbreitung  beschränkt.  Erstere  ist 
weder  Thäter  noch  Geniefser  und  daher  von  jeher  erlöst, 
letztere  sind  handelnd  und  geniefsend  und  dadurch  in  den 
ewigen  Wanderungslauf  des  Samsära  verstrickt  und  der  Er- 
lösung bedürftig.  Dennoch  sind  die  individuellen  Ätman's 
von  dem  höchsten  Ätman  nicht  eigentlich  verschieden.  Jede 
von  ihnen  ist  voll  und  ganz  der  höchste  Ätman  selbst,  wie 
er,  seinem  wahren  Wesen  nach  durch  die  Upädhi's  (Manas, 
Indriya's  u.  s.  w.)  verhüllt,  zur  Erscheinung  kommt.  Diese 
Upädhi's  können  sein  wahres  Wesen  nicht  ändern,  sowenig 
wie  die  Reinheit  des  Bergkrystalls  durch  die  rote  Farbe  auf- 
gehoben wird,  mit  der  er  von  aufsen  bestrichen  ist.  Es  ist 
vielmehr  nur  die  Avidyä,  das  Nichtwissen,  welches  dem  höch- 
sten Ätman  die  Upädhi's  aufbürdet  und  ihn  dadurch  als  indi- 
viduellen Ätman   anschaut.     Somit  hat  die  ganze  individuelle 


Höchste 
und  indi- 
viduelle 
Seele. 


Die  indivi- 
duelle Seele 

beruht  nur 
auf  der 
Avidyd* 
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Dennoch  als  Seele  als  solche  keine  Realität,  und  dennoch  kann  das  System 
behandelt,   es  nicht  vermeiden,    sie  als   eine  Realität  zu   betrachten  und 
von   ihren  Organen,  ihren  Zuständen,   ihrer  Wanderung  und 
sekundärer  endlichen  Erlösung  ausführlich  zu  handeln.    Dieser  im  System 
dieser  gan-  liegende  innere  Widerspruch,  wie  auch  schon  die  Bezeichnung 
der    beiden    verschiedenen   und  doch   auch  wieder  nicht  ver- 
schiedenen Wesenheiten   durch   das   eine  Wort  Atman   deutet 
darauf  hin,  dafs  die  ganze  Theorie  von  einer  zweifachen,  einer 
höchsten  und  einer  individuellen,  Seele  sekundären  Ursprungs 
ist.     Ihre   Genesis    haben    wir   jetzt    in    den  Upanishad's    zu 
verfolgen. 


2.   Ursprünglich  nur  eine  Seele. 

Der  ideaiis-  Die  ältesten   Upanishadtexte  kennen    nicht    zwei  Seelen, 

sondern  nur  eine.  „Es  ist  deine  Seele,  welche  allem  innerlich 
ist"  (Brih.  3,4,1.  3,5,1).  Der  in  der  Erde,  dem  Wasser,  dem 
Feuer,  in  Luftraum,  Wind,  Himmel,  Sonne  u.  s.  w.  wohnend, 
von  ihnen  verschieden  ist,  dessen  Leib  sie  sind,  der  sie  alle 
innerlich  regiert,  „der  ist  deine  Seele,  der  innere  Lenker,  der 
unsterbliche.  Er  ist  sehend  nicht  gesehen,  hörend  nicht  ge- 
hört, verstehend  nicht  verstanden,  erkennend  nicht  erkannt. 
Nicht  giebt  es  aufser  ihm  einen  Sehenden,  Hörenden,  Ver- 
stehenden, Erkennenden"  (Brih.  3,7,3 — 23).  Dieser  allein  vor- 
handene Atman  ist  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns,  welches 
als  solches  die  ganze  Welt  der  Vorstellung  trägt,  in  welchem 
alles  und  aufser  welchem  nichts  ist,  und  mit  dessen  Erkenntnis 
daher  alles  erkannt  ist  (Brih.  2,4,5).  Dies  ist  der  Standpunkt 
des  reinen  Idealismus,  welcher  eine  vielheitliche  Welt  und 
alles,  was  aufser   dem  erkennenden  Subjekte  wäre,   verneint. 

Ebenso  der  Er  wird  zum  Pantheismus,  indem  er  ein  relatives  Dasein  der 
mus  und    AVeit  zugesteht,  diese  ganze  Welt  aber  mit  dem  Atman,  dem 


mus  kennt 

nur  eine 

Seele. 


Kosmogo- 
nismus 


Subjekte  des  Erkennens,  identisch  setzt.  Eine  solche  Gleichung, 
so  oft  sie  wiederholt  wird,  ist  aber  und  bleibt  sehr  undurch- 
sichtig, und,  um  sie  dem  empirischen  Verständnis  näher  zu 
bringen,  wird,  mit  Zurückgehung  auf  die  alten  Kosmogonien, 
gelehrt,  dafs  der  xVtman  die  Welt  erschaffen  habe  und  dann 
als   Seele   in   dieselbe    eingegangen   sei:    anena  jivena   ätmanä 
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anupraviqya,  Chänd.  6,3,2.  Hier  hören  wir  zuerst  (Las  Wort 
jiva  atman,  welches  später,  im  Gegensatze  zur  höchsten,  „die 
individuelle  Seele"  bedeutet.  Aber  auch  hier  noch  ist  kein 
solcher  Gegensatz  vorhanden;  es  ist  der  allein  vorhandene, 
weltschafi'ende  Atman  selbst,  welcher  als  jiva  atman  in  die  von 
ihm  erschaffene  Welt  eingeht.  Weder  auf  dem  Standpunkte 
des  reinen  Idealismus,  noch  in  seinen  empirischen  Variationen 
als  Pantheismus  und  Kosmogonismus  besteht  ein  Gegensatz 
zwischen  der  höchsten  und  individuellen  Seele.  Er  tritt  ein  Erst  der 
erst  in  dem  Augenblick,   wo  der  weltsch äffende  und  dann  in     scheid^8 

o    l  ••      r>  •  X  ±  i  •  n         -i  höchste  und 

seine  Schopiung   eingegangene  Atman  als   eine  Zweineit   ein-  individuelle 
ander  gegenübergestellt  werden;  diese  weitere  Accommodation 
an  das   empirische   Bewufstsein   haben   wir  als  Theismus   be- 
zeichnet,  für  welchen   die   ursprüngliche   Einheit    des   Atman 
als  Gott  und  Seele  auseinandertritt. 

3.   Die  individuellen  Seelen  neben  der  höchsten. 

Alle  Upanishad's,    auch  die  ältesten,    wenn    sie   die   Zu-  Diegebun- 
stände  der  Bindung  im  Samsära  und  der  Erlösung  aus  dem-     und  die 


selben  behandeln,  unterscheiden  die  gebundene  Seele  von  der 
erlösten,  die  zur  Erlösung  eingehende  von  der,  zu  welcher  sie 
eingeht,  und  hierbei  kommt  es  oft  genug  zu  einer  poetischen 
Personifikation  beider  Zustände  als  der  im  Samsära  befangenen 
und  der  erlösten,  göttlichen  Seele,  wie  z.  B.  Chänd.  3,14,4  „zu 
ihm  werde  ich,  von  hier  abscheidend,  eingehen1,1,  oder  Kaush.  1, 
wo  geschildert  wird,  wie  die  ins  Jenseits  gelangende  Seele 
vor  den  Thron  des  Brahmas  (masc.)  tritt  und  von  ihm  über 
ihr  Wissen  befragt  wird.  Aber  schon  die  Antwort,  welche 
sie  giebt  (Kaush.  1,6):  „eines  jeglichen  Wesens  Selbst  bist 
du,  und  was  du  bist,  das  bin  ich",  beweist,  dafs  diese  poe- 
tischen Gegenüberstellungen  durchaus  beherrscht  bleiben  von 
dem  Bewufstsein  der  Einheit  des  Atman.  Eine  wirkliche 
Scheidung  zwischen  der  individuellen  und  höchsten  Seele  findet 
sich  erst  in  denjenigen  Texten,  in  welchen  die  letztere  zum 
Begriffe  eines  der  Seele  gegenüberstehenden,  persönlichen 
Gottes  sich  verhärtet,  durch  dessen  „Gnade"  dann  die  Er- 
lösung   bedingt  ist.     Dies    geschieht,    wie   wir  früher    sahen, 


erlöste. 
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Die  indivi-    zuerst  in  der  Käthaka-Upanishad,  und  dem  entspricht  es,  dafs 
und  die     wir  die  erste  wirkliche  Unterscheidung  der  höchsten  und  der 


höchste. 


Der  „Ge- 
niefser" 
(öhoktar). 


individuellen  Seele  Käth.  3,1  antreffen: 

Zwei,  Trinker  der  Vergeltung  ihrer  Werke 

Droben  im  Jenseits,  fuhren  in  die  Höhle; 

Schatten  und  Licht  nennt  sie,  wer  Brahman's  kundig. 

Die  Einheit  der  beiden,  hier  unterschiedenen  Seelen  kommt 
darin  zum  Ausdruck,  dafs  das  „Trinken  der  Vergeltung", 
welches  nur  der  individuellen  Seele  zukommt,  beiden  zuge- 
schrieben wird,  sowie  auch  darin,  dafs  die  höchste  Seele  als 
das  Licht  bezeichnet  wird,  welchem  die  individuelle  Seele  als 
blofser  wesenloser  Schatten  anhängt  (vgl.  Käth.  6,5).  Hierauf 
beruht  wohl  Pracna  3,3:  „Aus  dem  Atman  entsteht  dieser 
Präna;  wie  an  einem  Menschen  der  Schatten,  so  breitet  er 
sich  an  demselben  aus".  In  den  weiter  folgenden  Worten 
Käth.  3,4  begegnen  wir  auch  zuerst  der  Bezeichnung  der  indi- 
viduellen Seele  als  des  bhoktar,  des  „  Geniefsers ",  welcher 
durch  den  ganzen  Lebenslauf  die  Frucht  der  Werke  des 
vorherigen  Lebens  zu  geniefsen,  d.  h.  abzubüfsen,  hat.  Dieser 
Geniefser,  die  individuelle  Seele,  entsteht  dadurch,  dafs  der 
Atman  (die  höchste  Seele)  sich  mit  den  Organen,  Manas  und 
Indriya's,  verbindet  (Käth.  3,4).  Die  Bezeichnung  der  indi- 
viduellen Seele  als  bhoktar  kehrt  wieder  Qvet.  1,8.  9.  12.  5,7. 
Die  Entlehnung  aus  Käth.  3,4  ist,  nach  dem  ganzen  Zusammen- 
hange beider  Werke,  wohl  zweifellos  (vgl.  LTp.  S.  289).  Eben- 
daselbst, Qvet.4,6 — 7  (und  wohl  abhängig  davon  Mund.  3,1,1 — 2), 
wird  mit  Umdeutung  des  Verses  Rigv.  1,164,20  (über  die  ur- 
sprüngliche Bedeutung  vgl.  oben  I,  i,  S.  112 — 113)  der  Gegen- 
satz zwischen  individueller  und  höchster  Seele  in  bedeutsamer 
Verschärfung  dargelegt: 

„Zwei  schönbeflügelte,  verbundene  Freunde 

Umarmen  einen  und  denselben  Baum; 

Einer  von  ihnen  speist  die  süfse  Beere, 

Der  andre  schaut,  nicht  essend,  nur  herab"  (Rigv.  1,164,20). 

Zu  solchem   Baum  der  Geist,  herabgesunken, 
In  seiner  Ohnmacht  grämt  sich  wahnbefangen; 
Doch  wenn  er  ehrt  und  schaut  des  andern  Allmacht 
Und  Majestät,  dann  weicht  von  ihm  sein  Kummer. 
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Als  eine  weitere  Auslegung  dieses  Gegensatzes  dient  der  Der  fcvara 
ganze  Adhyäya,  Qvet.  5.  Hier  wird  zunächst  Vers  2 — 6  die  andere", 
höchste  Seele  geschildert,  wie  sie  zu  Anfang  als  Erstgebornen 
den  Hiranyagarbha  (kapila  rishi)  erzeugte,  wie  sie  das  Netz 
der  Weltausbreitung  immer  wieder  ausspannt  und  einzieht, 
wie  sie  als  der  Vergeltung  übende  levara  die  Frucht  aller 
Werke  wachsen  macht  und  zur  Reife  bringt.  Dann  folgt, 
Vers  7  —  12,  die  Schilderung  des  „Andern"  (der  Ausdruck 
knüpft  an  den  soeben  citierten  Vers  4,7  an),  d.  h,  der  indi- 
viduellen Seele: 

7.  Bestimmtheithaft,  fruchtreicher  Werke  Thäter 
Und  eben  dessen,  was  er  that,   Geniefser, 

So  wandert  er  als  Lebensherr  allformig, 

Drei- Guna-haft,   dreipfadig,  je  nach  seinem  "Werk. 

8.  Zollhoch  an  Gröfse,  sonnenähnlich  leuchtend, 
Mit  Vorstellung  und  Ichheit  ausgestattet, 
Erscheint,  kraft  seiner  Buddhi,   seines  Atman, 
Wie  einer  Ahle  Spitze  grofs  der  Andre. 

9.  Spalt'  hundertmal  des  Haars  Spitze 
Und  nimm  davon  ein  Hundertstel, 
Das  denk'  als  Gröfse  der  Seele, 
Und  sie  wird  zur  Unendlichkeit. 

10.  Er  ist  nicht  weiblich,  noch  männlich, 
Und  doch  ist  er  auch  sächlich  nicht; 
Je  nach  dem  Leib,  den  er  wählte, 
Steckt  er  in  diesem  und  in  dem. 

11.  Durch  Wahn  des  Vorstellens,  Berührens,  Sehens, 
Fährt  er  als  Seele,   seinem  Werk  entsprechend, 
Durch  Essens,  Trinkens,  Zeugens  Selbsterschaffung, 
Abwechselnd  hier  und  dort  in  die  Gestalten. 

12.  Als  Seele  wählt  viel  grobe  und  auch  feine 
Gestalten  er,  entsprechend  seiner  Tugend; 

Und  was  ihn  band,  kraft  seines  Werks  und  Selbstes, 
In   diese,  bindet  wieder  ihn  in  andre. 


Im  Gegensatz  zur  allgegenwärtigen   höchsten  Seele  wird    Kleinheit 
hier  die  individuelle  Seele,  wie  sie  mit  Samkalpa  (der  Thätig-  liehe  Gröfse 
keit  des  Manns),  Aliankara  und  Buddhi  behaftet,  die  Frucht 
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ihrer  Werke  geniefst,  in  zunehmender  Steigerung  bezeichnet 
als  „zollhoch",  als  „einer  Ahle  Spitze  grofs",  als  so  klein  wie 
der  zehntausendste  Teil  einer  Haarspitze,  —  „und  sie",  heilst 
es  weiter,  „wird  zur  Unendlichkeit";  d.  h.  nach  Aufhebung 
des  Irrtums  der  empirischen  Realität  erkennen  wir  diese  un- 
endlich kleine  individuelle  Seele  als  identisch  mit  der  unendlich 
grofsen  höchsten  Seele.  Die  deutliche  Unterscheidung  und 
dann  doch  immer  wieder  behauptete  Identität  beider  ist  schon 
der  Standpunkt  des  spätem  Vedänta,  wie  wir  ihn  oben  zu 
Eingang  dieses  Kapitels  charakterisiert  haben. 


Spätes  Auf- 
kommen 
dieser 
Frage. 


„manokri- 

tena", 

3?ra<jna  3,3. 


Verwirrung 
(sammüd/ia- 

tvani)  desÄt- 
man  durch 
die  Guna's, 
Maitr.  3,2. 


4.   Grund  der  Verkörperung. 

Aber  wenn  die  individuelle  Seele  neben  der  höchsten 
ein  blofser  Schein  ist,  wie  kommt  die  ewig  erlöste,  selige 
höchste  Seele  dazu,  diesen  Schein  anzunehmen  und  als  indi- 
viduelle Seele,  abgeirrt  von  ihrer  wahren  Wesenheit,  gebunden 
zu  werden,  zu  wandern  und  zu  leiden?  —  Diese  Frage  taucht 
erst  in  den  spätesten  Upanishad's  auf,  und  die  Antworten  auf 
sie  sind  sehr  unbestimmt  und  ungenügend. 

Pracna  3,1  wird  die  Frage  aufgeworfen:  „Woher  entsteht 
dieser  Präna  (die  individuelle  Seele)?  Und  wie  kommt  er  in 
diesen  Leib  hinein?"  —  Die  Antwort  lautet:  „Aus  dem  Atman 
(der  höchsten  Seele)  entstellt  dieser  Präna;  wie  an  einem 
Menschen  der  Schatten,  so  breitet  er  sich  an  demselben  aus. 
Und  er  kommt  hinein  in  diesen  Leib  manokritena",  welches 
Qankara  erklärt  als:  ?nanah-samkalpa-iechä-ädi-nishpan?ia-karn)a- 
nimittena  „vermöge  seiner  aus  dem  Wollen,  dem  Wünschen 
u.  s.  w.  des  Manas  entsprungenen  Werke",  wonach  aus  dem 
freien  Willen  der  Seele  die  Werke  und  als  ihre  notwendige 
Konsequenz  die  Gebundenheit  in  dem  Samsära  erfolgt  wäre. 
Allerdings  ist  diese  Erklärung  grammatisch  anfechtbar,  da 
manohfitena  nur  als  mano-(a)kntena  aufgelöst  werden  kann 
und  bedeuten  würde:  ohne  Zuthun  ihres  Willens,  gegen  ihren 
Willen  ist  die  Seele  dem  Samsära  verfallen. 

Eingehender  ist  die  Antwort,  welche  auf  die  nämliche 
Frage  Maitr.  3,2  unter  Anlehnung  an  die  später  im  Sänkhyam 
herrschende  Terminologie  gegeben  wird.    Nachdem  der  Unter- 
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schied  zwischen  dem  unsterblichen  (höchsten)  und  dem  natür- 
lichen (individuellen)  Ätman  festgestellt  worden,  heilst  es  hier 
weiter:  „Zwar  besteht  sein  unsterblicher  Ätman  [unvermischt] 
fort  wie  der  Wassertropfen  auf  der  Lotosblüte  [der  nur  schein- 
bar deren  Farbe  annimmt];  aber  doch  wird  dieser  Ätman  über- 
wältigt von  den  Guna's  der  Prakriti.  Nun  durch  diese  Über- 
wältigung gerät  er  in  eine  Verwirrung,  und  vermöge  dieser 
Verwirrung  erkennt  er  den  in  ihm  selbst  stehenden,  hehren, 
heiligen  Schöpfer  nicht,  sondern  vom  Strome  der  Guna's  fort- 
gerissen und  besudelt,  wird  er  haltlos,  schwankend,  gebrochen, 
begehrlich,  ungesammelt,  und  in  den  Wahn  verfallend  wähnt 
er:  «ich  bin  dieser!  mein  ist  dieses!»  und  bindet  sich  selbst 
durch  sich  selbst,  wie  ein  Vogel  durch  das  Netz." 

Erwähnt  mag  endlich  noch  der  Vers  werden,  mit  welchem 
die  Maitr.  Up.  7,11  schliefst: 

Zu   schmecken  Wahrheit  und  Täuschung, 
Ward  zweiheitlich  das  grofse  Selbst. 

Hiernach  würde  die  individuelle  Seele  auf  dem  Wunsche  der 
höchsten  Seele  beruhen,  neben  der  ewigen  Wahrheit  auch  die 
Illusion  des  Weltlebens  kennen  zu  lernen. 

—  So  hatte  schon  jene  alte  Zeit  mit  denselben  Schwierig- 
keiten zu  kämpfen,  welche  auch  uns  entgegentreten,  wenn  wir 
nach  kausalen  Zusammenhängen  forschen  in  einer  Region, 
welche  ihrer  Natur  nach  dem  ganzen  Kausalitätsverhältnis 
entrückt  ist. 


„nibadftndti 

ätntand 
dtmdnam", 
Maitr.  3,2. 


Wunsch, 

auch  die 

Täuschung 

zu  kosten, 

Maitr.  7,11. 


XII.   Die  Organe  der  Seele. 

1.   Spätere  Ansicht. 

Auch  hier  wird  es  zweckmäfsig  sein,  die  Lehre  des  spä- 
tem Vedänta  vorauszuschicken,  um  sodann  die  Entwicklung, 
welche  zu  ihr  geführt  hat,  an  der  Hand  der  Upanishad's  zu 
verfolgen. 

Qankara  unterscheidet,  übereinstimmend  mit  den  An- 
schauungen der  modernen  Physiologie,  1)  manas  und  indriya's 
(die  Organe  der  Relation)  und  2)  die  fünf  präna's  (Organe 
der  Nutrition),  wozu  sich  als  begleitende  Upädhi's   der  Seele 


Einteilung. 
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Manas  und 
Indriya'a. 


Die  fünf 
Präna1». 


3)  sükshmam  gariram,  der  feine  Leib,  und  4)  ein  von  Geburt 
zu  Geburt  variabler  Faktor,  karman,  die  Werke  des  jedes- 
maligen Lebenslaufes,  gesellen. 

1)  Dem  Gehirn  als  Centralorgan  und  seinen  beiden  Depen- 
dentien,  den  sensibeln  und  den  motorischen  Nerven,  entspricht 
das  Verhältnis  des  Manas  (Verstand  und  bewufster  Wille) 
zu  den  fünf  Jnäna-indriyo?  §  oder  Erkenntnissinnen  (nach  der 
Reihenfolge  der  fünf  Elemente,  denen  sie  gegenüberstehen: 
Gehör,  Gefühl,  Gesicht,  Geschmack  und  Geruch)  und  den 
fünf  Karma-indriyd  §  oder  Thatsinnen  (Rede,  Hände,  Füfse, 
Zeugungs-  und  Entleerungsorgan).  Die  Jnäna-indriya's  tragen 
die  Sinneseindrücke  dem  Manas  zu,  welches  dieselben  zu  Vor- 
stellungen (samkalpa)  verarbeitet;  nach  dieser  Seite  entspricht 
es  unserm  „Verstand";  diese  Vorstellungen  werden  dann  von 
dem  auch  den  „bewulsten  Willen"  repräsentierenden  Manas 
zu  Entschlüssen  (samkalpa)  geformt  und  durch  die  fünf  Karma- 
indriya's  zur  Ausführung  gebracht.  Die  Aufstellung  eines  ge- 
meinsamen Organs  (Manas)  für  Verstand  und  bewufsten  Willen 
und  einer  gemeinsamen  Funktion  (samkalpa)  für  Vorstellen 
und  Entschliefsen,  entspricht  dem  physiologischen  Thatbestande, 
nach  welchem  das  Gehirn  sowohl  die  Eindrücke  der  sensibeln 
Nerven  zu  Vorstellungen  formt,  als  auch  diese  Vorstellungen, 
soweit  sie  zu  Willensentschliefsungen  werden,  durch  die  moto- 
rischen Nerven  zur  Ausführung  bringt.  Das  Manas  ist  nach 
Qankara  das  einzige  Innenorgan  (antahkaranam).  Buddhi, 
Ahankära  und  Cittam,  welche  vom  Sänkhyam  und  Yoga  als 
besondere  Organe  behandelt  werden,  sind  nach  ihm  nur  Funk- 
tionen des  Manas  (zu  Sütram  2,4,6.  2,3,32,  p.  711,11.  666,5). 

2)  Atmung,  Blutumlauf  und  Ernährung  sowie  die  Be- 
lebung des  Organismus  sind  die  Aufgaben  des  Präna,  welcher 
in  seinen  fünf  Verzweigungen  als  Präna,  Apäna,  Vyäna, 
Udäna  und  Samäna  den  ganzen  Leib  durchzieht.  Nach  Qan- 
kara  (p.  723,1 — 4)  bewirkt  der  Präna  das  Ausatmen  (ucchväsa), 
der  Apäna  das  Einatmen  (nigväsa);  vgl.  zu  Chänd.  1,3,3:  yad 
vai purushah  präniti,  mukha-näsikäbhyäm  väyum  vahir  nihsä- 
rayati,  sa  präna -äkhyo  väyor  vritti-viqesho ;  yad  apäniti,  apa- 
qvasiti,  täbhyäm  eva  antar  äkarshati  väyum,  so  ''päno,  'päna- 
äkhyä  vrittih  (anders  zu  Chänd.  3,13,3.  Pracna  3,5);  der  Vijäna 
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trägt  das  Leben,  während  man  den  Atem  anhält;  der  Samäna 
ist  das  Princip  der  Verdauung;  der  Uddna  bewirkt  den  Auszug 
der  Seele  aus  dem  Leibe  beim  Sterben.  —  Nach  andern 
Lehrern  (z.  B.  Vedäntasära  §  94  —  98)  dient  der  Präna  der 
Atmung,  der  Apäna  der  Entleerung,  der  Vyana  der  Belebung, 
der  Ucläna  dem  Auszug,  der  Samäna  der  Assimilation  der 
Nahrung. 

3)  Ein  dritter  Begleiter  der  Seele  auf  ihren  Wanderungen    Der  feine 


Leib. 


ist  der  „feine  Leib"  (sükshmam  yartram),  d.  h.  „die  den  Samen 
des  Leibes  bildenden  Feinteile  der  Elemente""  (deha-vijäni 
bnüta-sükshmäni).  Während  der  grobe  Leib  im  Tode  dahin- 
fällt,  zieht  der  feine  Leib  mit  den  Organen  aus;  zum  groben 
Leibe  verhält  er  sich,  wie  der  Same  zur  Pflanze,  oder  wie 
die  mit  der  Seele  ausziehende  Funktion  des  Sehens,  Hörens 
u.  s.  w.  zu  dem  körperlichen  Auge  und  Ohr. 

4)  Aufser  diesem  elementaren  Substrate  (bhüta-ä$raya).  Das  moraii- 
aus  welchem  in  der  folgenden  Geburt  der  Leib  erwächst,  wird  strat. 
die  Seele  endlich  noch  begleitet  von  dem  moralischen  Sub- 
strate (karma-ägraya),  welches  die  Beschaffenheit  des  neuen 
Leibes  und  Lebens  bedingt.  Dieses  moralische  Substrat  wird 
gebildet  durch  die  in  dem  jedesmaligen  Lebenslauf  begangenen 
Werke,  ist  somit  für  jede  Seele  und  für  jeden  neuen  Lebens- 
lauf derselben  ein  verschiedenes.  Ohne  diesen  Faktor  würden 
die  Seelen  samt  ihren  Organen  nicht  von  einander  zu  unter- 
scheiden sein. 

2.   Der  Atman  und  die  Organe. 
Brih.  1,4,1:  „Am  Anfang;  war  diese  Welt  allein  der  Atman  Das  ich  als 

i-v  -ii  l  Grund  der 

in  Gestalt  eines  Menschen.  Der  blickte  um  sich:  da  sah  er  Gewißheit. 
nichts  andres  als  sich  selbst.  Da  rief  er  zu  Anfang  aus:  «Das 
bin  ich!»  Daraus  entstand  der  Name  Ich.  —  Daher  auch 
heutzutage,  wenn  einer  angerufen  wird,  so  sagt  er  zuerst: 
«Das  bin  ich!»  und  dann  erst  nennt  er  den  andern  Namen, 
welchen  er  trägt."  —  Nach  dieser  Stelle  ist  das  erste  Bewufst- 
sein  und  damit  der  Ausgangspunkt  und  Träger  aller  Gewifs- 
heit  das  Ichbewufstsein  (Chänd.  7,25,1  ahankära  genannt), 
und  zwar  für  die  höchste  ebensogut  wie  für  die  individuelle 
Seele,    denn    beide    sind  eins.     Erst    später,    nachdem    dieser 
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ursprüngliche  Idealismus  durch  den  zunehmenden  .Realismus 
verdunkelt  und  ein  Unterschied  zwischen  höchster  und  indivi- 
dueller Seele  aufgestellt  worden,  erscheint  unter  den  Funktionen 
oder  Organen  der  letztern  (zuerst  Qvet.  5,8  und  Pracna  4,8, 
wie  dann  weiterhin  Maitr.  2,5.  3,2.  6,5.  Pränägnihotra  4.  Maha  1 
und  im  Sänkhyam)  der  Ahankara,  —  als  wäre  der  welt- 
schaffende Atman  etwas  anderes  als  das  Selbst  in  mir,  wel- 
ches, ebenso  wie  dem  Descartes,  auch  schon  den  Indern  als 
Anfang  und  letzter  Grund  aller  Erkenntnis  der  Wahrheit  galt. 
„Das  Selbst  ist  die  Basis  (ägraya)  für  die  Thätigkeit  des 
Beweisens,  und  mithin  ist  es  auch  vor  der  Thätigkeit  des 
Beweisens  ausgemacht.  Und  weil  es  so  beschaffen  ist,  deshalb 
geht  es  nicht  an,  dasselbe  in  Abrede  zu  stellen.  Denn  in 
Abrede  stellen  können  wir  eine  Sache,  die  [von  aufsen]  an 
uns  herankommt  (ägantuka),  nicht  aber,  die  unser  eigenes 
Wesen  ist.  Denn  wer  es  in  Abrede  stellt,  eben  dessen  eigenes 
Wiesen  ist  es"  (Qankara  zu  Brahmasütra  2,3,7,  p.  620,4  fg.). 
Dieser  Gedanke  findet  sich  in  den  Upanishad's,  aufser  der 
oben  angeführten  Stelle  Brih.  1,4,1,  auch  Qvet.  1,2  angedeutet, 
sofern  es  hier  heilst: 

Sind  Zeit,  Natur,  Notwendigkeit,  der  Zufall, 
Grundstoffe,  Geist,  ist  die  Verbindung  dieser 
Als  Urgrund  denkbar?  —  Doch  nicht!    Denn  ein  Selbst  ist! 

Alle  diese  von  andern  Schulen  aufgestellten  Principien,   Zeit, 

Natur,  Notwendigkeit  u.  s.  w.,  sind  zu  verwerfen,  ätmabhävät, 

weil  als  Princip  der  Dinge  das  Selbst,  der  Atman  anzunehmen 

ist,  da  er  die  notwendige  Voraussetzung  von  allem  andern  ist. 

Eingehen  Dieser    in   einem   jeden    von  uns    wie    vor   Anfang    aller 

i^denLeib  Dinge  sich  als  das  Ich  erfassende  Atman  hat,   wie  die  Stelle 

U0rganeie    Brih.  1,4  weiter  von   empirischem   Standpunkte  aus   darstellt, 

die  Welt  der  Namen  und  Gestalten   erschaffen  und  ist  dann 

selbst  als  Seele  in  sie  hineingegangen;  „bis  in  die  Nagelspitzen 

hinein"  erfüllt  er  den  Leib  und  ist  in  ihm  verborgen  wie  das 

Messer  in  der  Scheide  oder  wie  das  Feuer  in  dem  Brennholze. 

„Darum  siehet  man  ihn  nicht:  denn  er  ist  zerteilt;  als  atmend 

heifst  er  Atem,  als  redend  Rede,  als  sehend  Auge,  als  hörend 

Ohr,  als  verstehend  Verstand;  alle  diese  sind  nur  Namen  für 
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seine  Wirkungen"  (Biih.  1,4,7).  Er  ist  als  Auge  der  Eini- 
gungsort (ekäyanam)  aller  Gestalten,  als  Ohr  der  Einigungsort 
aller  Töne  u.  s.  w.  (Brih.  2,4,11).  —  „Wenn  das  Auge  sieh 
richtet  auf  den  Weltraum,  so  ist  er  der  Geist  im  Auge,  das 
Auge  [selbst]  dient  [nur]  zum  Sehen;  und  wer  da  riechen 
will,  das  ist  der  Atman,  die  Nase  dient  nur  zum  Gerüche" 
u.  s.  w.  (Chänd.  8,12,4).  Das  Auge  ist  nur  Auge,  das  Ohr  nur 
Ohr,  dies  erkennt  der  Brahmanwisser  (Brih.  4,4,18)  und  läist 
des  Hörens  Hören,  des  Denkens  Denken,  der  Rede  Reden 
u.  s.  w.  fahren,  um  denjenigen  zu  ergreifen,  von  welchem  Rede, 
Odem,  Auge,  Ohr  und  Manas  zu  ihren  Verrichtungen  ange- 
schirrt und  ausgesandt  werden  (Kena  1 — 2;  vgl.  die  Paraphrase 
dieser  Stellen  Maitr.  6,31).  Diese  Wesensidentität  der  Organe 
mit  dem  Atman  erscheint  dann  in  empirischer  Auffassung  als 
eine  Schöpfung  derselben  aus  ihm:  „aus  ihm  entsteht  der 
Odem,  der  Verstand  und  alle  Sinne"  (Mund.  2,1,3);  nach 
Chänd.  6,5  sind  Manas,  Präna  und  Rede  das  feinste  Edukt  der 
aus  dem  Atman  erschaffenen  Elemente,  Nahrung,  Wasser  und 
Glut.  —  Den  Organen  des  individuellen  Atman  entsprechen  individuelle 
im  Weltganzen  die  Naturkräfte  (Naturgötter)  als  Organe  des  mische  or- 
kosmischen  Atman.  In  Fortbildung  der  Vorstellungen,  die 
wir  aus  dem  Purushaliede  Rigv.  10,90,13 — 14  (oben  I,  I,  S.  157) 
kennen  lernten,  läist  Ait.  1,1 — 2  aus  Mund,  Nase,  Augen, 
Ohren  u.  s.  w.  des  Urmenschen  die  Götter  Agni,  Väyu,  Aditya, 
Die  u.  s.  w.  entstehen,  die  dann  als  Rede,  Geruch,  Gesicht, 
Gehör  in  den  individuellen  Menschen  hineinfahren.  Umgekehrt 
sind  es  nach  der  Brih.  Up.,  welche  überhaupt  ihren  Ausgangs- 
punkt vom  Individuellen  zu  nehmen  liebt  (vgl.  besonders 
Brih.  1,4,6  am  Ende),  die  individuellen  Organe,  Rede,  Geruch, 
Auge,  Ohr,  Manas,  welche  als  Kinder  des  Prajäpati  zuerst 
entstehen,  von  den  Dämonen  mit  Übel  erfüllt  und  dann  von 
dem  Präna  über  das  Übel,  den  Tod  hinausgeführt  werden,, 
um  als  Feuer,  Wind,  Sonne,  Weltgegenden  und  Mond  fort- 
zubestehen (Brih.  1,3,11 — 16,  vgl.  Chänd.  1,2).  —  Auf  Vor- 
stellungen wie  diesen  beruht  die  spätere  Theorie  (z.  B.  Pracna 
3,8)  von  dem  Protektorate,  welches  die  Naturgötter  über  die  Protektorat 
psychischen  Organe  ausüben.  Sie  tritt  zuerst  hervor  Brih.  über  die' 
4,4,1,  wo  geschildert  wird,  wie  beim  Tode  das  materielle  Auge 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  n.  16 
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losgelassen  wird  (Brih.  4,3,36)  und  der  Geist,  der  im  Auge 
wohnte,  nach  auswärts,  zur  Sonne  zurückkehrt  (vgl.  die  Aus- 
führungen Brih.  3,2,13),  während  das  psychische  Organ  der 
Sehkraft  sich  im  Herzen  mit  den  übrigen  Organen  um  die 
Seele  schart,  um  mit  derselben  auszuziehen. 

Name  und  Benennung  und  Aufzählung  der  Organe  sind  in  den  altern 

Organe.  Texten  noch  schwankend.  Das  Wort  indriyam  bedeutet  Chänd. 
3,1,3.  Brih.  6,4,5  fg.  noch  „die  Kraft";  zur  Bezeichnung  der 
Organe,  als  der  psychischen  Kräfte  im  Menschen,  wird  es  in 
den  Upanishad's  erst  von  Kaush.  2,15.  Käth.  3,4  an  verwendet. 
In  den  altern  Texten  werden  sämtliche  Organe,  mittels  deno- 
niinatio  a  potiori,  von  dem  das  Leben  bedingenden  Atmungs- 
organ (präna)  als  dem  wichtigsten,  Präna?  s,  „die  Lebenshauche" 
genannt;  vgl.  Chänd.  5,1,15:  „darum  nennt  man  sie  nicht  die 
Reden,  die  Augen,  die  Ohren,  die  Verstände,  sondern  die 
Lebenshauche  (pränäh)  nennt  man  sie,  denn  der  Odem  (präna) 
ist  sie  alle".  —  Auch  über  die  Anzahl  der  Organe  besteht 
keine  Übereinstimmung.    Öfter  wird  erwähnt,  dafs  der  Mensch, 

Die  sech-    nach  dem  Vorbilde  des  als  Mond  aufgefafsten  Praiäpati  ("Brih. 

zehn  Teile  .  °  .  J    f  \      • 

des  Men-    1,5,14),   aus    sechzehn   Teilen    bestehe;    so   in   der  Erzählung 

BCll6Il 

Chänd.  6,7,  vgl.  Mund.  3,2,7.  Pracna  6.  Wie  wenig  man 
wufste,  was  unter  diesen  sechzehn  Teilen  zu  verstehen  sei, 
zeigt  Qatap.  Br.  10,4,1,17,  wo  als  solche  die  sechzehn  Silben 
der  Worte  loman,  tuac,  asrij,  medas,  mänsam,  snävan,  asthi, 
majjä  (Haar,  Haut,  Blut,  Saft,  Fleisch,  Sehne,  Knochen,  Mark) 
gelten.  Pracna  6  werden  als  die  sechzehn  Teile  1)  Präna, 
2)  Qraddhä,  Glaube,  3 — 7)  die  fünf  Elemente,  8)  Indriyam, 
die  Sinnesorgane  als  Einheit,  9)  Manas,  10)  annam,  Nahrung, 
11)  viryam,  Kraft,  12)  tapas,  13)  manträh,  14)  karman,  15) 
lokäh,  16)  näman  aufgezählt.  Ebendieselben  sind  nach  dem 
Kommentar  Qvet.  5,14  zu  verstehen.  Vermutlich  beruht  auf 
dieser  Sechzehnzahl  der  Teile  des  Menschen  die  spätere  Zu- 
sammenfassung der  Organe  zu  den  zehn  Indriya's  nebst  Manas 
und  den  fünf  Präna's.  —  Unter  den  „sieben  Präna's"  Mund. 
öflnunbeen  ^,1'^  so^en>  w*e  Qatap.  Br.  6,4,2,5  und  anderweit  (oben  I,  i, 
am  Haupte.  S.  296),  die  sieben  Öffnungen  am  Haupte  zu  verstehen 
sein;  diese  nebst  den  beiden  unterhalb  werden  Qvet.  3,18  und 
weiterhin  (z.  B.  Yogacikhä  4.  Yogatattvam  13.  Bhag.  G.  5,13) 
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als  die  neun  Thore  der  Leibesstadt  bezeichnet;  mit  Ein- 
rechnung  von  Nabel  und  Brahmarandhram  (Ait.  1,3,12)  werden 
sie  als  elf  gezählt  Käth.  5,1.  Ein  alter  Vers  (Atharvav.  10,8,9, 
oben  I,  I,  S.  320)  schilderte  das  Haupt  als  eine,  mit  der  Öff- 
nung nach  der  Seite  liegende  Trinkschale,  an  deren  Rändern 
(den  sieben  Öffnungen  am  Kopfe)  sieben  Rishi's  (die  sieben 
Sinnesorgane)  wohnen,  welche  mit  den  sieben  Welthütern 
identisch  sind.  Eine  Modifikation  dieses  Verses  Brih.  2,2,3 
nennt  als  achte  die  Rede,  daher  man  unter  dem  siebenten 
Rishi  (nach  Ohren,  Augen,  Nasenlöchern)  nochmals  die  Väc 
als  Organ  des  Geschmackes  verstehen  mufs,  worauf  auch  die 
Brih.  2,2,4  nachfolgende  Erklärung  hinweist. 

Die   genannten   sieben  Öffnungen    des  Kopfes    sind   ohne  Die  Organe 
Zweifel  der  Ausgangspunkt  für  die  ursprüngliche  Aufstellung   ursprung- 
der  Sinnesorgane  gewesen,  wie  daraus  ersichtlich,  dafs  in  den  sieben  öft- 
ältern  Upanishadtexten  als  Sinnesorgane  (präncis)  in  der  Regel 
nur  Rede,   Odem   (Geruch),  Auge,   Ohr    und    als    fünftes 
Organ    das    Manas    aufgezählt    werden.      So    Brih.  1,3,2 — 6. 
1,4,7.  2,2,3.  Chänd.  1,2,2—6.  2,7,1.  2,11,1.  3,18,1—6.  8,12,4—5. 
Kena  1.  4 — 8.     Wo  ihrer  weniger  sind,   da  pflegen  besondere 
Gründe  vorzuliegen,  wie  Brih.  3,1,3 — 6,  wo  eine  Vierzahl  ge- 
braucht  wird,   oder   Chänd.  3,13,5.  5,23,2,   wo  die  auffallende 
Lücke    sich   vielleicht  daraus   erklärt,    dafs  der  Geruch  durch 
die  fünf  Präna's  schon  vorweggenommen  war  (vgl.  Taitt.  1,7). 
Wo  mehr  als  fünf  Organe  genannt  werden,  da  pflegen  sie  sich 
an  Rede,  Odem,  Auge,  Ohr,  Manas  als  die  ursprünglichen  an- 
zuschliefsen  oder  auch  vorherzugehen;  so  Brih.  2,5,1 — 7  (qari-    weiterer 

, ,  _.        _      Zuwachs. 

ram,  retas),  3,2,13.  3,7,16 — 23  (tvac,  vijhänam,  retas),  4,1,2 — 7 
(hridayam),  vgl.  Ait.  1,1,4.  Kaush.  3,5.  —  Eigentümlich  ist 
Brih.  3,2,2 — 9,  wo  acht  Sinnesorgane  als  die  acht  Grahams  oder  Graham  und 
Greifer  (Geruchssinn,  Rede,  Zunge,  Auge,  Ohr,  Manas,  Hände, 
Haut)  aufgezählt  werden,  welchen  als  Atigraha's  oder  Über- 
greifer  ihre  Objekte  (Geruch,  Name,  Geschmack,  Gestalt,  Ton, 
Begierde,  Werk,  Berührung)  entsprechen.  Über  die  hier  vor- 
kommende Bezeichnung  des  Geruchssinns  und  Geruchs  durch 
präna  und  apäna  wird  weiter  unten  zu  handeln  sein.  Der 
Name  graha  (Greifer)  für  die  Sinnesorgane  soll  nach  Qankara 
(zu  Brahmasütra  2,4,6,  p.  713,11)  bedeuten,  dafs  durch  sie  die 

16* 
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Seele  an  die  Objekte  gebunden  werde  (badhyate  kshetrajno 
''nena  graha-samjnakena  bandhanena,  iti).  Hierin  kann  man 
eine  Bestätigung  unserer,  Upanishad's  S.  430  aufgestellten,  Ver- 
mutung finden,    dafs  auf  dieser  Stelle   oder   der  in   ihr  auf- 

me  Knoten  tretenden  Anschauung  die  spätere  Vorstellung  von  den  „Knoten 

"'  des  Herzens"   (zuerst  Chänd.  7,26,2,  dann  Käth.  6,15.  Mund. 

2,2,8.  3,2,9  und  als  „Knoten  des  Nichtwissens"  Mund.  2,1,10) 

beruht:    graha   und   atigraha  schlingen    den  Knoten,    der  sich 

Manas  und  bei  der  Erlösung  auflöst.  —  In  der  Ceremonie  Kaush.  2,15 
indruja's.  begegnet  uns  zuerst  in  den  Upanishad's  für  die  Sinnesorgane 
der  Name  Indriya's;  als  solche  werden  nebst  Manas  die  zehn 
spätem,  bis  auf  eine  Ausnahme,  aufgezählt;  bei  der  Zusammen- 
fassung am  Schlüsse  werden  sie  wieder  mit  dem  alten  Namen 
Prdna's,  bezeichnet.  —  Die  älteste  Stelle,  welche  die  zehn 
spätem  Indriyah  vollständig,  mit  Zufügung  von  Manas  und 
Hridayam,  aufführt,  ist  Brih.  2,4,11  (=  4,5,12);  ohne  Hndayam 
mit  Manas  in  der  spätem  Elfzahl  erscheinen  sie  zuerst  Pracna 
4,2,  in  deutlichem  Gegensatze  zu  den  fünf  Pränas,  während 
im  weitem  Verlaufe  der  Stelle  (Pracna  4,8)  die  fünf  Elemente, 
fünf  Tanmätra's,  zehn  Indriya's  nebst  ihren  Objekten,  sowie 
Manas,  Buddhi,  Ahankära,  Cittam,  Tejas  und  Präna  aufgezählt 
werden.  Diese  Stelle  ist  gleichzeitig  der  Vorläufer  für  die 
Sechzehnzahl  der  psychischen  Organe  des  Vedänta  und  für 
die  fünfundzwanzig  Principien  der  Sänkhya's. 

3.   Das  Manas  und  die  zehn  Indriya's. 

Erstes  Vor-  Die  erste  Stelle,   in  welcher  wie  im  spätem  Vedänta  die 

von  Manas  Indriya's  als  nicht  mehr  und  nicht  weniger  als  zehn  aufgeführt, 

Indriya's    dem   Manas  als  Centralorgan   untergeordnet  und  mit  diesem 

tünfwJs-  ^en  fum°  Präna's  als  den  auch  im  Schlafe  fortwirkenden  Kräften 

des  unbewufsten  Lebens   entgegengestellt  werden,  ist  Pracna 

4,2:  wie  die  Lichtstrahlen  beim  Sonnenuntergang  in  der  Sonne 

sich  sammeln,  „also  wird  auch  (beim  Einschlafen)  dieses  alles 

im  Manas  als  höchster  Gottheit  zur  Einheit;  daher  kommt  es, 

dafs  dann  der  Mensch  nicht  hört,  nicht  sieht,  nicht  riecht, 

nicht  schmeckt  und  nicht  fühlt,  nicht  redet,  nicht  greift, 

nicht  zeugt,   nicht  entleert   und  nicht  hin  und  her  geht, 
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sondern,  wie  man  sagt,  schläft.  Dann  wachen  die  Pränafeuer 
(Präna,  Apäna,  Vyäna,  Samäna,  Udäna,  die  dann  weiter  er- 
klärt werden)  in  dieser  Stadt  (des  Leibes)".  Diese  Auffassung 
des  Manas  als  Centralorgan  der  Erkenntnissinne  und  That- 
sinne,  der  Kräfte  des  Wahrnehmens  und  bewufsten  Wollens, 
also  als  das,  was  wir  „Verstand"  und  „bewufsten  Willen" 
nennen,  hat  sich  erst  allmählich  herausgebildet.  Ursprünglich 
ist  Manas  von  allgemeinerer  Bedeutung  und  entspricht  in  seiner  ursprong- 
Unbestimmtheit  ungefähr  dem,  was  wir  als  „Gemüt",  „Sinn".,  tung  vcfn " 
„Herz",  „Geist"  bezeichnen.  Als  solches  vertritt  das  Manas 
nicht  selten  das  Seelische  im  allgemeinen  und  wird  mitunter 
eine  Bezeichnung  des  Princips  der  Dinge,  des  Brahman  oder 
Atman;  vgl.  die  oben  I,  I,  S.  205 — 206  nachgewiesenen  An- 
sätze, Prajäpati  als  Manas  zu  fassen,  und  namentlich  das  schöne 
Lied  Väj.  Samh.  34,1  —  6  (übersetzt  oben  I,  i,  S.  335),  welches 
als  Qivasamkalpa  vom  Oupnek'hat  auch  den  Upanishad's  ein- 
gereiht wird  (UTpanishad's  S.  837).  Auch  in  den  Upanishad's 
finden  sich  gelegentlich  Bezeichnungen  für  das  Brahman  wie 
manomaya  „aus  Manas  bestehend"  (Chänd.  3,14,2.  Brih.  5,6,1. 
Taitt.  1,6,1.  Mund.  2,2,7),  und  das  Manas  ist  eines  der  Sym- 
bole, unter  denen  Brahman  verehrt  wird  (oben  S.  101  —  102). 
Auch  Ait.  3,2  erscheint  noch  das  Manas  unter  den  Funktionen 
oder  Modifikationen  des  als  „Bewufstsein"  (prajnänam)  ge- 
schilderten Brahman:  „was  dieses  Herz  und  Manas  ist,  das 
Überdenken,  Ausdenken,  Bedenken,  Erdenken,  Verstand,  Ein- 
sicht, Entschlufs,  Absicht,  Verlangen,  Leidenschaft,  Erinnerung, 
Vorstellung,  Kraft,  Leben,  Liebe,  Wille,  —  diese  alle  sind 
Namen  des  Bewufstseins";  —  ja,  auch  in  dem  Abschnitte 
Kaush.  3,  wo  im  allgemeinen  das  Manas  in  seiner  spätem  Be- 
deutung als  Organ  neben  Rede,  Gesicht,  Gehör  erscheint 
(vgl.  3,3:  „man  lebt  auch  ohne  Manas,  denn  wir  sehen  Narren", 
und  so  im  Folgenden)  und  wie  diese  dem  „Bewufstsein" 
(prajnä  =  präna  =  brahman)  untergeordnet  wird  (3,8:  „nicht 
nach  dem  Manas  soll  man  fragen,  sondern  den  erkennen,  der 
da  denkt"),  auch  hier  wird,  im  Widerspruche  damit,  3,7  wieder 
Manas  in  der  alten  Weise  als  Synonymon  von  „Bewufstsein" 
verwendet:  „denn  nicht  vermag,  von  der  Prajnä  (Bewufstsein) 
verlassen,  die  Rede  irgend  einen  Namen   zum  Bewufstsein  zu 
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bringen,  denn  man  sagt:  mein  Manas  (Geist)  war  anderswo 
(anyatra  me  mano  'bhüt),  darum  bin  ich  mir  jenes  Namens 
nicht  bewufst  geworden";  dasselbe  wird  dann  weiter  ebenso 
von  den  übrigen  Organen,  Odem,  Auge,  Ohr,  Zunge  u.  s.  w., 
gesagt,  bis  die  Reihe  an  das  Manas  kommt,  wo  dann,  um  den 
Widerspruch  in  dem  Doppelgebrauche  dieses  Worts  zu  ver- 

iianas  als  decken,  die  Formel  verwischt  wird.  —  In  seiner  zweiten, 
organ.  engeren  Bedeutung  als  das  psychische  Organ  des  Vorstellens 
und  Wollens  steht  das  Manas  ursprünglich  mit  den  Sinnes- 
organen auf  einer  Linie,  wie  die  oben  erwähnte,  häufig  vor- 
kommende Aufführung  der  Sinnesorgane  (prana's)  als  Rede, 
Odem,  Auge,  Ohr  und  Manas  beweist;  alle  fünf  sind  dem 
Atman  untergeordnet,  Brih.  1,4,7:  „als  atmend  heifst  er  Atem, 
als  redend  Rede,  als  sehend  Auge,  als  hörend  Ohr,  als  ver- 
stehend Verstand  (manas);  alle  diese  sind  nur  Namen  für 
seine  Wirkungen";  alle  fünf  werden  Brih.  1,3,2 — 6  von  den 
Dämonen  mit  Übel  erfüllt  und  sodann  von  dem  Lebensodem 
im  Munde  (äsamja  prdna)  über  das  Übel  und  den  Tod  hinaus- 
geführt. —  Aber  die  richtige  Erkenntnis,  dafs  alle  Sinnes- 
wahrnehmung ein  Werk  des  Verstandes  (manas)  ist,  und  mit 

Monas  als    ihr    die  Unterordnuno;    der    übrigen    Sinnesorgane    unter    das 

C      t      1 

organ.  Manas  bricht  sich  schon  in  den  Upanishad's  Bahn  und  tritt 
zu  Tage  in  dem  berühmten,  vielcitierten  (ein  Gegenstück  zu 
dem  Verse  des  Epicharmos:  voö£  6p"i)  xal  voü£  dxoust.,  ra\Xa 
X090C  xal  xucpXdt,  bildenden)  Ausspruche  Brih.  1,5,3:  „«Ich 
war  anderswo  mit  meinem  Verstände  (Manas),  darum  sah  ich 
nicht;  ich  war  anderswo  mit  meinem  Verstände,  darum  hörte 
ich  nicht»,  so  sagt  man;  denn  nur  mit  dem  Verstände  sieht 
man,  und  mit  dem  Verstände  hört  man.  Verlangen,  Entschei- 
dung, Zweifel,  Glaube,  Unglaube,  Festigkeit,  Unfestigkeit, 
Scham,  Erkenntnis,  Furcht,  —  alles  dies  ist  nur  Manas. 
Darum,  wenn  einer  auch  von  hinten  berührt  wird,  so  erkennt 
er  es  durch  das  Manas."  Diese  schon  Maitr.  6,30  und  seitdem 
unzähligemal  reproduzierte  und  für  alle  Folgezeit  autorita- 
tive Stelle  besagt,  dafs  das  Manas,  obwohl  nur  Organ  des 
Atman,  doch  das  Centralorgan  des  ganzen  bewufsten  Lebens 
ist,  welches  nicht  nur  als  „die  erste  Wurzel  der  fünf  Er- 
kenntnissinne"  (panca-buddhi-ädimülam,    Qvet.  1,5)   die  Ein- 
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drücke  des  Gesichts,  Gehörs,  Geschmacks,  Geruchs,  Gefühls    samkaipa 
zu  Vorstellungen  (samkaipa  =  „die  Bestimmung  eines  vor-  umiwoiicn) 
gestellten  Objektes  als  schwarz,  weifs  u.  s.  w.",  Qank.  zu  Brih.    ^oifaos* 
1,5,3)  formt,   daher   man  „nur  mit  dem  Verstände   sieht  und     Manas- 
mit  dem  Verstände  hört",  sondern  auch  weiter  diese  Vorstel- 
lungen zu  Willensentschlüssen  (samkaipa,  vgl.  Chänd.  7,4) 
stempelt,  sodafs  im  letztem  Sinne  das  Manas  zum  Organ  der 
Wünsche    und    ihrer  Ausführung    durch    die    fünf  Thatsinne 
(Reden,  Greifen,  Gehen,  Entleeren,  Zeugen)  wird;  Brih.  4,1,6: 
„denn  durch   das  Manas   läfst  man   sich    fortreifsen   zu   einem 
Weibe  und  zeugt  mit  ihr  einen  Sohn,  der  einem  ähnlich  ist"; 

—  Chänd.  7,3,1:  „und  wenn  einer  sein  Manas  darauf  richtet, 
die  heiligen  Lieder  und  Sprüche  zu  studieren,  so  studiert  er 
sie;  oder  die  Werke  zu  vollbringen,  so  vollbringt  er  sie;  oder 
sich  Söhne  und  Vieh  zu  wünschen,  so  wünscht  er  sie  sich; 
oder  sich  diese  Welt  und  jene  Welt  zu  wünschen,  so  wünscht 
er  sie  sich".  Daher  auch  Taitt.  2,3  an  dem  aus  Manas  be- 
stehenden (manomaya)  Purusha  „das  Yajus  das  Haupt,  die 
Ric  die  rechte  Seite,  das  Säman  die  linke  Seite"  u.  s.  w.  ist, 
weil  auf  den  Veden  der  Opferkultus  beruht,  der  in  den  egoisti- 
schen Wünschen  der  Götter  nach  Opfern,  der  Menschen  nach 
den  Segnungen  der  Götter  seinen  Grund  hat  (oben  I,  t,  S.  92). 

—  Die  Superiorität  des  Manas  über  die  Indriya's  wird  weiter 
entwickelt  Käth.  6,7  „höher  als  Sinne  steht  Manas",  und  Käth. 
3,3,   wo   an   dem  Wagen  des  Leibes  die  Sinne  als  die  Rosse, 

das  Manas  aber   als    deren  Zügel  vorgestellt   werden.      Noch       Manas 
mehr  zu  Gunsten  des  Manas  verändert  wird  dieses  Bild  Maitr. 
2,6,  wo  die  Erkenntnissinne  (buddhi-indriyäni)  die  fünf  Zügel, 
die  Thatsinne   (karma-indriyäni)    die    Rosse,    das   Manas    der 
Wagenlenker,    und  die   Prakriti  seine  Peitsche  sind.     Mittels      Manas 
ihrer  treibt  das  Manas  die  Thatsinne  (Reden,  Greifen,  Gehen,  a  ienker6n 
Entleeren,    Zeugen)    zu    ihrer  Thätigkeit,    welche    dann   vom 
Manas  mittels  der  Erkenntnissinne  (Gesicht,  Gehör,  Geschmack, 
Geruch,  Gefühl)  gelenkt   und  kontroliert  werden.  —  Spätem 
Stellen,    welche    das   Manas    neben    den    Buddhindriyäni    und 
Karmendriyäni    aufführen,    sind    Garbha  4.    Pränägnihotra  4. 
Als  zehn,  mit  Manas  als  elftem,  werden  die  Indriyäni  erwähnt 
Mahä  1.      Ihre   zehn  Funktionen   werden  schon    in   der   oben 
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aus  Pracna  4,2  angeführten  Stelle  genannt.  Eine  Aufzählung 
der  zehn  ihnen  entsprechenden  Organe  ist  uns  nicht  vor  Manu 
2,89  fg.  erinnerlich. 


Prdno, 
Odem, 
Leben. 


Der  Präna 

bleibt  im 

Schlafe 

wach. 


4.   Der  Präna  und  seine  fünf  Verzweigungen. 

Wie  Manas  ist  auch  Präna  ein  sehr  vieldeutiges  Wort, 
welches  erst  allmählich  zu  seiner  späteren  technischen  Bedeu- 
tung gelangt  ist.  Ursprünglich  ist  Präna  der  „Odem";  sodann 
das  an  den  Atmungsprozefs  geknüpfte  „Leben".  Als  dieses 
wird  der  Präna  häufig,  wie  wir  oben  sahen  (I,  i,  S.  295 — 305. 
I,  n,  S.  101 — 102),  zu  einem  empirischen,  und  folglich  sym- 
bolischen, Vertreter  des  Atman.  Wie  das  Leben,  werden  in 
der  altern  Zeit  (und  gelegentlich  auch  später,  z.  B.  Pracna  3,4) 
alle  Lebenskräfte  (Rede,  Odem,  Auge,  Ohr,  Manas  u.  s.  w.) 
die  Präna's  genannt.  Erst  allmählich  sondern  sich  Manas  und 
Indriya's  als  die  Kräfte  des  bewufsten  Lebens  von  dem  Präna 
ab,  welcher  mit  seinen  fünf  Unterarten  in  Wachen  und  Schlaf 
unermüdlich  thätig,  somit  der  eigentliche  Träger  des  Lebens 
als  solchen  ist.  Beim  Schlafe  geht  das  Manas  in  den  Präna 
ein  (Chänd.  6,8,2),  läfst  die  Seele  „das  niedere  Nest  durch  den 
Präna  hüten"  (Brih.  4,3,12);  hierauf  beruht  vielleicht  die  spä- 
tere Auffassung,  dafs  im  Schlafe,  während  die  Sinnesorgane 
im  Manas  absorbiert  werden,  die  Präna -Feuer  in  der  Stadt 
des  Leibes  wach  bleiben  (Pracna  4,3).  Solcher,  im  Schlafe 
wachender,  Präna-Feuer  werden  ebendaselbst  fünf  aufgezählt: 
Präna ,  Apäna,  Vyäna,  Samäna,  Udäna,  und  eben  dieselben 
werden  früher  und  später  unzähligemal  nebeneinander  ge- 
nannt und  zu  den  mannigfachsten  Allegorien  verwendet,  ohne 


dafs  es  doch  möglich  wäre. 


eine  klare  und   übereinstimmende 
Mitunter  werden  nur  zwei 


Anzahl  der  Erklärung  derselben  zu  gewinnen. 

derselben  (präna  und  apäna)  genannt  (Taitt.  Ar.  3,14,7  oben 
I,i,  S.  300;  Atharvav.  11,4,13.  Ait.  Ar.  2,1;  Käth.  5,3;  Mund. 
2,1,7),  oder  drei  (präna,  apäna,  vyäna,  Brih.  3,1,10.  5,14,3. 
Chänd.  1,3,3.  Taitt.  1,5,3.2,2),  oder  vier  (präna,  apäna,  vyäna, 
udäna,  Brih.  3,4,1),  gewöhnlich  aber  alle  fünf  (Brih.  1,5,3. 
3,9,26.  Chänd.  3,13,1—5.  5,19—23.  Taitt.  1,7.  Pracna  3,5.  4,4. 
Maitr.  2,6.  6,4.  6,9.  6,33.  7,1—5.  Amritab.  34—35.  Pränägnih. 
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1.  4.  Kanthacruti  1.  Nrisinhott.  9  u.  s.  w.).  Überschritten  wird 
diese  Zahl  unseres  Wissens  nur  Sarvopanishats.  10  (Up.  S.  624), 
wo  von  vierzehn  Präna1  s  die  Rede  ist.  Zu  ihren  vierzehn  Na- 
men, welche  der  Scholiast  aufführt,  vgl.  Vedäntasära  §  93  — 104. 

So  häufig  die  fünf  Präna's  in  den  Upanishad's  aufgezählt 
werden,  so  selten  kommt  doch  dabei  etwas  vor,  was  zu  ihrer 
Erklärung  dienen  könnte.  Wir  wollen  versuchen,  die  einzelnen 
Begriffe,  soweit  dies  möglich  ist,  zu  bestimmen. 

1)  Präna  und  2)  Apdna.  Zunächst  steht  durch  die  S.  238  DPrdnaxmd 
beigebrachten  Zeugnisse  fest,  dafs  nach  Qankara  zu  Brahma- 
sütra  p.  723,1 — 4  und  zu  Chänd.  1,3,3  Präna  das  Ausatmen, 
Apäna  das  Einatmen  bedeutet.  Es  fragt  sich,  wie  sich  dieses 
Resultat  entwickelt  hat.  Ursprünglich  bedeuten  Präna  und 
Apäna  wahrscheinlich  beide  dasselbe,  nämlich  Atem  (Ausatmen 
und  Einatmen  ungeschieden)  im  allgemeinen  (ob  mit  der  Nüan- 
cierung,  dafs  pra-an  „anfangen  zu  atmen",  apa-an  „aufhören 
zu  atmen"  bedeutet,  wofür  Rigv.  10,189,2  angeführt  wird,  mag 
bei  der  Unsicherheit  dieser  Stelle  dahingestellt  bleiben).  In 
den  Präpositionen  liegt  nichts,  was  einen  Unterschied  be- 
gründete, da  pra  (7cp6)  „vorwärts,  fort"  ganz  abgeblafst  ist 
und  apa  (obre,  von)  ebensogut  „von  innen  heraus"  als  „von 
aufsen  herein"  bedeuten  kann.  Nur  ist  Präna  der  bei  weitem 
gewöhnlichere  Ausdruck,  daher  er,  wo  er  allein  steht,  oft 
genug  den  Geruchssinn,  mithin  das  Einatmen  bedeutet,  wie  Prdnamn- 
in  der  von  Böhtlingk  angeführten  Stelle  Qatap.  Br.  10,5,2,15, 
oder  Brih.  1,3,3.  Chänd.  1,2,2.  Ait.  1,3,4.  Ebenso,  sehr  deut- 
lich, Kaush.  2,5:  yävad  vai  purusho  bhäshate,  na  tävat  pränitum 
gaknoti.  Wo  aber  Präna  und  Apäna  nebeneinander  stehen, 
da  ist  (abgesehen  von  der  Auffassung  des  Apäna  als  Ver- 
dauungswind, wovon  nachher),  soweit  sich  ein  Unterschied 
erkennen  läfst,  Präna  der  Aushauch  und  Apäna  der  Einhauch,  rräna  Aus- 

*  hauch 

So  wohl  schon  Chänd.  1,3,3,  weil  es  vorher  (1,3,2,  wo  nur  Apdna  Ein- 
Präna  Subjekt  sein  kann,  da  Apäna  noch  gar  nicht  genannt 
wurde)  hiefs:  „heifs  ist  dieser",  und  „als  Klang  bezeichnet 
man  diesen".  Beide  Bestimmungen  passen  besser  auf  den 
Aushauch  als  auf  den  Einhauch.  —  Während  Brih.  1,3,3  und 
Chänd.  1,2,2  als  Träger  des  Geruches  der  Präna  in  seiner  all- 
gemeineren   Bedeutung    „Odem"    (Einhauch    und   Aushauch) 


hauch. 
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erscheint,  so  tritt  in  der  Parallelstelle  Tal.  Up.  Br.  2,1,16  als 
solcher  der  Apäna  auf:  „sein  Übel  ist,  dafs  er  durch  den  Apäna 
den  Übeln  Geruch  einatmet"  (päparn  gandham  apäniti;  dies 
kann  nicht,  wie  Oertel  als  möglich  hinstellt,  „exhaling  bad  odoru 
bedeuten,  da  es  nachher  von  dem  Präna,  dem  Odem  im  Munde 
nach  den  Parallelstellen,  heifst:  na  päpam  gandham  apäniti). 
Hier  ist  also  Apäna  sicher  der  Einhauch.  Ebenso  Tal.  Up. 
Br.  1,60,5:  apänena  jighrati  „man  riecht  mit  dem  Einhauche", 
nicht  „one  smells  with  exhalation  (!)".  —  Hierzu  kommt  Tal. 
Up.  Br.  4,22,2 — 3:  die  weltschaffenden  Wasser  f  huss"1  iti  eva 
präcih  präcvasan;  sa  väva  präno  ''bhavat.  Täh  pränya  apänan, 
sa  vä  apäno  ''bhavat.  Der  Ton  huss  und  der  Ausdruck  präcih 
präcvasan  weisen  wohl  unverkennbar  dem  Präna  das  Aus- 
hauchen, mithin  dem  Apäna  das  Einhauchen  zu.  —  Wir  kommen 
zu  der  Hauptstelle  Brih.  3,2,2:  präno  vai  grahah;  so  apänena 
atigrahena  grihito;  apänena  hi  gandham  jighrati.  Dafs  hier  die 
Analogie  mit  dem  Folgenden  den  Geruchssinn  und  Geruch  er- 
forderte, sieht  jeder,  und  Böhtlingk  brauchte  mir  nicht  gerade 
vorzuwerfen,  dafs  ich  es  nicht  gesehen  hätte.  Er  durfte  an- 
nehmen, dafs  ich  andere  Gründe  hatte,  seinem  Vorschlag,  das 
Gewünschte  einfach  hineinzukorrigieren,  nicht  folgen  zu  können. 
Es  waren  diese,  dafs  hier  etwas  vorlag,  was  auf  den  Verfasser 
oder  Redaktor  der  Stelle  möglicherweise  eine  stärkere  An- 
ziehungskraft ausübte  als  Analogie  und  Concinnität,  nämlich 
der  Reiz,  Präna  und  Apäna,  die  überall  zusammenstehen,  hier 
auch  als  graha  und  atigraha  zu  verbinden.  Dabei  stand  Apäna, 
der  Einhauch,  als  Träger  des  Geruches,  für  diesen,  und  der 
erklärende  Zusatz  (apänena  hi  gandham  jighrati)  wurde  benutzt, 
um,  nicht  wie  nachher  überall  die  Verbindung  zwischen  graha 
und  atigraha,  sondern  zwischen  atigraha  und  dem  Objekt, 
welches  er  vertrat,  zu  rechtfertigen.  Dafs,  wenn  Apäna  Ein- 
hauch ist,  Präna  daneben  nicht  (in  seiner  allgemeinen  Bedeu- 
tung „Odem")  gleichfalls  den  Geruchssinn  bedeuten  durfte,  wie 
sonst  so  oft,  wurde  dabei  aufser  Augen  gelassen.  Dafs  der 
erste  Urheber  des  Abschnittes  schon  diese  Konfusion  ange- 
richtet, möchte  auch  ich  nicht  glauben;  aber  der  Fehler,  wenn 
man  ihn  so  nennen  will,  ist  älter  als  die  Trennung  der  Känva's 
und  Mädhyandina's,    also  nicht  viel   weniger    als  dreitausend 
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Jahre  alt  (vgl.  Upanishad's  S.  377),  und  gewifs  hätte  man  ihn 
nicht  alle  diese  Zeit  durch  ertragen,  wäre  nicht  schon  damals 
Apäna  der  Geruchssinn,  mithin  der  Ein  hauch  gewesen.  —  Eben 
darauf  hin  führt  die  symbolische  Handlung  Brih.  6,4,10 — 11, 
wo  befohlen  wird,  wenn  Unfruchtbarkeit  gewünscht  wird, 
abhipränya  apänyät,  wenn  Fruchtbarkeit,  apänya  abhipränyät. 
Das  Zurücknehmen  der  Lebenskraft  wird  durch  Einhauchen, 
das  Einflöfsen  derselben  durch  Aushauchen  symbolisiert.  Da 
nun  der  Nachdruck  nicht  auf  dem  Gerundium,  sondern  auf 
dem  Verbum  finitum  liegt,  so  bedeutet  schon  hier  apdnyät 
„er  hauche  ein",  abhipränyät  „er  hauche  aus".  (In  der  Über- 
setzung liefs  ich  mich  noch  verleiten,  es  umgekehrt  zu  halten.) 
—  Zweifelhaft  ist,  ob  Kath.  5,3,  ürddhvam  pränam  unnayati, 
apänam  pratyag  asyati.  Aushauch  und  Einhauch,  wofür  5,5 
sprechen  würde,  oder  nicht  vielmehr  schon  Odem  und  Ver- 
dauungswind zu  verstehen  sind.  Im  Gegensatze  nämlich  zu 
der  besprochenen  Auffassung  von  Präna  als  Aushauch,  Apäna 
als  Einhauch,  hat  sich  eine,  mit  der  Zeit  immer  stärker 
werdende,  Neigung  gebildet,  in  Präna  den  Odem  (Aushauch  P'-dna 
und  Einhauch)  und  in  Apäna  den  im  Darm  wohnenden  Ver-  Apäna  v'er- 
dauungswind  zu  sehen,  wofür  folgende  Stellen  eintreten.  Ait.  wind. 
1,1,4:  der  Präna  entspringt  aus  der  Nase,  der  Apäna  aus  dem 
Nabel  des  Urmenschen;  1,2,4:  dem  Präna  entspricht  Väyu, 
dem  Apäna  Mrityu;  1,3,4.  10:  der  Präna  beriecht  die  Nahrung, 
der  Apäna  überwältigt  sie.  —  Ebenso  möglicherweise  in  der 
erwähnten  Stelle,  Käth.  5,3.  —  Pracna  3,5:  der  Präna  hat 
seinen  Sitz  in  Auge,  Ohr,  Mund  und  Nase,  der  Apäna  steht 
dem  Entleerungs-  und  Zeugungs-Organ  vor  (hingegen  ordnet 
Pracna  4,2 — 3  Entleerung  und  Zeugung  dem  Manas,  nicht  den 
Präriah  unter,  scheint  somit  der  erstbesprochenen  Auffassung 
zu  folgen).  —  Maitr.  2,6:  der  Präna  geht  nach  oben  hinaus, 
der  Apäna  nach  unten  und  nimmt  die  Excremente  auf.  — 
Garbha  1  (Up.  S.  607):  der  Apäna  dient  der  Entleerung.  — 
Amritabindu  34  (Up.  S.  656):  der  Präna  weilt  im  Herzen,  der 
Apäna  im  Darm.  —  Sannyäsa  4  (Up.  S.  691):  der  Apäna  ist 
den  Hoden  benachbart.  —  Dieser  Auffassung  folgt  auch  der 
Vedäntasära  §  94 — 95  und  der  Kommentar  zu  Chänd.  3,13,3, 
während  ebenderselbe  zu  1,3,3  (^ankara's  Meinung  vertritt. 
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S)  Vyäna.  3)  Vyäna,  der  Zwischenhauch,  ist  „das  Bindeglied  zwischen 

Präna  und  Apäna^  (Chänd.  1,3,3).  Seine  Auffassung  richtet 
sich  nach  der  des  Apäna.  Ist  dieser  Einhauch,  so  ist  der 
Vyäna  der  Hauch,  welcher  das  Leben  trägt,  wenn  man,  z.  B. 
beim  Spannen  eines  starken  Bogens,  weder  einatmet  noch 
ausatmet  (Chänd.  1,3,5);  ist  hingegen  Apuna  der  Verdauungs- 
wind, so  ist  Vyäna  die  Verbindung  desselben  mit  dem  Präna 
(Maitr.  2,6),  schaltet  in  den  Adern  (Pracna  3,6)  und  streicht, 
einer  Flamme  gleich,  durch  alle  Glieder  (Amritab.  35.  37, 
Up.  S.  656).     Ebenso  Vedäntasära  §  96. 

4)  Samäna.  4)  Der  Samäna,  Allhauch,  heifst  so,  weil  er  nach  Pracna 

4,4  Ausatmen  und  Einatmen  zur  Einheit  führt  (samam  nayati); 
wohingegen  er  nach  Pracna  3,5  und  Maitr.  2,6  die  Nahrung 
assimiliert  und  nach  Amritab.  34.  37  milchfarben  im  Nabel 
wohnt.     Vgl.  Vedäntasära  §  98. 

5)  uddna.  5)  Der   Udäna   oder   Aufhauch    führt   nach   der  gewöhn- 

lichen, auch  Pracna  3,7  vertretenen  Ansicht  die  Seele  beim 
Sterben  aus  dem  Leibe  hinaus,  während  er  nach  Pracna  4,4 
schon  beim  Tiefschlafe  in  das  Brahman  führt,  hingegen  nach 
Maitr.  2,6  „das  Getrunkene  und  Gegessene  entweder  wieder 
ausbricht  oder  herunterschluckt".  Nach  Amritab.  34  wohnt 
er  in  der  Kehle;  ebenso  nach  Vedäntasära  §  97,  wo  er  im  übrigen 
als  der  Wind  des  Auszugs  erklärt  wird. 

5.   Der  feine  Leib  und  die  moralische  Bestimmtheit. 

Als  weitere  Begleiter  der  Seele  auf  ihren  Wanderungen 
zählt  neben  Indriya's,  Manas  und  Präna's  der  spätere  Vedänta 
„das  elementare  Substrat"  (bhftta-ägraya),  d.  h.  den  feinen  Leib, 
und  „das  Werksubstrat"  (karma-äqraya),  d.  h.  die  den  künf- 
tigen Lebenslauf  bedingende  moralische  Bestimmtheit,  auf. 
Über  beide  können  wir  aus  den  Upanishad's  nur  weniges 
beibringen. 
i>as  Tejas,  Chänd.  6,8,6   (vgl.  6,15,2)  heifst  es  von  dem  Sterbenden: 

Chänd.  6,8,6-       -o    •      t  ■%>  i  m  n    i  •  i      -t 

„Bei  diesem  Menschen,  o  1  eurer,  wenn  er  dahinscheidet,  geht 
die  Rede  ein  in  das  Manas,  das  Manas  in  den  Präna,  der 
Präna  in  die  Glut,  die  Glut  in  die  höchste  Gottheit".  Hier 
soll  nach  Qankara  (zu  Sütram  4,2,8),  wie  unter  der  Rede  die 
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Gesamtheit  der  Indriya's,  so  unter  der  Glut  (tejas)  die  Ge- 
samtheit der  Elemente  zu  verstehen  sein,  wie  sie  den  feinen 
Leib  als  Träger  der  Organe  beim  Auszuge  der  Seele  konsti- 
tuieren. Aber  nach  den  Textworten  liegt  hier  nichts  weiter 
vor  als  der  Gedanke,  dafs  die  Organe,  Manas,  Präna  und 
Rede,  wie  sie  nach  Chänd.  6,5  vermittelst  Nahrung,  Wasser 
und  Glut  aus  dem  „Seienden  ohne  Zweites"  entstanden  sind, 
so  auf  ähnlichem  Wege  beim  Tode  sich  wieder  in  dasselbe 
als  die  höchste  Gottheit  auflösen. 

Deutlicher  kann  man  eine  Spur  der  spätem  Theorie  vom 
feinen  Leibe  wiedererkennen  in  dem  grofsen  Seelenwanderungs-  Die  Äpa», 
texte  Chänd.  5,3  — 10  (Brih.  6,2),  wo  geschildert  wird,  wie 
die  Wasser,  indem  sie  fünfmal  nacheinander  in  den  Opfer- 
feuern der  Himmelswelt,  des  Regens,  der  Erde,  des  Mannes 
und  des  Weibes  als  Glaube,  Soma,  Regen,  Nahrung,  Same 
geopfert  werden,  „bei  der  fünften  Opferung  mit  Menschen- 
stimme redend  werden"  (Chänd.  5,3,3.  5,9,1).  Hier  kann  aller- 
dings unter  den  „Wassern",  welche  dann  als  „Glaube"  u.  s.  w. 
geopfert  werden,  die  noch  ungeschiedene  Einheit  der  beiden 
Begleiter  der  Seele  gefunden  werden,  welche  später  als  der 
feine  Leib  und  die  moralische  Bestimmtheit  auseinandertrat 
(vgl.  unten,  Kap.  XIV,  5,  S.  300). 

Ebendasselbe  gilt  von  der  Hauptstelle  für  beide  Lehren,    Die  inva- 

•r»    »i         .    j   r  i  -11  i  •  riabeln  und 

Brih.  4,4,5,   wo   es  von  der  ausziehenden  und  zu  einer  neuen    variabein 
Geburt  eilenden  Seele  heilst:    „Wahrlich,  dieses  Selbst  ist  das    aerSroie, 
Brahman,  bestehend  aus  Erkenntnis,  aus  Manas,   aus  Leben,      unter- 
aus   Auge,   aus   Ohr,   bestehend   aus  Erde,    aus  Wasser,    aus  b^6!^. 
Wind,  aus  Äther,  bestehend  aus  Feuer  und  nicht  aus  Feuer, 
aus  Lust  und  nicht  aus  Lust,  aus  Zorn  und   nicht  aus  Zorn, 
aus  Gerechtigkeit  und  nicht  aus  Gerechtigkeit,  bestehend  aus 
allem.     Je  nachdem   einer  nun   besteht    aus  diesem   oder  aus 
jenem,  je  nachdem  er  handelt,  je  nachdem  er  wandelt,  danach 
wird  er   geboren;   wer  Gutes   that,   wird  als   Guter   geboren, 
wer  Böses  that,  wird  als  Böser  geboren,  heilig  wird  er  durch 
heiliges  Werk,   böse   durch  böses."      Sehen  wir  ab   von  dem 
Zusätze  „und  nicht  aus  Feuer",    der  bei  den  Mädhyandina's 
fehlt,   und   dem  sich  nur  schwer  ein  brauchbarer  Sinn  abge- 
winnen läfst,   so   zählt    die  Stelle    als    ständige   Begleiter   der 
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Seele  die  Organe  und  fünf  Elemente,  als  variable  Faktoren 
die  moralischen  Qualitäten  auf;  wir  sehen  hier  die  Theorie 
vom  feinen  Leib  und  von  der  moralischen  Bestimmtheit  neben- 
einander erwachsen.     Angehängt  ist  der  Vers: 

Das  Ungarn.  Dem  hängt  er  nach,   dem  strebt  er  zu  mit  Thaten, 

Wonach  sein  inn'rer  Mensch  (Ungarn)  und  sein  Begehr  (manas)  steht. 

Hier  begegnet  uns,  anscheinend  schon  als  Terminus,  das  Wort 
Ungarn,  mit  welchem  die  Sänkhya's  später  den  „feinen  Leib" 
(oben  S.  218)  zu  bezeichnen  pflegen.  In  derselben  Bedeu- 
tung ist  es  vielleicht  weiterhin  Käth.  6,8  zu  nehmen  sowie 
auch  Qvet.  6,9,  wo  aufserdem  der  Atman  als  „Herr  des  Herrn 
der  Sinne",  d.  h.  als  Herr  des  feinen  Leibes,  bezeichnet  wird. 
Eine  ähnliche  Vorstellung  mag  der  Bezeichnung  des  Atman 
als  „höher  als  dieser  höchste  Komplex  des  Lebens"  (Pracna  5,5) 
zu  Grunde  liegen.  Ganz  in  der  Weise  des  spätem  Sänkhyam 
erscheint  das  Lingam  Maitr.  6,10,  namentlich,  wenn  wir,  nach 
unserm  Vorschlage  Up.  S.  337,  mit  Tilgung  des  Anusvära- 
punktes  mahad-adi-aviqesha-antam  lingam  lesen,  da  sich  der 
feine  Leib  vom  Mahän  an  nur  bis  zu  den  feinen  Elementen 
(aviqesha),  nicht  bis  zu  den  groben  (vi^esha)  erstreckt  (Sän- 
khya-K.  38 — 40).  Als  Träger  der  Organe,  Präna1s,  Guna's 
und  moralischen  Bestimmungen  wird  das  Lingaqariram  ge- 
schildert Sarvopanishats.  16  (Up.  S.  625)  und  dabei  mit  dem 
Herzensknoten  identifiziert,  über  welchen  wir  oben  (S.  244) 
im  Anschlufs  an  Brih.  3,2,1 — 9  eine  andre  Erklärung  auf- 
gestellt haben. 
Die  werke  Dafs  endlich   die  Werke  (der  spätere  Karma-äqraya)  die 

gieiter"  Seele  ins  Jenseits  begleiten  und  für  die  Gestaltung  des  nächsten 
Lebenslaufes  bestimmend  sind,  wird  oft  in  den  Upanishads 
hervorgehoben  und  später  näher  zu  erörtern  sein.  Haupt- 
stellen für  diese  Lehre  sind:  Brih.  3,2,13.  4,4,5 — 6.  Chanel. 
3,14,1.  Käth.  5,7.  Icä  17  u.  a.;  vor  allem  Brih.  4,4,3:  „Dann 
nehmen  ihn  das  Wissen  und  die  Werke  bei  der  Hand  und 
seine  vorerworbene  Erfahrung".  Von  besonderer  Bedeutung 
sind  auch  nach  späterm  Glauben  (Bhag.  G.  8,6)  die  Vor- 
stellungen, welche  den  Menschen  in  der  Todesstunde  beschäf- 
tigen.     Dieser   Gedanke    findet    sich    angedeutet  Pracna  3,10 
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(vgl.  auch  schon  Chänd.  3,14,1.  Brih.  4,4,5  und  das  Sterbegebet 
Ica  15—17  =  Brih.  5,15). 

6.   Physiologisches  aus  den  Upanishad's. 

Vom  feinen  Leib,  welcher  als  Träger  der  psychischen  Der  grobo 
Organe  die  Seele  auf  ihren  Wanderungen  bis  zur  Erlösung  eib 
begleitet,  ist  zu  unterscheiden  der  grobe  Leib,  den  die  Seele 
beim  Tode  losläfst  wie  die  Mangofrucht  ihren  Stengel  (Brih. 
4,3,36).  Wir  wollen  hier  anhangsweise  von  dem,  was  die 
Upanishad's  über  den  Leib,  seine  Organe  und  Funktionen 
bieten,  das  Wesentliche  zusammenstellen. 

Der  Leib  ist  die  vom  Kopfe  überdachte  Behausung  des  Wesen  des 
Präna,  in  der  er  an  dem  Odem  als  Pfosten  mit  der  Nahrung 
als  Strick  angebunden  ist  (Brih.  2,2,1);  er  ist  der  „aus  Nah- 
rungssaft bestehende",  annarasamaya,  Ätman,  in  welchem  der 
pränamaya,  wie  in  diesem  der  manomaya,  wie  in  diesem 
der  vijnänamaya,  wie  in  diesem  der  änandamaya  Ätman  als 
innerster  eingeschlossen  ist  (Taitt.  2,1  fg.).  Erst  später  (von 
Maitr.  6,27 — 28  an)  wird,  wie  die  übrigen  genannten,  so 
auch  der  änandamaya  Ätman  als  Hülle  (koqa)  der  Seele  be- 
zeichnet; vgl.  Sarvopanishats.  9  fg.  (Up.  S.  624),  wo  auch  der 
annamaya  noch  weiter  in  sechs  aus  Nahrung  gebildete  Hüllen 
(nach  dem  Scholiasten  der  Calcuttaer  Ausgabe:  Knochen, 
Mark,  Fett,  Haut,  Fleisch,  Blut)  zerlegt  wird.  —  Häufig 
ist,  seit  Brih.  2,5,18  und  namentlich  Chänd.  8,1,1,  die  Be- 
zeichnung des  Leibes  als  die  Stadt  des  Brahman  (brahna-  Die  Brah- 
puram),  die  himmlische  (Mund.  2,2,7),  liebliche  (Brahma-Up.  1) 
Brahman  Stadt,  die  höchste  Brahmanwohnung  (Mund.  3,2,1), 
in  der  als  Haus  die  Lotosblüte  des  Herzens  steht  (Chänd. 
8,1,1;  Mahän.  10,23;  Näräy.  5;  Ätmabodha,  Up.  S.  750),  in  der 
beim  Schlafe  die  Pränafeuer  Wache  halten  (Pracna  4,3).  Diese 
Leibesstadt  hat  elf  (Käth.  5,1)  oder  gewöhnlicher  neun  Thore  Thore  der 
(£vet.  3,18.  Yogac.  4.  Yogat.  13.  Bhag.  G.  5,13),  nämlich  die  * 
neun  Offnungen  am  Körper,  zu  welchen  im  Falle  der  Elfzahl 
noch  der  Nabel  und  die  Brahmanöffnung  (brahmarandhram)  brahma- 
kommen.  Letztere  ist  eine  fingierte  Öffnung;  des  Schädels  am 
Scheitel,  durch  welche  Brahman  nach  Ait.  1,3,12  in  den  Leib 
einging,  und  durch  welche  die  Seele,  nach  gewöhnlicher  An- 


Leibesstadt. 


randhram. 
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Körper- 
kreise. 


Körper- 
wärme, 
Ohren- 
sausen, Ver- 
dauungs- 
feuer. 


Schilde- 
rungen des 
Leibes. 


nähme  nur  die  des  Erlösten  (Chand.  8,6,6  =  Käth.  6,16),  nach- 
dem sie  durch  die  101ste  (später,  seit  Maitr.  6,21,  Sushumna 
genannte)  Ader  emporgestiegen  ist,  zur  Vereinigung  mit  Brah- 
man  gelangt  (vgl.  Brahmavidyä  12  und  namentlich  Taitt.  1,6). 
Die  Vorstellung  ist  sonach  alt;  der  Name  Brahmarandhram 
findet  sich  erst  Hansa -Up.  3  in  Zusammenhang  mit  den  dort 
erst  vorkommenden  sechs  mystischen  Kreisen  (Unterleibskreis, 
Sexualkreis,  Nabelkreis,  Herzkreis,  Halskreis,  Zwischenbrauen- 
kreis), die  man  am  Körper  annahm.  Ein  Vorspiel  derselben 
ist  es  vielleicht,  wenn  als  besondere  Wohnstätten  des  Purusha 
Ait.  1,3,12  (nach  den  Ergänzungen  des  Scholiasten)  Auge, 
Manas  und  Herzäther,  Brahma-Üp.  4  Auge,  Kehle,  Herz,  Kopf, 
(Brahma-Up.  2:  Nabel,  Herz,  Kehle,  Kopf)  unterschieden 
werden.  Von  ihm,  der  das  Licht  inwendig  im  Menschen 
bildet,  rührt  auch,  nach  Chand.  3,13,8,  die  Körperwärme  und 
das  Ohrensausen  her.  Letzteres  sowie  die  Verdauung  wird 
Brih.  5,9  auf  das  Feuer  Vaicvänara  im  Menschen  zurück- 
geführt, was  im  Hinblick  auf  Qatap.  Br.  10,6,1  (Upanishad's 
S.  144)  auf  dasselbe  hinausläuft.  Auf  einer  Kombination  beider 
Stellen  beruhen  Mahän.  11,10.  Maitr.  2,6.  6,27.  6,31. 

Schilderungen  des  Leibes  und  seiner  Teile,  vorwiegend 
mit  pessimistischer  Färbung,  finden  sich  erst  in  späterer  Zeit. 
Maitr.  1,3:  „In  diesem  aus  Knochen,  Haut,  Sehnen,  Mark, 
Fleisch,  Same,  Blut,  Schleim,  Thränen,  Augenbutter,  Kot, 
Harn,  Galle  und  Phlegma  zusammengeschütteten,  übelriechen- 
den, kernlosen  Leibe,  —  wie  mag  man  nur  Freude  geniefsen!" 
Maitr.  3,4:  „Dieser  Leib,  aus  Begattung  entstanden,  erwachsen 
in  der  Hölle  [des  Mutterleibes]  und  herausgekommen  durch 
die  Pforte  des  Harns,  ist  eine  Ansammlung  von  Knochen,  mit 
Fleisch  überschmiert,  mit  Haut  umflochten,  mit  Kot,  Harn, 
Phlegma,  Mark,  Fett  und  Speck  und  dazu  mit  vielen  Krank- 
heiten angefüllt  wie  eine  Schatzkammer  mit  Schätzen".  — 
Eine  Definition  des  Leibes  giebt  Atma-Up.  1:  „Dasjenige 
Selbst,  an  welchem  Haut,  Knochen,  Fleisch,  Mark,  Haare, 
Finger,  Daumen,  Rückgrat,  Nägel,  Knöchel,  Bauch,  Nabel, 
Scham,  Hüften,  Schenkel,  Wangen,  Brauen,  Stirn,  Arme, 
Seiten,  Haupt,  Aderwerk,  Augen  und  Ohren  sind,  und  welches 
geboren  wird  und  stirbt,  das  heifst  das  äufsere  Selbst". 
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Die  eingehendste  Beleuchtung  des  Leibes  und  seiner  Ver-  Der  Leib 
hältnisse  liefert  die  späte  und  leider  sehr  korrupte  Garbha-  öarbh»-Up. 
Upanishad.  Sie  knüpft  ihre  Erörterungen  an  einen  Vers  an, 
den  wir,  mit  Einschaltung  der  ihm  folgenden  Erläuterungen, 
citieren:  „Aus  fünf  (Erde,  Wasser,  Feuer,  Wind,  Äther) 
bestehend,  in  je  fünfen  (den  genannten  fünf  Elementen, 
oder  den  fünf  Erkenntnissinnen,  oder  Zeugungs-  und  Ent- 
leerungsorgan nebst  Buddhi,  Manas  und  Rede)  schaltend, 
auf  sechs  (den  süfsen,  sauern,  salzigen,  bittern,  beilsenden 
und  herben  Nahrungssaft)  gestützt,  sechs-Eigenschaft- 
behaftet  (wird  nicht  erklärt),  sieben-Grundstoff-haft 
(die  aus  dem  Nahrungssaft  gebildete,  weifse,  rote,  dunkle, 
rauchfarbige,  gelbe,  braune,  blasse  Flüssigkeit  im  Körper), 
drei-Schleim-haft  (nicht  erklärt,  wahrscheinlich  die  drei 
dosha,  humores:  väyu  Wind,  pitiam  Galle,  kapha  Phlegma), 
zwei-erzeugt-haft  (aus  dem  väterlichen  Samen  und  dem 
mütterlichen  Blute),  vierfacher  Nahrung  (des  Gegessenen, 
Getrunkenen,  Geleckten,  Gesogenen)  teilhaft  ist  der  Kör- 
per". Über  die  Körperteile  und  ihr  Gewicht  äufsert  sich  die 
Upanishad  am  Schlüsse:  „Der  Kopf  hat  vier  Schädelknochen, 
und  an  ihnen  sind  [auf  jeder]  Seite  sechzehn  Zahnzellen.  [Am 
Leibe]  sind  hundertundsieben  Gelenke,  hundertachtzig  Fugen, 
neunmalhundert  Sehnen,  siebenhundert  Adern,  fünfhundert 
Muskeln,  dreihundertundsechzig  Knochen  und  vier  und  eine 
halbe  Koti  (45  Millionen  Haare).  —  Das  Herz  wiegt  acht 
Pala  (364  Gramm),  die  Zunge  zwölf  Pala  (546  Gramm),  die 
Galle  ein  Prastham  (728  Gramm),  das  Phlegma  ein  Adhakam 
(2912  Gramm),  der  Same  ein  Kudavam  (182  Gramm),  das 
Fett  zwei  Prastha  (1456  Gramm);  unbestimmt  ist  Kot  und 
Urin,  je  nach  dem  Quantum  der  Nahrung." 

Der  Kopf  wurde  in  einem  schon  oben  (I,  i,  S.  320)  aus  Der  Kopf. 
Atharvav.  10,8,9  übersetzten  Verse  mit  einer  seitwärts  geneigten 
Trinkschale  verglichen,  deren  Öffnung  durch  die  sieben  Öff- 
nungen der  Sinnesorgane  als  sieben  Rishi's  gebildet  wird. 
Derselbe  Vers,  mit  Hinzufügung  der  Rede  als  achten  Organs., 
wird  wiederholt  und  erklärt  Brih.  2,2,3;  hiernach  sind  die 
Augen  zwei  Rishi's,  während  unmittelbar  vorher,  nicht  damit 
übereinstimmend,  das  Rote,  Schwarze,  Weifse  im  Auge  nebst 
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Augenstern,  Augen wasser  und  oberer  und  unterer  Wimper 
als  sieben  im  Dienste  des  Auges  stehende  Götter  geschildert 
worden  waren.  Von  dem  Purusha  im  Auge  als  Symbol  des 
Ätman  war  schon  oben  die  Rede  (S.  104 — 105).  Nach  Brih. 
4,2,2 — 3  wohnen  im  rechten  und  linken  Auge  Indra  und  Viräj\ 
sie  werden  vom  Herzen  aus  durch  die  Adern  Hitäh  ernährt 
(vgl.  Maitr.  6,2)  und  sind,  vermöge  ihres  „  Zusammenklanges M 
im  Äther  des  Herzens,  der  individuelle,  mit  dem  höchsten 
identische  Atman. 
zerspringen  Als  eine  eigentümliche  Strafe  für  Vermessenheit  im  Fragen 

1         TT       f 

als  strafe,  oder  falschen  Wissensdünkel  kommt  in  den  Upanishad's  öfter 
das  Zerspringen  des  Kopfes  (besser  als  das  Abfallen  des 
Kopfes,  vi-pat  könnte  beides  bedeuten)  vor.  Sie  mag  ihren 
Grund  haben  in  der  Beobachtung  des  Gefühls,  als  wenn,  bei 
über  mäfsigem  Blutandrang  nach  dem  Kopfe,  der  Kopf  zerspringen 
wollte.  Hierauf  deutet  auch  hin  Brih.  1,3,24,  wo  von  einem 
durch  den  Somagenufs  veranlafsten  Zerspringen  des  Kopfes 
die  Rede  ist.  In  der  Regel  wird  diese  Strafe  nur  angedroht: 
Chänd.  1,8,6.  8.  1,10,9—11.  1,11,4-9.  5,12,2.  Brih.  3,6.  3,7,1. 
Nur  einmal  erfolgt  sie  in  Wirklichkeit,  Brih.  3,9,26  (vgl.  Athar- 
vav.  19,28,4.  Qatap.  Br.  3,6,1,23.  4,4,3,4.  11,4,1,9). 

Das  Her«.  Mehr  als  der  Kopf  beschäftigt  die  Denker  der  Upanishad's 

das  Herz.  In  ihm  sind  die  Lebenshauche  gegründet  (Chänd. 
3,12,4);  nicht  nur  die  fünf  Präna's,  sondern  auch  Auge,  Ohr, 
Rede,  Manas  entspringen  aus  dem  Herzen  (Chänd.  3,13,1 —5). 
Nicht  der  Kopf,  sondern  das  Herz  ist  der  Sitz  des  Manas 
(Ait.  1,2,4)  und  damit  auch  das  Centrum  des  bewufsten  Le- 
bens; im  Herzen  weilen  die  Organe  der  Seele  beim  Schlafe 
(Brih.  2,1,17),  und  eben  dort  sammeln  sie  sich  beim  Sterben 
(Brih.  4,4,1);  „durch  das  Herz  erkennt  man  die  Gestalten" 
(Brih.  3,9,20),  durch  das  Herz  erkennt  man  den  Glauben, 
zeugt  man  den  Sohn,  erkennt  man  die  Wahrheit,  in  ihm  hat 
auch  die  Rede  ihren  Standort,  während  die  weitere  Frage, 
worin  das  Herz  seinen  Standort  habe,  mit  Entrüstung  abge- 
wiesen wird  (Brih.  3,9,21 — 25).  Aber  nicht  die  Organe  allein, 
sondern  alle  Wesen  haben  ihren  Standort  und  Stützpunkt  im 
Herzen,  und  wenn  auch  die  Definition  des  Herzens  als  Brah- 
man   abgelehnt  wird   (Brih.  4,1,7),   so  ist   das  Herz  doch  der 
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empirische  Sitz  der  Seele  und  damit  des  Brahman:  „hier, 
inwendig  im  Herzen  ist  ein  Raum,  darin  liegt  er,  der  Herr 
des  Weltalls,  der  Gebieter  des  Weltalls,  der  Fürst  des  Welt- 
alls" (Brih.  4,4,22);  das  Herz  heifst  hridayam,  weil  „Er  im 
Herzen"  (hridi  ayam)  wohnt  (Chänd.  8,3,3),  grofs  wie  ein 
Reiskorn  oder  Gerstenkorn  (Brih.  5,6.  Chänd.  3,14,3) ;  zollhoch 
an  Gröfse  wohnt  der  Purusha  mitten  im  Leibe,  im  Herzen 
als   das  Selbst  der  Geschöpfe  (Käth.  2,20.  4,12.  6,17  u.  s.  w.). 

Auf  Grund  von  Chänd.  8,1,1  wird  in  spätem  Upanishad's 
häufig  das  Herz  mit  dem  herabhängenden  Kelche  einer  Lotos- 
blüte (Mahänär.  10,23;  När.  5;  Maitr.  6,2;  Brahmab.  15;  Ätmab., 
Up.  S.751;  Hansa  6)  oder  auch  Bananenblüte  (Dhyänab.  14)  ver- 
glichen und  Mahänär.  11,8.  Dhyänab.  14 — 16.  Yogat.  9.  Mahä  3 
näher  beschrieben.  In  dieser  Lotosblüte  des  Herzens  ist  ein 
kleiner  Raum  (oder  Äther,  äkäqti),  in  welchem  nach  Chänd. 
8,1,3  Himmel  und  Erde,  Sonne,  Mond  und  Sterne  beschlossen 
sind,  in  dem  „beschlossen  die  Weltlichter  glänzen"  (Mund. 
3,2,1),  welcher  „des  Weltalls  grofser  Stützpunkt"  ist  (Brahma- 
Up.  4,  Up.  S.  684).  In  diesen  Raum  geht  die  Seele  beim  Schlafe 
ein  (Brih.  2,1,17),  in  ihm  weilt  der  unsterbliche,  goldene  Pu- 
rusha (Taitt.  1,6,1).  Er  ist  die  Höhle  (guliä),  von  der  so  oft 
die  Rede  ist,  in  welcher  das  Brahman  versteckt  ist  (Taitt.  2,1. 
Käth.  2,12.  2,20.  3,1.  Qvet.  3,20.  Mund.  2,1,10  etc.),  und  aus 
welcher  es  in  der  Meditation  des  Yoga  hervortritt,  indem  es 
den  Herzensäther  beiseite  schiebt  (Maitr.  6,27)  oder  durch  ihn 
hindurchdringt  (Maitr.  6,38). 

Über   die  aus  dem  Herzen  entspringenden  und  dasselbe  Die  Adern, 
umgebenden  Adern   finden   sich   mehrfache  Angaben,   die   in 
eigentümlicher,  schwer  bestimmbarer  Weise  zusammenhängen. 

Brih.  4,2,3:  die  Hitäh  genannten  Adern,  fein  wie  ein 
tausendmal  gespaltenes  Haar,  sind  im  Herzen  gegründet 
und  ernähren  die  individuelle  Seele.  Eine  besondere  Ader, 
welche  nach  oben  verläuft,  ist  der  Pfad,  auf  dem  sie 
wandelt. 

Brih.  4,3,20:  die  Hitäh  genannten  Adern,  fein  wie  ein 
tausendmal  gespaltenes  Haar,  sind  angefüllt  mit  weifser, 
dunkler,  brauner,  grüner,  roter  Flüssigkeit.  Sie  sind  der  Sitz 
der  Seele  im  Tiefschlafe. 

17* 
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Brih.  2,1,19:  die  Hitdh  genannten  Adern,  72000  an  Zahl, 
verbreiten  sieh  vom  Herzen  aus  im  Perikardium  (puritat).  Sie 
sind  der  Sitz  der  Seele  im  Tiefschlafe. 

Diese  Stellen  stimmen  im  wesentlichen  zusammen.  Auf 
einer  Kombination  derselben  scheint  zu  beruhen  Kaush.  4,19: 
die  Hitali  genannten  Adern,  fein  wie  ein  tausendfach  gespalte- 
nes Haar,  umziehen  das  Perikardium.  Sie  sind  der  Sitz  der 
Seele  im  Tiefschlafe.  Sie  sind  angefüllt  mit  brauner,  weifser, 
schwarzer,  gelber,  roter  Flüssigkeit.  Alles  dies  ist  wie  in  den 
Stellen  aus  Brih.,  nur  die  Farben  sind  nach  Reihenfolge  und 
Namen  (bis  auf  krishna  für  mla)  wie  Chänd.  8,6,1. 

Chänd.  8,6,1  verknüpft  die  Vorstellung  von  den  braunen, 
weifsen,  dunkeln,  gelben,  roten  „Adern  des  Herzens"  mit  der 
(durch  Chänd.  3,1  —  5  vorbereiteten)  Anschauung  von  den 
gleichfalls  fünffarbigen  Sonnenstrahlen,  welche  die  Fortsetzung 
der  Adern  bis  zur  Sonne  hin  bilden  und  so  Herz  und  Sonne, 
wie  zwei  Dörfer  durch  eine  Landstrafse,  verbinden.  Im  Tief- 
schlafe ist  die  Seele  in  jene  Adern  geschlüpft  (Chänd.  8,6.3) 
und  dadurch  mit  der  Glut  (tejas,  Chänd.  6,2,3.  6,8,6.  6,15,2) 
eins  geworden.  Beim  Sterben  fährt  die  Seele  durch  Adern 
und  Sonnenstrahlen  empor;  die  Wissenden  gelangen  in  die 
Sonne,  die  Nichtwissenden  finden  den  Eingang  zu  ihr  ver- 
schlossen. 

Auf  dieser  Stelle  könnten  beruhen  die  Verse  Brih.  4,4,8 — 9 
von  dem  alten,  in  mich  hineinreichenden,  Wege,  der  zur  Himmels- 
welt emporführt,  der  weifs,  dunkel,  gelb,  grün,  rot  ist,  und 
auf  dem  die  Seele  des  Weisen  wandelt,  nachdem  sie  zu  Glut, 
taijasa,  geworden  ist.  Der  Ausdruck  taijasa  erinnert  an  die 
angeführten  Chändogyastellen  (vgl.  jedoch  auch  Brih.  4,4,7), 
die  Farben  sind  wie  in  Brihadäranyaka.  In  der  Hauptsache 
stimmen  alle  bisher  angeführten  Stellen  zusammen. 

Hingegen  scheint  einer  verschiedenen  Anschauung  anzu- 
gehören der  Chänd.  8,6,6  angehängte  und  Käth.  6,16  wieder- 
kehrende Vers  (der  vielleicht  auf  Brih.  4,4,2  beruht): 

Hundert  und  eine  sind  des  Herzens  Adern. 
Von  diesen  leitet  eine  nach  dem  Haupte; 
Auf  ihr  steigt  auf,   wer  zur  Unsterblichkeit  geht. 
Nach  allen  Seiten  Ausgang  sind  die  andern. 
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Nach  diesem  Verse  leitet  nur  eine  Ader  aufwärts  zur  Un- 
sterblichkeit, während  nach  der  vorhergehenden  Prosa  alle 
Adern  mit  den  Sonnenstrahlen  verbunden  sind  und  somit  zur 
Sonne  hinleiten,  wo  dann  erst  die  Scheidung  stattfindet. 

Alle  spätem  Stellen  beruhen  auf  einer  Kombination  der 
beiden  Theorien  von  den  72000  und  den  101  Adern.  So 
zählt  Pracna  3,6  auf  Grund  derselben  101  Hauptadern,  zu 
jeder  von  diesen  100  Zweigadern  und  zu  jeder  von  diesen 
72000  Nebenzweigadern,  was  in  Summa  101  +  101  mal  100  -f 
101  mal  100  mal  72000  ==  727210201  Adern  ergiebt,  d.  h.  72 
Kotfs,  72  Laksha's  und  10201,  wie  die  Glosse  (nach  der 
Lesart  der  Anandäcrama- Ausgabe)  richtig  herausrechnet.  — 
Nach  Maitr.  6,30  gehen  unzählige  weifse,  nichtweifse,  schwärz- 
lichgelbe, dunkle,  rotbraune  und  zartrote  Strahlen  vom  Herzen 
aus,  von  denen  einer  zur  Sonne,  hundert  zu  den  Götter- 
wohnungen und  die  andern  abwärts  zur  Werkwelt  führen.  — 
Kshurikä  15 — 17  erwähnt  die  72000  Adern,  von  denen  101 
die  vortrefflichsten  seien;  durch  alle  diese,  welche  um  die 
1018te,  Sushumna  genannte,  Ader  wie  um  ein  Kissen  herum- 
gelagert sind,  dringt  der  Yogin  hindurch,  indem  er  auf  der 
Sushumna  in  Brahman  geführt  wird.  —  Ähnlich  schildert 
Brahmavidyä  11 — 12,  wie  der  Omlaut  (d.  h.  der,  welcher  ihn 
meditiert)  auf  der  sonnenhaften  Kopfader  emporsteigt  und  die 
72000  Adern  und  das  Haupt  durchbricht,  um  sich  mit  Brah- 
man zu  vereinigen.  —  Diese  und  andere  Phantasien  beruhen 
auf  einer  Verknüpfung  der  aus  Brih.  Up.  angeführten  Stellen 
mit  dem  erwähnten  Verse  Chänd.  8,6,6  (=  Käth.  6,16). 

Der  Leib  besteht  nach  der  gewöhnlichen,  auf  Brih.  4,4,5  i/eib  und 
zurückgehenden  Annahme  aus  den  fünf  Elementen  (Garbha  1). 
Auch  Chänd.  6,5,  wo  nur  drei  Elemente  (Nahrung,  d.  h.  Erde, 
Wasser  und  Glut)  angenommen  werden,  wird  gezeigt,  wie 
aus  den  gröbsten,  mittleren  und  feinsten  Teilen  derselben  der 
Leib  und  die  psychischen  Organe  nach  folgendem  Schema 
entstehen : 


Gröbstes: 

Mittleres: 

Feinstes: 

Nahrung: 

Faeces 

Fleisch 

Manas 

Wasser: 

Urin 

Blut 

Präna 

Glut: 

Knochen 

Mark 

Rede. 
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Hierbei  gehen,  ähnlich  wie  bei  der  Milch,  wenn  sie  zu  Butter 
gequirlt  wird,  die  Feinteile  nach  oben  (Chänd.  6,6).  Als  Be- 
weis dafür,  dafs  das  Manas  aus  Nahrung,  der  Präna  aus 
Wasser  besteht,  wird  angeführt,  dafs,  wenn  man  sich  der 
Nahrung  enthält,  hingegen  Wasser  trinkt,  zwar  das  Leben 
(präna)  erhalten  bleibt,  aber  das  Gedächtnis  (manas)  schwindet 
(Chänd.  6,7).  Auch  Brih.  4,2,3  erwähnt,  dafs  die  individuelle 
Seele  durch  die  Blutmasse  im  Herzen  ernährt  werde,  und  dafs 
sie  darum  „eine  auserlesenere  Nahrung  habend"  (pravivikta- 
ahära-tara)  sei,  als  das  körperliche  Selbst.  Hierauf  beruht 
die  Lehre,  dafs  der  wachende  Atman  „Grobes  geniefsend" 
(sthülabhitj),  hingegen  der  träumende  „Auserlesenes  geniefsend" 
(praviviktabhuj)  sei  (Mandükya  3 — 4,  anders  verstanden  Ve- 
däntasära  §  120). 
Hunger  und  Hunger  und  Durst,  welche  nach  Ait.  1,2,5  als  dämonische 

Mächte  in  dem  Menschen  ihren  Standort  nehmen,  werden 
Chänd.  6,8  etymologisierend  daraus  erklärt,  dafs  beim  Hunger 
(aganäyä)  die  Wasser  die  gegessene  Nahrung  (zum  Aufbau 
des  Organismus)  weggeführt  haben  (agitaqi  nayante),  während 
beim  Durste  (udanya)  die  Glut  das  getrunkene  Wasser  (gleich- 
falls zum  Aufbau  des  Organismus)  hinwegführt  (udakam  na- 
yate).  Indem  so  beim  Hunger  und  Durste  die  Nahrung  zu 
Wasser,  das  Wasser  zu  Glut  wird,  kehren  dieselben  nur 
zu  der  Wurzel,  aus  welcher  sie  nach  Chänd.  6,2  entsprungen 
sind,  zurück, 
wachen,  Über  die  Zustände  des  Wachens,  Träumens,  Tiefschlafens 

Tiefschiäf,  und  Todes  wird  in  den  nächstfolgenden  Kapiteln   zu  handeln 
sein.     Hier   wollen   wir   nur  noch   von    dem,   was   die  Upani- 
shad's  über  die  Entstehung  der  Organismen   (welche  sämtlich 
wandernde  Seelen  sind)  lehren,  das  Wichtigste  zusammenstellen. 
Einteilung  Die  Organismen   zerfallen   nach   ihrer  Entstehung  in  vier 

nismen.  Klassen,  als  Lebendgeborene,  Eigeborene,  Schweifsgeborene 
(Insekten  und  ähnliches)  und  Keimgeborene  (Pflanzen).  Diese, 
mit  einigen  Modifikationen  im  spätem  Indien  allgemein  an- 
genommene Einteilung  (Manu  1,43—48.  Mahäbh.  14,1136.  2543 
u.  s.  w. ;  vgl.  für  den  Vedänta:  Syst.  d.  Ved.  S.  259,  für  das 
Sänkhyam:  Garbe,  Sänkhyaphilosophie  S.  243,  für  den  Nyäya: 
Colebrooke,  misc.  ess.  I,  p.  269  fg.)  beruht  nur  auf  folgenden 
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beiden  Upanishadstellen;  Chänd.  6,3,1:  „fürwahr,  diese  Wesen 
hier  haben  dreierlei  Samen:  aus  dem  Ei  Geborenes,  lebend 
Geborenes  und  aus  dem  Keim  Geborenes".  —  Den  Eindruck, 
später  und  vielleicht  schon  von  dieser  Stelle  abhängig  zu  sein, 
macht  Ait.  3,3,  wo  mit  Hinzufügung  einer  vierten  Klasse  „Ei- 
geborene,  Mutterschofsgeborene,  Schweifsgeborene,  Sprofs- 
geborene"  aufgezählt  werden. 

Entsprechend  der  Seelenwanderungslehre  ist  die  Zeugung  Die  Zeu 
nicht  ein  erstmaliges  Entstehen  der  Seele,  sondern  nur  eine  gung' 
Rückkehr  derselben  vom  Monde,  wo  sie  die  Frucht  der  Werke 
des  früheren  Daseins  genossen  hat.  Nach  dem  grofsen  Haupt- 
texte der  Seelenwanderungslehre  (Chänd.  5,10,5 — 6.  Brih.  6,2,16) 
sind  die  Stationen,  welche  die  vom  Monde  zurückkehrende 
Seele  durchläuft:  Äther,  Wind,  Rauch,  Nebel,  Wolke,  Regen, 
Pflanzen,  Same  und  Mutterleib.  Hierauf  beruht  die  Schilde- 
rung Mund.  2,1,5,  und  auch  die  Verse  Kaush.  1,2  (Up.  S.  25), 
in  welchen  die  vom  Monde  zurückkehrende  Seele  ihren  Durch- 
gang durch  den  väterlichen  und  mütterlichen  Leib  berichtet, 
schliefsen  sich  diesen  Vorstellungen  an.  Vielleicht  läfst  sich 
in  ähnlichem  Sinne  die  dunkle  Stelle  Pränägnihotra-Up.  2  (II p. 
S.  615)  erklären,  nach  welcher  das  Allsühnefeuer  „mittels  des 
Mondglanzes"  die  Zeugung  bewirkt.  (Anders  Näräyana  in  der 
Up.  S.  615,  Anm.  2  von  uns  mitgeteilten  Glosse.)  Der  letzte 
Träger  der  aus  dem  Jenseits  zu  neuer  Verkörperung  herab- 
steigenden Seele  ist  der  väterliche  Same;  er  ist  die  Essenz 
des  Menschen  (Brih.  6,4,1),  ist  „die  aus  allen  Gliedern  zu- 
sammengebrachte Kraft"  (Ait.  2,1;  zu  dem  Ausdrucke  sam- 
bhritam  tejas  vgl.  Meghadüta  Vers  43),  ist  die  Fortpflanzung 
selbst  (Brih.  6,1,6);  sein  Standort  ist  im  Herzen  (Brih.  3,9,22); 
als  Wohnstätte  desselben  hat  Prajäpati  das  Weib  erschaffen 
(Brih.  6,4,2);  in  dieses  ergiefst  der  Mann  sein  eigenes  Selbst 
und  macht  es  dadurch  geboren  werden:  „dann  geht  er  ein  in 
die  Selbstwesenheit  des  Weibes,  gleich  als  ein  Glied  von  ihr; 
daher  kommt  es,  dafs  er  ihr  keinen  Schaden  thut;  sie  aber, 
nachdem  dieser  sein  Atman  in  sie  gelangt  ist,  so  pflegt  sie 
ihn;  weil  sie  ihn  pflegt,  darum  ist  sie  zu  pflegen"  (Ait.  2,2 — 3). 
Hiernach  ist  es  die  Seele  des  Vaters,  welche  im  Kinde  wieder 
neu  entsteht,   während  nach  dem  oben  erwähnten  Haupttexte 
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der  Seelenwanderungslehre,  Chänd.  5,10,5 — 6,  das  Kind  eine 
vom  Monde  zurückkehrende  Seele  ist,  für  welche  mithin  das 
väterliche  Sperma  sowie  der  Mutterschofs  nur  Durchgangs- 
stationen sind.  Mit  keiner  dieser  beiden  Anschauungen  ver- 
einbar ist  der  auf  Yäjnavalkya  zurückgeführte  Mythus  Brih. 
1,4,3 — 4,  welcher  die  Zeugung  als  das  Verlangen  der  Wieder- 
vereinigung zweier  ursprünglich  zusammengehöriger,  durch 
Prajäpati  als  Mann  und  Weib  auseinandergespaltener  Hälften 
desselben  Wesens  erklärt.  Dieser  Mythus,  sowie  der  analoge 
im  platonischen  Symposion,  entfernt  sich  von  der  Wahrheit 
nur,  sofern  er  in  die  Vergangenheit  versetzt,  was  in  der  Zu- 
kunft liegt.  Denn  das  aus  Mann  und  Weib  zur  Vereinigung 
strebende  Wesen  ist  eben  das  Kind,  welches  geboren  werden 
will  (Elemente  der  Metaphysik  §  153). 

Zeugung  als  Die  Zeugung  erscheint  als  religiöse  Pflicht;  Taitt.  1,9  wird 

rpflSht.e  sie  neben  dem  Lernen  und  Lehren  des  Veda  anbefohlen;  oft- 
mals (Chänd.  3,17,5.  5,8—9.  Brih.  6,2,13.  6,4,3)  wird  sie  alle- 
gorisch als  eine  Opferhandlung  beschrieben;  Taitt.  1,11  wird 
dem  aus  der  Lehre  entlassenen  Schüler  eingeschärft:  „nach- 
dem du  dem  Lehrer  die  liebe  Gabe  überreicht  hast,  sorge, 
dafs  der  Faden  deines  Geschlechts  nicht  reifse";  Mahän.  63,8: 
„wer  im  Leben  den  Faden  der  Nachkommenschaft  richtig  fort- 
spinnt, der  trägt  dadurch  seine  Schulden  an  die  Väter  ab; 
denn  eben  das  (Zeugen)  ist  seine  Schuldabtragung".  Durch 
den  Sohn  sichert  man  sich  das  Fortbestehen  in  der  Menschen- 
welt (Brih.  1,5,16),  er  tritt  ein  für  den  Vater,  die  heiligen 
Werke  zu  vollbringen  (Ait.  2,4),  „und  wenn  von  ihm  irgend 
etwas  in  die  Quere  begangen  worden,  so  wird  sein  Sohn  das 
alles  sühnen;  daher  der  Name  «Sohn»  {putra^  weil  er  püra- 
vena  träyati  pitaram,  (pank.);  durch  den  Sohn  nämlich  bestehet 
er  fort  in  dieser  Welt"  (Brih.  1,5,17).  Eine  ausführliche  Be- 
lehrung darüber,  wie  zu  verfahren  sei ,  um  einen  Sohn  oder 
eine  Tochter  von  bestimmter  Beschaffenheit  zu  erzeugen,  findet 
sich  Brih.  6,4;  dieses  Kapitel  bildet  den  Schlufs  der  Upanishad 
und  somit  wohl  den  Abschlufs  der  religiösen  Belehrung,  welche 
dem  aus  der  Lehre  scheidenden  Schüler  erteilt  wird. 

Verwerfung  Im  Gegensatze  zu  diesen,  die  Zeugung  in  den  Kreis  der 

gungU      religiösen  Pflichten  ziehenden  Anschauungen,  macht   sich  all- 
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mählich  eine  asketische  Tendenz  geltend,  welche  die  Zeujrunir 
verwirft.  Brih.  1,4,17  werden  die  fünf  natürlichen  Ziele  des 
menschlichen  Strebens  (Selbst,  Weib,  Kind,  Reichtum,  Werk) 
ersetzt  durch  fünf  Erscheinungsformen  des  Ätman  (Manas, 
Rede,  Odem,  Auge-Ohr,  Leib);  Brih.  3,5,1  heifst  es  von  den 
Brahmanen,  welche  den  Atman  erkannt  haben,  dafs  sie  von 
dem  Verlangen  nach  Kindern,  Besitz  und  Welt  abstehen; 
ebenso  Brih.  4,4,22,  wo  es  vorher  heifst:  „Dieses  wufsten  die 
Altvordern,  wenn  sie  nicht  nach  Nachkommenschaft  begehrten 
und  sprachen:  «Wozu  brauchen  wir  Nachkommen,  wir,  deren 
Seele  diese  Welt  ist! »".  Wenn  diese  Aufserungen  dem  Yäjna- 
valkya  in  den  Mund  gelegt  werden,  der  doch  selbst  zwei 
Weiber  hatte,  so  beweist  dies  nur  wieder,  wie  so  vieles  andre, 
dafs  Yäjnavalkya  ein  blofser  Name  ist,  auf  welchen  die  höch- 
sten und  edelsten  Gedanken  der  Schule  der  Väjasaneyin's 
übertragen  wurden.  Ob  auch  der  Wunsch  Chänd.  8,14:  „nicht 
möge  ich,  der  Zierde  Zier,  eingehen  in  das  Graue  ohne  Zähne, 
—  das  ohne  Zähne,  Graue,  Schleimige",  von  einem  neuen  Ein- 
gehen in  den  Mutterschofs  (wie  der  Scholiast  will),  oder  nur 
als  ein  möglichst  langes  Bewahrtbleiben  vor  dem  Greisenalter 
und  seinen  Beschwerden  zu  verstehen  ist,  mag  dahingestellt 
bleiben.  Von  spätem  Stellen  nennen  wir  nur  Mahän.  62,7. 
11.  63,8.  13,  wo  die  Entsagung  höher  gestellt  wird  als  die 
Zeugung,  und  Pracna  1,13.  15,  wo  das  Prajäpativratam,  wo- 
fern es  nicht  bei  Tage  geübt  wird,  zwar  gestattet  bleibt,  die 
Brahmanwelt  aber  nur  denen  verheifsen  wird,  „die  sich  kastei'n, 
in  denen  wahre  Keuschheit  festgewurzelt  ist".  Dafs  die  spä- 
tem Sannyäsa-Upanishad's  dieses  Geistes  voll  sind,  bedarf 
keiner  Ausführung ;  das  Opfer  an  Prajäpati,  welches  dem  an- 
gehenden Sannyäsin  in  ihnen  Kanthacr.  4  (Up.  S.  701)  anbe- 
fohlen, hingegen  Jäbäla  4  (Up.  S.  709)  widerraten  wird,  scheint 
eine  symbolische  Loskaufung  von  der  Pflicht  der  Fortpflan- 
zung zu  bedeuten. 

Die  Dauer  des  Weilens  im  Mutterleibe  wird  Chänd.  5,9,1     Embryo- 
auf „zehn  [Mond-]  Monate,  oder  wTie  lange  es  ist"  geschätzt. 
Eingehende  Mitteilungen   über  die  Entwicklung  des  Embryo 
giebt  Garbha-Up.  2—4  (Up.  S.  608  fg.):  „Aus  der  Verbindung 
des  Samens  und  des  Blutes   entwickelt  sich  der  Embryo.  .  .  . 
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Aus  der  Paarung  zur  Zeit  der  Periode  entsteht  nach  einer 
Nacht  ein  Knötchen,  nach  sieben  Nächten  eine  Blase,  inner- 
halb eines  halben  Monates  ein  Klumpen,  innerhalb  eines  Mo- 
nates wird  er  fest,  nach  zwei  Monaten  entsteht  der  Kopf, 
nach  drei  Monaten  entstehen  die  Fufsteile,  im  vierten  Monate 
Fufsknöchel,  Bauch  und  Hüften,  im  fünften  das  Rückgrat, 
im  sechsten  Mund,  Nase,  Augen,  Ohren,  im  siebenten  wird 
der  Embryo  mit  der  Seele  (jiva)  ausgestattet,  im  achten  ist 
er  in  allen  Stücken  vollständig.  —  Beim  Überwiesen  des 
väterlichen  Samens  entsteht  ein  Mann,  beim  Überwiegen  des 
mütterlichen  Samens  ein  Weib,  beim  Gleichgewichte  des  Sa- 
mens beider  ein  Zwitter;  bei  Benommenheit  des  Gemütes 
entstehen  Blinde,  Lahme,  Bucklige  und  Zwerge.  Geht  der 
durch  die  beiderseitigen  Winde  eingeprefste  Same  entzwei,  so 
wird  auch  der  Körper  zweifach,  und  es  entstehen  Zwillinge. 
—  ...  Im  neunten  Monat  endlich  ist  er  in  allen  Stücken 
und  auch  in  der  Erkenntnis  vollständig;  dann  erinnert  er  sich 
[so  lange  er  noch  im  Mutterleibe  weilt,  wie  Vämadeva,  Ait.  2,4] 
an  seine  frühern  Geburten  und  hat  Erkenntnis  seiner  guten 
und  bösen  Werke;  .  .  .  wenn  er  aber  sodann,  zu  den  Pforten 
der  Geschlechtsteile  gelangend,  durch  die  Einzwängung  ge- 
quält und,  unter  grofsen  Schmerzen  kaum  geboren,  mit  dem 
Vaishnava-Winde  [dem  Winde  der  Aufsenwelt]  in  Berührung 
tritt,  so  kann  er  sich  nicht  mehr  auf  seine  Geburten  und  Tode 
besinnen  und  hat  keine  Erkenntnis  seiner  guten  und  bösen 
Werke  mehr."  —  Auf  die  verwandten  Vorstellungen  in  der 
neueren,  abendländischen  Philosophie  bezieht  sich  die  Ver- 
spottung Voltaire's  (lettre  XIII  sur  les  Anglais),  welche  auch 
auf  den  indischen  Apriorismus  ihre  Anwendung  findet:  je  ne 
suis  pas  plus  dispose  que  Locke  ä  imaginer  que,  quelques 
semaines  apres  ma  conception,  j'etais  une  äme  fort  savante, 
sachant  alors  mille  choses  que  j'ai  oubliees  en  naissant  et  ayant 
fort  inutilement  possede  dans  l'uterus  des  connaissances  qui 
m'ont  echappe  des  que  j'ai  pu  en  avoir  besoin  et  que  je  n'ai 
jamais  bien  pu  reprendre  depuis. 
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1.   Die  vier  Zustände. 

Wie  der  „zur  Leiblichkeit  sich  verkörpernde"  (jariratväya  wachen, 
deliin,,  Käth.  5,7)  Atman  räumlich  als  die  Vielheit  der  ür-  TiefschiLf 
gane  den  Leib  „bis  in  die  Nagelspitzen  hinein"  erfüllt  (Brih.  u' 
1,4,7),  so  durchläuft  er  in  diesem  seinem  Individuaistande 
zeitlich  eine  Reihe  von  Zuständen,  in  welchen  sein  wahres 
metaphysisches  Wesen  schrittweise  immer  deutlicher  zu  Tage 
tritt;  diese  sind:  1)  das  Wachen,  2)  der  Traumschluf,  3)  der 
Tiefschlaf  (sushupti),  d.  h.  der  tiefe  traumlose  Schlaf,  in  wel- 
chem die  Seele  vorübergehend  mit  Brahman  eins  wird  und 
eine  dem  entsprechende,  unüberbietbare  Wonne  geniefst,  und 
4)  der  „vierte"  (caturtha,  turya,  turiya),  gewöhnlich  Turiya 
genannte  Zustand,  in  welchem  jenes  Aufhören  der  vielheit- 
lichen Welt  und  Einswerden  mit  Brahman,  auf  welchem  die 
Seligkeit  des  Tiefschlafes  beruht,  nicht  wie  in  diesem  unbe- 
wufst,  sondern  unter  vollem  Fortbestehen  des  Bewufstseins 
eintritt. 

Die  Theorie  von  diesen  vier  Zuständen  der  Seele  hat  sich 
erst  allmählich  ausgebildet. 

Zuerst  mochten  es  wohl  das  Erlöschen  des  Bewufstseins  Phänomen 
beim  Einschlafen  und  seine  Rückkehr  beim  Erwachen  sein, 
welche  das  Nachdenken  beschäftigten  und  solche  Fragen  auf- 
gaben wie  Brih.  2,1,16  (vgl.  Kaush.  4,19):  „Als  dieser  hier  ein- 
geschlafen war,  wo  war  da  jener  aus  Erkenntnis  bestehende 
Geist  (vijnänamayah  purushali),  und  von  wo  ist  er  jetzt  [beim 
Erwachen]  hergekommen?"  Dieses  wundersame  Phänomen 
des  Schlafes  erklärte  man  dann  als  ein  vorübergehendes  Ein- 
tauchen der  Organe  (Rede,  Auge,  Ohr,  Manas)  in  den  Präna. 
So  in  der  schon  oben  (I,  i,  S.  298)  mitgeteilten  Stelle  Qatap. 
Br.  10,3,3,6,  und,  fast  wörtlich  damit  übereinstimmend,  Chänd. 
4,3,3:  „Denn  wenn  einer  schläft,  so  geht  in  den  Präna  ein 
die  Rede,  in  den  Präna  das  Auge,  in  den  Präna  das  Ohr,  in 
den  Präna  das  Manas".  Eine  blofse  Ausmalung  dieser  Er- 
klärung des  Schlafes  (vielleicht  mit  Erinnerung  an  Brih.  4,3,19) 
ist  Chänd.  6,8,2:   „Gleichwie   ein  Vogel,   der  an  einen  Faden 
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gebunden  wurde,  nach  dieser  und.  jener  Seite  fliegt,  und, 
nachdem  er  anderweit  einen  Stützpunkt  nicht  gefunden,  sich 
an  der  Bindungsstelle  niederläfst,  so  auch,  o  Teurer,  fliegt 
das  Manas  nach  dieser  und  jener  Seite,  und,  nachdem  es  ander- 
weit einen  Stützpunkt  nicht  gefunden,  so  läfst  es  sich  in  dem 
Präna  nieder,  denn  der  Präna,  o  Teurer,  ist  die  Bindungs- 
stelle des  Manas".  Von  einer  etwas  andern  Anschauung  gehen 
die  unmittelbar  vorhergehenden  Worte  Chänd. 6,8,1  aus:  „Wenn 
es  heilst,  dafs  der  Mensch  schlafe,  dann  ist  er  mit  dem  [vorher, 
Chänd.  6,2  fg.,  geschilderten]  Seienden,  o  Teurer,  zur  Vereini- 
gung gelangt.  Zu  sich  selbst  ist  er  eingegangen,  darum  sagt 
man  von  ihm  «er  schläft»  (svapiti),  denn  zu  sich  selbst  ein- 
gegangen (svam  apita)  ist  er." 
Traum-  Alle   diese  Stellen   enthalten   noch   keine  Unterscheidung 

Tiefschlaf,  zwischen  Traumschlaf  und  Tiefschlaf.  Eine  solche  findet  sich 
zuerst  Brih.  4,3,9—18.  19—33,  sodann  Brih.  2,1,18.  19  (Kaush. 
4,20)  und  endlich  Chänd.  8,6,3.  8,10.  11—12  (vgl.  8,3,4).  Diese 
Reihenfolge  dürfte  auch  die  historische  sein.  Brih.  4,3,9 — 33 
ist  die  Scheidung  noch  nicht  so  streng  durchgeführt  wie  Brih. 
2,1,18 — 19,  wo  auch  zuerst  der  (Brih.  4,3,9 — 33  noch  fehlende) 
Name  sushupta  für  den  „Tiefschlafenden"  auftritt,  woraus  sich 
dann  weiter  sushuptam  (seit  Mänd.  5)  und  sushupti  (seit  Kai- 
valy.  13.  17)  für  „Tiefschlaf"  entwickelt  hat.  Am  spätesten 
und  schon  von  Brih.  4,3,9 — 33  abhängig  scheinen  die  Aus- 
führungen Chänd.  8  zu  sein;  denn  wenn  Chänd.  8,3,4(=  8,12,3) 
der  Tiefschlaf  (nicht  wie  Chänd.  8,6,3  im  Anschlufs  an  Chänd. 
6,2,3.  6,8,6  als  ein  Einswerden  mit  dem  tejas,  sondern)  als  ein 
Eingehen  in  das  höchste  Licht  und  dadurch  bedingtes 
Hervortreten  in  eigner  Gestalt  (param  jyotir  upasam- 
padya  svena  rupena  abhinishpadyate)  geschildert  wird,  so  könnte 
diese  eigentümliche  Vorstellung  zwar  auch  auf  Chänd.  3,13,7 
zurückgehen,  aber  näher  liegt  es  doch  wohl,  in  ihr  eine 
Rückerinnerung  an  den  „aus  Erkenntnis  bestehenden,  in  dem 
Herzen  innerlich  leuchtenden  Geist",  Brih.  4,3,7,  zu  finden, 
welcher,  wie  dort  weiter  entwickelt  wird,  „vermöge  seines 
eigenen  Glanzes,  seines  eigenen  Lichtes",  in  Wachen,  Traum 
und  Tiefschlaf  „sich  selbst  als  Licht  dient".  —  Und  sicherlich 
sekundär  ist  es  auch,  wenn  das  Wort  samprasäda,  welches  in 
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der  wohl  schon  interpolierten  Stelle  Brih.  4,3,15  (siehe  unsere 
Anm.  dort)  noch  die  „Vollberuhigung"  des  Tiefschlafes  be- 
deutet, Chänd.  8,3,4.  8,12,3  geradezu  für  „die  Seele  im  Tief- 
schlafe" gebraucht  wird. 

An  diese  altern  Stellen  schliefst  sich  die  kurze  Notiz 
Ait.  1,3,12,  wie  auch  die  Ausführungen  über  Traumschlaf  und 
Tiefschlaf  Pracna  4  auf  ihnen  beruhen. 

Neben  Wachen,  Träumen  und  Tiefschlafen   erscheint  als  Der  Turtya. 
vierter  und  höchster  Zustand  des  Atman  das  Caturtham,   Tu- 
ryam,   Turiyam  (sc.  sthänani)  oder  der  Turtya  (sc.  ätma)  zuerst 
Mänd.  7    (gegen    welches    die,    dem    Nachtrage    angehörigen, 
Stellen  Maitr.  6,19.  7,11   wohl  später  sind),    wo  auch  die  drei 
ei'sten  Zustände  mit  den  mystischen  Namen  Vaipvänara,  Taijasa,  Vaigvdnara, 
Präjna  bezeichnet  werden.     Hierbei  heilst  die  wachende  Seele      Präjka. 
Vaiqvänara,  vielleicht  weil  (wie  Heraklit,  bei  Plut.,  de  superst.  3, 
sagt)  im  Wachen  alle  Menschen  eine  gemeinsame  Welt  haben, 
während  im   Traume   jeder  seine   eigene   hat;    die  träumende 
Taijasa,  wohl  weil  dann  der  Atman  nur  sein  eignes  Licht  ist 
(svena   bhdsä,    svena  jyotishä  prasvapiti,   Brih.  4,3,9);   die   tief- 
schlafende Präjna,   weil  im  Tiefschlafe  der  Atman  nach  Brih. 
4,3,21  mit  dem  präjna   ätman,   d.  h.  dem  Brahman,   vorüber- 
gehend eins  wird. 

Der  Besprechung  der  vier  Zustände  im  einzelnen  mag  die    Definition 

der  vier  Zu- 

Definition  vorangehen,  welche  Sarvopanishatsara  5 — 8(Up.S.623)  stände  nach 

..  i-i  Sarvop. 

von  ihnen  gegeben  wird:  5—8. 

„Wenn  man  mit  den  von  Manas  anfangenden  vierzehn 
Organen  [Manas,  Buddhi,  Cittam,  Ahankära,  Erkenntnissinne 
und  Thatsinne],  welche  nach  aufsen  sich  entfalten  und  dabei 
von  Gottheiten  wie  Äditya  u.  s.  w.  unterstützt  werden,  die 
groben  Objekte,  wie  Töne  u.  s.  w.,  wahrnimmt,  so  heifst  dies 
das  Wachen  (jägaranam)  des  Atman." 

„Wenn  man,  von  den  Eindrücken  des  Wachens  befreit, 
mit  nur  vier  Organen  [Manas,  Buddhi,  Cittam,  Ahankära]  und 
ohne  dafs  Töne  u.  s.  w.  vorhanden  sind,  auf  jenen  Eindrücken 
beruhende  Töne  u.  s.  w.  wahrnimmt,  so  heifst  dies  das  Träu- 
men (svapnam,  hier  als  Neutrum)  des  Atman." 

„Wenn  man  infolge  des  Ruhens  aller  vierzehn  Organe 
und   des  Aufhörens   des  Bewufstseins  der   besondern  Objekte 
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[ohne  Bewufstsein  ist],  so  heifst  dies  der  Tiefschlaf  (sushup- 
tam)  des  Atman." 

„Wenn,  unter  Wegfall  der  drei  genannten  Zustände,  das 
dem  Sein  als  Zuschauer  gegenüberstehende  Geistige  nur  noch 
selbst  als  eine  von  allem  Sein  befreite  Unterschiedlosigkeit 
besteht,  so   heifst  dieses  Geistige  das  Turiyam  (das  Vierte)." 

2.   Das  Wachen. 
Das  wa-  Mänd.  3:  „Der  im  Stande  des  Wachens  befindliche,  nach 

chen,erklärt  •   •  "  ...  . 

Mänd.;;.  aufsen  erkennende,  siebengliedrige,  neunzehnmündige,  das 
Grobe  geniefsende  Vaigvdnara  ist  sein  erstes  Viertel".  Der 
Atman  in  dem  ersten  der  vier  Stadien,  dem  des  Wachens, 
heifst  „siebengliederig",  weil  er  als  Vaiqvänara  nach  Chänd. 
5,18,2,  woher  dieser  Name  entnommen  ist,  aus  Himmel,  Sonne, 
Wind,  Äther,  Wasser,  Erde  und  (Opfer-)  Feuer  besteht  und 
dieses,  sein  kosmisches  Wesen  mittels  seines  „neunzehnmündi- 
gen" (zehn  Indriya's,  fünf  Präna's,  Manas,  Buddhi,  Ahankära, 
Cittam)  psychischen  Wesens  erkennt.  So  geniefst  er  die  Welt 
der  „groben"  Objekte;  zur  Erläuterung  mag  Kaivalya  12  dienen: 

Wenn  seine  Seele  blind  ist  durch  die  Mäyä, 
Bewohnt  den  Leib   er  und   betreibt  die  Werke; 
Durch  Weiber,  Speise,  Trank  und  viel  Genüsse 
Erlangt  er  Sättigung  im  Stand  des  Wachens. 

Wie  schon  diese  Stellen  andeuten,  ist  es  nur  sein  eignes 
Wesen,   welches  der    Vaiqvänara  beim  Wachen  als   die  Welt 
der  groben  Objekte  aus  sich  heraussetzt  und  geniefst.    Hierauf 
verwandt-  beruht    die  Verwandtschaft    des  Wachens    mit    dem   Traume, 
Wachens    welche   schon  Ait.  1,3,12  dadurch  angedeutet  wird,    dafs    dem 
Traume.    Atman    „drei    Traumstände"    (trayah   svapnah)    zugeschrieben 
werden,  unter  denen  nach  den  Kommentatoren  Wachen,  Traum 
und  Tiefschlaf  zu  verstehen   sind.     Auch  das  Wachen   ist  ein 
Traumstand,   weil   in   ihm,   wie  Qankara   zu   dieser  Stelle  be- 
merkt, „ein  Wachen  des  wirklichen  eignen  Selbstes  nicht  statt- 
hat, und  man  eine  unwirkliche  Realität,  ähnlich  wie  im  Traume, 
anschaut".     (Über    andere  Äufserungen   Qankara's    in    diesem 
Sinne  vgl.  Syst.  d.  Ved.  S.  297.  299.  372.)     Diese  Verwandt- 
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sehaft  des  Wachens  mit  dem  Traume  wird  besonders  eingehend 
von  Gaudapäda  in  der  Mändükyakärikä  behandelt:  wie  der 
Traum,  so  ist  auch  das  Wachen,  da  es  uns  eine  vielheitliche 
Welt  vorspiegelt,  eine  Täuschung  (2,5.  3,29);  die  Wahr- 
nehmungen des  Wachens  haben,  ebenso  wie  die  des  Traumes, 
ihren  Grund  nur  in  uns  (4,37)  und  bestehen  nirgendwo  anders 
als  im  Geiste  des  Wachenden  (4,66);  und  wie  die  Realität 
des  Traumes  durch  das  Aufwachen  widerlegt  wird,  so  wird 
umgekehrt  auch  die  Realität  des  Wachens  widerlegt  dadurch, 
dafs  sie  im  Traum  aufhört  (2,7.  4,32).  —  Denselben  Gedanken 
dürfen  wir  vielleicht  schon  Brih.  4,3,7  finden,  wo  zunächst  das 
Erkennen  und  Sichbewegen  des  Atman  für  nur  scheinbar  er- 
klärt und  dann  als  Grund  dafür  angegeben  wird,  dafs  der 
Ätman  im  Traume  die  wesenlosen  Erscheinungen  des  Wachens 
übersteige:  „es  ist,  als  ob  er  sänne,  es  ist,  als  ob  er  umher- 
schweifte; denn  (sa  /u,  wofür  die  Mädhy.  sadhth  lesen)  wenn 
er  Schlaf  geworden  ist,  so  übersteigt  er  diese  Welt,  die  Ge- 
stalten des  Todes".  Wie  ein  Fisch  zwischen  zwei  Ufern 
dahinstreicht,  ohne  sie  zu  berühren,  so  der  Ätman  zwischen 
den  Zuständen  des  Wachens  und  Träumens  (Brih.  4,3,18); 
vom  Wachen  eilt  er  zum  Träumen  und  von  diesem  wieder 
„zurück  zum  Zustande  des  Wachens;  und  alles,  was  er  in 
diesem  schaut,  davon  wird  er  nicht  berührt;  denn  diesem 
Geiste  haftet  nichts  an"  (Brih.  4,3,16). 

3.   Der  Traumschlaf. 

Die  Hauptstelle,  von  der,  wie  sich  wahrscheinlich  machen  Der  Traum, 

-r»    -l  r,  crklärtBrih. 

läfst,  alle  andern  abhängen,  ist  Brih.  4,3,9 — 14:  4,3,9  fg. 

„Wenn  er  nun  einschläft,  dann  entnimmt  er  aus  dieser 
allenthaltenden  Welt  das  Bauholz,  fällt  es  selbst  und  baut  es 
selber  auf,  vermöge  seines  eigenen  Glanzes,  seines  eigenen 
Lichtes;  —  wenn  er  so  schläft,  dann  dient  dieser  Geist  sich 
selbst  als  Licht.  Daselbst  sind  nicht  Wagen,  nicht  Gespanne, 
nicht  Strafsen,  sondern  Wagen,  Gespanne  und  Strafsen  schafft 
er  sich;  daselbst  ist  nicht  Wonne,  Freude  und  Lust,  sondern 
Wonne,  Freude  und  Lust  schafft  er  sich;  daselbst  sind  nicht 
Brunnen,   Teiche  und  Flüsse,   sondern  Brunnen,  Teiche   und 
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Flüsse  schafft  er  sich,  —  denn  er  ist  der  Schöpfer.  Darüber 
sind  diese  Verse: 

Abwerfend  was  des  Leibes  ist  im   Schlafe, 
Schaut  schlaflos  er  die  schlafenden  Organe; 
Ihr  Licht  entlehnend  kehrt  zum  Ort  dann  wieder 
Der  gold'ge  Geist,   der  ein'ge  Wandervogel. 

Das  niedre  Nest  läfst  er  vom  Leben  hüten 

Und  schwingt  unsterblich  aus  dem  Nest  empor  sich, 

Unsterblich  schweift  er,   wo   es  ihm  beliebet, 

Der  gold'ge  Geist,   der  ein'ge  Wandervogel. 

Im  Traumesstande  schweift  er  auf  und  nieder 
Und  schafft  als  Gott  sich  vielerlei   Gestalten, 
Bald  gleichsam  wohlgemut  mit  Frauen  scherzend, 
Bald  wieder  gleichsam  Schreckliches  erschauend. 

Nur  seinen  Spielplatz  hier  sieht  man, 
Nicht  sieht  ihn  selber  irgendwer. 

Darum  heifst  es:  man  soll  ihn  nicht  jählings  wecken,  denn 
schwer  ist  einer  zu  heilen,  zu  welchem  er  sich  nicht  zurück- 
findet. —  Darum  sagt  man  auch:  der  [Schlaf]  ist  für  ihn  nur 
eine  Stätte  des  Wachens,  denn  was  er  im  Wachen  sieht,  das- 
selbige  siehet  er  auch  im  Schlafe.  —  So  also  dient  daselbst 
dieser  Geist  sich  selbst  als  Licht." 

In  dieser  Stelle  laufen,  in  poetischer  Darstellung,  zwei 
Auffassungsweisen  des  Traumes  durcheinander:  nach  der  einen 
bleibt  der  Geist  wo  er  ist  und  schafft  aus  sich  selbst  heraus 
„vermöge  seines  eigenen  Glanzes,  seines  eigenen  Lichtes"  aus 
den  Materialien  des  Wachens  eine  neue  Welt  der  Gestalten, 
—  nach  der  andern  verläfst  der  Geist  im  Traume  den  Leib 
und  „schweift,  wo  es  ihm  beliebet",  wobei  er  dann  mitunter 
den  Rückweg  zu  seinem  Leibe  nur  schwer  findet. 
Abhängig  Diese  beiden,   nur   auf  der  dichterischen  Darstellung  be- 

stelle ist  ruhenden  und  nicht  eigentlich  differierenden  Auffassungen 
werden  Brih.  2,1,18  ernst  genommen  und  mit  einander  dahin 
verbunden,  dal's  der  Träumende  zwar  umherschweift,  jedoch 
nur  innerhalb  des  eignen  Leibes:  „Wo  er  dann  im  Traume 
wandelt,  das  sind  seine  Welten;  dann  ist  er  gleichsam  ein 
grofser  König   oder  gleichsam  ein  grofser  Brahmane,   oder  er 


Brih.  2,1,18. 
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gehet  gleichsam  ein  in  Hohes  und  Niederes  (uccävacam  nigac- 
chati,  nach  Brih.  4,3,13  uccävacam  xyamänali).  Und  gleichwie 
ein  grofser  König  seine  Untergebenen  mit  sich  nimmt  und  in 
seinem  Lande  nach  Belieben  umherzieht  (Reminiszenz  an  Brih. 
4,3,37 — 38),  also  nimmt  er  jene  Lebensgeister  mit  sich  und 
ziehet  in  seinem  Leibe  nach  Belieben  umher."  Diese  wunder- 
liche, auf  keine  Naturanschauung  gestützte  Theorie  von  einem 
Umherziehen  im  Leibe  beim  Traume  erklärt  sich  als  ein  Ver- 
such, die  verschiedenen  Anschauungen  der  oben  angeführten 
Grundstelle  zu  vermitteln.  Auch  der  Vergleich  mit  dem 
grofsen  Könige  und  grofsen  Brahmanen  scheint  aus  der  Brih.    Übergang 

4.3.20  folgenden   Stelle   geschöpft  zu  sein,   welche  den  Über-  in  de^Tief! 

...  it»  c  ±.  v  i     •  •         schlaf  nacli 

gang  vom  träum  enden  Bewiustsein,  dies  und  jenes  zu  sein,  Brih.  4,3,20. 
zum  Bewufstsein  des  Tiefschlafes,  alles  zu  sein,  in  folgender 
Weise  schildert:  „Wenn  es  nun  [im  Traume]  ist,  als  wenn 
man  ihn  tötete,  als  wenn  man  ihn  schünde,  als  wenn  ein  Ele- 
fant ihn  bedrängte  (vicchäyayati) ,  als  wenn  er  in  eine  Grube 
stürzte,  —  alles  was  er  im  Wachen  fürchtet,  das  hält  er  da- 
selbst in  seinem  Nichtwissen  für  wirklich,  —  oder  aber  wenn 
es  ist,  als  wäre  er  ein  Gott,  als  wäre  er  ein  König  — ,  wenn 
er  sich  bewufst  wird,  «ich  allein  bin  dieses  Weltall»,  —  das 
ist  seine  höchste  Stätte",  —  nämlich,  wie  das  Folgende  schil- 
dert, die  des  Tiefschlafes,  in  der  man  sich  eins  mit  dem  Weltall, 
d.  h.  dem  Brahman,  erkennt  und  daher  ohne  gegenüberstehende 
Objekte  und  mithin  ohne   individuelles  Bewufstsein  ist  (Brih. 

4.3.21  fg.).  Wenn  es  Chänd.  8,10,2  vom  Träumenden  heifst:  Hiervon  ab- 
„aber  es  ist  doch,  als  wenn  er  getötet  würde,  es  ist  doch,  als  chänd. 
wenn  sie  ihn  bedrängten  (vicchäyayanti),  als  wenn  er  Unliebes 
erführe,  und  es  ist,  als  wenn  er  weinte",  so  liegt  die  Ver- 
wandtschaft mit  der  angeführten  Stelle  Brih.  4,3,20  auf  der 
Hand.  Das  sinnlose  vicchädayanti  Chänd.  8,10,2  wurde  von 
M.  Müller  (dem  Böhtlingk  und  ich  hierin  folgten)  verändert 
in  vicchäyayanti.  Eine  fast  unumgängliche  Konsequenz  dieser 
Änderung  ist,  bei  der  grofsen  Seltenheit  dieses  Ausdrucks,. 
die  Annahme,  dafs  Chänd.  8,10,2  von  Brih.  4,3,20  abhängig 
ist,  —  denn  der  umgekehrte  Fall  oder  auch  eine  Interpolation 
von   Brih.  4,3,20  aus  Chänd.  8,10,2    (woran  wir  Upanishad's 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I,  n.  18 
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Ebenso 
Pra<jna  4,5. 


Spätere 
Stellen. 


S.  464.  470  noch  dachten)  hat  bei  dem  ganzen  Charakter 
beider  Stellen  wenig  Wahrscheinlichkeit. 

Sicher  abhängig  von  Brih.  4,3  ist  Pracna  4,5,  wo,  nach- 
dem geschildert  worden,  wie  beim  Schlafe  das  Manas  die  zehn 
Indriya's  in  sich  hereingezogen,  sodafs  nur  die  Pränafeuer 
in  der  Leibesstadt  wachen,  der  Traum  wie  folgt  beschrieben 
wird:  „Alsdann  geniefst  jener  Gott  [nämlich  das  Manas]  Grofs- 
heit,  sofern  er  das  hier  und  da  Gesehene  nochmals  sieht,  die 
hier  und  da  gehörte  Sache  nochmals  hört,  das  inmitten  der 
Orte  und  Gegenden  einzeln  Wahrgenommene  wieder  und 
wieder  einzeln  wahrnimmt;  Gesehenes  und  Nichtgesehenes, 
Gehörtes  und  Nichtgehörtes,  Wahrgenommenes  und  Nicht- 
wahrgenommenes,  das  Ganze  schaut  er,  als  der  Ganze  schaut 
er  (sarvam  paqyati,  sarvah  paqyati)1-''.  Namentlich  die  letzten 
Worte,  verglichen  mit  Brih.  4,3,20  (aham  eva  idam  sarvo  'smi, 
iti  manyate),  machen  die  Abhängigkeit  von  dieser  Stelle  wohl 
unzweifelhaft. 

Von  spätem  Stellen  führen  wir  nur  Mänd.  4  an,  wo  es 
nach  der  oben  mitgeteilten  Erklärung  des  Wachens  in  Pa- 
rallele damit  vom  Träumen  heifst:  „Der  im  Stande  des  Träu- 
mens  befindliche,  nach  innen  erkennende,  siebengliedrige,  neun- 
zehnmündige, das  Auserlesene  geniefsende  Taijasa  ist  sein 
zweites  Viertel".  Die  Ausdrücke  „siebengliedrig",  „neunzehn- 
mündig" werden  erklärt  wie  oben  beim  Wachen;  „das  Aus- 
erlesene geniefsend"  ( praviviktabhuj )  heifst  die  Traumseele 
ohne  Zweifel  mit  Bezug  auf  Brih.  4,2,3,  wo  es  von  der  indi- 
viduellen Seele  heifst,  dafs  sie,  im  Gegensatze  zum  Leibe, 
„eine  auserlesenere  Nahrung  habend"  (pravivikta-ähäratara)  sei. 

Eine  Besprechung  der  Illusion  des  Traumes,  zur  Erläute- 
rung der  Illusion  des  Wachens,  bietet  Gaudapäda  2,1  fg. 
4,33  fg.  (Up.  S.  583.  597),  wo  schon  dieselben  Gedanken  auf- 
treten, die  später  seines  Schülers  Schüler,  Qankara,  weiter  aus- 
geführt hat  (System  d.  Ved.  S.  371). 


4.   Der  Tiefschlaf. 
Übergang  In  den  Tiefschlaf  geht  der  Traumschlaf  über,  wenn,  mit- 

schiafe  in"  tels   eines  stärkeren  Anlaufes    auf  die    andre  Welt  zu  (Brih. 
schlaf.      4,3,9),  das  träumende  Bewufstsein,  dies  oder  jenes,    ein  Gott, 


4.    Der  Tiefschlaf.  275 

ein  König  u.  s.  w.  zu  sein,  übergeht,  wie  es  Brih.  4,3,20  schil- 
dert, in  das  Bewufstsein,  das  Weltganze  zu  sein,  welches,  da 
ihm  keine  Objekte  mehr  gegenüberstehen,  kein  Bewufstsein 
mehr  in  empirischem  Sinne,  sondern  eine  vorübergehende  Eins- 
werdung  mit  dem  präjna  ätman,  dem  ewigen  Subjekte  des 
Erkennens,  dem  Brahman,  ist.  Diese  Gedanken  werden  aus- 
geführt in  dem  wichtigsten  und  wohl  auch  ältesten  Texte,  der 
vom  Tiefschlaf  handelt,  Brih.  4,3,19 — 33:  „Aber  gleichwie  dort  Der  Tief- 
im  Lufträume  ein  Falke  oder  ein  Adler,  nachdem  er  umher-  8C  Brih!*0 
geflogen  ist,  ermüdet  seine  Fittiche  zusammenfaltet  und  sich  4,!,1;,_ 
zur  Niederkauerung  begiebt,  also  auch  eilt  der  Geist  zu  jenem 
Zustande,  wo  er,  eingeschlafen,  keine  Begierde  mehr  empfindet 
und  kein  Traumbild  schaut".  Weiter  heifst  es,  nach  einem 
Hinweis  auf  die  Adern  Ilitäh,  in  denen  nach  Brih.  2,1,19 
u.  s.  w.  die  Seele  im  Tiefschlafe  ruht,  und  nach  der  Schilde- 
rung des  Überganges  vom  Traume  in  den  Tiefschlaf:  „Das 
ist  die  Wesensform  desselben,  in  der  er  über  das  Verlangen 
erhaben,  vom  Übel  frei  und  ohne  Furcht  ist.  Denn  so  wie 
einer,  von  einem  geliebten  Weibe  umschlungen,  kein  Bewufst- 
sein hat  von  dem,  was  aufsen  oder  innen  ist,  so  auch  hat  der 
Geist,  von  dem  erkenntnisartigen  Selbste  (prdjnena  ätmanä, 
d.  i.  dem  Brahman)  umschlungen,  kein  Bewufstsein  von  dem, 
was  aufsen  oder  innen  ist.  Das  ist  die  Wesensform  desselben, 
in  der  er  gestillten  Verlangens,  selbst  sein  Verlangen,  ohne 
Verlangen  ist  und  von  Kummer  geschieden.  Dann  ist  der 
Vater  nicht  Vater  und  die  Mutter  nicht  Mutter,  die  Welten 
sind  nicht  Welten,  die  Götter  nicht  Götter"  u.  s.  w.,  alle 
Gegensätze  sind  in  dem  Ewigen,  Einen  ausgelöscht,  „dann  ist 
Unberührtheit  vom  Guten  und  Unberührtheit  vom  Bösen, 
dann  hat  er  überwunden  alle  Qualen  seines  Herzens.  —  Wenn 
er  dann  nicht  sieht,  so  ist  er  doch  sehend,  obschon  er  nicht 
sieht;  denn  für  den  Sehenden  ist  keine  Unterbrechung  des 
Sehens,  weil  er  unvergänglich  ist;  aber  es  ist  kein  Zweites 
aufser  ihm,  kein  andres,  von  ihm  verschiedenes,  das  er  sehen 
könnte".  In  diesem  Fortbestehen  als  reines,  objektloses  Sub- 
jekt des  Erkennens,  welches  im  Tiefschlafe  eintritt,  besteht 
die  Wonne  dieses  Zustandes,  wie  weiterhin  in  einer  schon 
früher  (S.  130)  besprochenen  Ausführung  entwickelt  wird.  — 

18* 
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Diese  Ge-    Als  eine  kurze  Zusammenfassung    der   Gedanken   dieses  Ab- 
elen resu-    Schnittes  dürfen  wir  wohl  Brih.  2,1,19  betrachten:   „Aber  wenn 

mi^i,i9Fi  er  im  Tiefschlafe  ist,  wenn  er  sich  keines  Dinges  bewufst  ist, 
dann  sind  da  die  Hitäh  genannten  Adern,  deren  sich  zweiund- 
siebzigtausend  vom  Herzen  aus  in  dem  Perikardium  verbreiten; 
in  diese  schlüpft  er  hinein  und  ruht  in  dem  Perikardium;  und 
wie  ein  Jüngling  oder  ein  grofser  König  oder  ein  grofser 
Brahmane,  ein  Übermafs  von  Wonne  (atighnim  änandasya, 
dieser  Ausdruck  fafst  die  Betrachtungen  Brih.  4,3,33  zusammen, 
oben  S.  129  fg.)  geniefsend,  ruht,  also  ruht  dann  auch  er". 

NachKaush.  Die  Einswerdung  mit  dem   Präna   (der   mit  dem  Prajnä- 

ätman  gleichgesetzt  wird)  ist  das  Wesen  des  Tiefschlafes  auch 
nach  Kaush.  3,3:  „Wenn  ein  Mensch  so  eingeschlafen  ist, 
dafs  er  kein  Traumbild  schaut,  dann  ist  er  eben  in  diesem 
Prana  zur  Einheit  geworden;  dann  geht  in  ihn  die  Rede  mit 
allen  Namen  ein,  das  Auge  mit  allen  Gestalten  ein,  das  Ohr 
mit  allen  Tönen  ein,  das  Manas  mit  allen  Gedanken  ein". 
Eine  Kombination  der  beiden  zuletzt  citierten  Stellen  ist 
Kaush.  4,19—20. 

Auch  die  Stellen  der  Chänd.  Up.  über  den  Tiefschlaf 
machen  durchweg  den  Eindruck,  sekundärer  Art  zu  sein.  Wir 
führen  sie  an,  indem  wir  auf  die  möglicherweise  als  Vorbild 
benutzten  Stellen  in  Parenthese  hinweisen. 

NachChänd.  Chänd.  8,6,3:    „Wenn  nun  einer  so  eingeschlafen  ist  ganz 

und  gar  und  völlig  zur  Ruhe  gekommen,  dafs  er  kein  Traum- 
bild erkennt,  dann  ist  er  hineingeschlüpft  in  diese  Adern 
(Brih.  2,1,19:  «in  diese  schlüpft  er  hinein»);  darum  rühret  ihn 
kein  Übel  an  (Brih.  4,3,22:  «dann  ist  Unberührtheit  vom  Guten 
und  Unberührtheit  vom  Bösen»),  denn  mit  der  Glut  (Chänd. 
6,2,3.  6,8,6)  ist  er  dann  eins  geworden".  Chänd.  8,11,1:  „Wenn 
einer  so  eingeschlafen  ist  ganz  und  gar  und  völlig  zur  Ruhe 
gekommen,  dafs  er  kein  Traumbild  erkennt,  das  ist  das  Selbst, 
so  sprach  er,  das  ist  das  Unsterbliche,  das  Furchtlose,  das  ist 
das  Brahman".  Hierauf  die  Einwendung:  „In  Vernichtung 
ist  er  dann  eingegangen;  hierin  kann  ich  nichts  Tröstliches 
erblicken"  (vgl.  die  Einwendung  der  Maitreyi,  Brih.  2,4,13: 
«damit,  o  Herr,  hast  du  mich  verwirrt,  dafs  du  sagst,  nach 
dem  Tode    sei  kein  Bewufstsein»),   worauf  mit  dem  Hinweis 


8,6,3.  8,11,1. 
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auf  Wind  und  Wolke,  Blitz  und  Donner  entgegnet  wird, 
welche  aus  dem  latenten  Zustande  hervortreten  und  dadurch 
ihre  wahre  Wesenheit  offenbaren:  „so  auch  erhebt  sich  diese 
Vollberuhigung  (samprasäda,  Brih.  4,3,15  «der  Tiefschlaf», 
hier  und  Chänd.  8,3,4  «die  Seele  im  Tiefschlafe»,  vgl.  Brih. 
4,3,7  sa  hi  svapno  bhütvä)  aus  diesem  Leibe  (Brih.  4,3,11: 
«abwerfend  was  des  Leibes  ist  im  Schlafe»),  gehet  ein  in  das 
höchste  Licht  und  tritt  dadurch  hervor  in  eigner  Gestalt  (Brih. 
4,3,9:  «wenn  er  so  schläft,  dann  dient  dieser  Geist  sich  selbst 
als  Licht»):  das  ist  der  höchste  Geist,  der  dort  umherwandelt 
(Brih.  4,3,12:  «unsterblich  schweift  er,  wo  es  ihm  beliebet»), 
indem  er  scherzt  und  spielt  und  sich  ergötzt,  sei  es  mit  Wei- 
bern (Brih.  4,3,13:  «bald  gleichsam  wohlgemut  mit  Frauen 
scherzend»)  oder  mit  Wagen  (Brih.  4,3,10)  oder  mit  Freunden, 
und  nicht  zurückdenkt  an  dieses  Anhängsel  von  Leib,  an 
welches  der  Präna  angespannt  ist  wie  ein  Zugtier  an  den 
Karren  (Brih.  4,3,35:  «wie  nun  ein  Wagen,  wenn  er  schwer 
beladen  ist,  knarrend  geht»)".  Auf  einem  Mifsverständnis  der 
Verse  Brih.  4,3,11 — 14  scheint  es  zu  beruhen,  wenn  hier,  wie 
schon  Brih.  4,3,15,  dem  Tiefschlafe  beigelegt  wird,  was  nur 
dem  Traumschlafe  zukommt.  —  Als  ein  Einswerden  mit  der  Nach 
Glut  (tejas)  wird  der  Tiefschlaf,  wie  Chänd.  8,6,3,  auch  auf-  Pra<jna4'6 
gefafst  Pracna  4,6 :  „Aber  wenn  er  von  der  Glut  überwältigt 
ist,  dann  schaut  jener  Gott  keine  Träume,  und  dann  herrscht 
in  diesem  Leibe  jene  Lust". 

Ganz  aus  Reminiszenzen  zusammengestöppelt  ist  endlich       Nach 

Mänd    5 

die  Schilderung  des  Tiefschlafes  Mänd.  5:  „Der  Zustand,  wo 
er,  eingeschlafen,  keine  Begierde  mehr  empfindet  und  kein 
Traumbild  schaut  (Brih.  4,3,19),  ist  der  Tiefschlaf.  Der  im 
Stande  des  Tiefschlafes  befindliche,  einsgewordene  (Brih.  4,4,2), 
durch  und  durch  ganz  aus  Erkenntnis  bestehende  (Brih. 
4,5,13),  aus  Wonne  bestehende  (Taitt  2,5),  die  Wonne  ge- 
niefsende,  das  Bewufstsein  als  Mund  habende  Präjna  (Brih. 
4,3,21.  35)  ist  sein  drittes  Viertel.  Er  ist  der  Herr  des  Alls 
(Brih.  4,4,22),  er  ist  der  Allwissende  (Mund.  1,1,9),  er  ist  der 
innere  Lenker  (Brih.  3,7),  er  ist  die  Wiege  des  Weltalls 
(Mund.  1,1,6),  denn  er  ist  Schöpfung  und  Vergang  (Käth. 
6,11)  der  Wesen". 
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Noch  nicht  Wachen,   Traumschlaf  und  Tiefschlaf   sind   die    drei  Zu- 

inupaäni-ern  stände  des  Ätman,  welche  allein  in  den  altern  Upanishad's 
ehad's.  vorkommen;  nach  ihnen  wird  im  Tiefschlafe  die  völlige  Eins- 
werdung  mit  Brahman  und  damit  das  Höchsterreichbare  er- 
reicht; Brih.  4,3,32:  „Dieses  ist  sein  höchstes  Ziel,  dieses  ist 
sein  höchstes  Glück,  dieses  ist  seine  höchste  Welt,  dieses 
ist  seine  höchste  Wonne".  Diese  vom  Tiefschlafe  gesagten 
Worte  schliefsen  den  Gedanken  an  einen  noch  höheren  Zu- 
stand aus. 

Der  Yoga.  Erst  später,  mit  dem  Aufkommen  der  Yogapraxis,  lernte 

man  im  Yoga  einen  Zustand  der  Seele  kennen,  der  noch  höher 
steht  als  der  Tiefschlaf,  sofern  die  Einswerdung  mit  Brahman 
und  die  damit  verbundene  höchste  Wonne,  welche  im  Tief- 
schlafe ohne  Fortdauer  des  individuellen,  die  Erinnerung  daran 
auch  nach  dem  Erwachen  bewahrenden,  Bewufstseins  eintritt, 
im  Yoga  unter  vollem  Fortbestehen  des  wachenden,  indivi- 
duellen Bewufstseins  sich  verwirklicht.  Den  Yoga,  in  seinem 
Unterschiede  vom  Tiefschlafe,  schildert  sehr  klar  Gaudapäda 
Mandükya-K.  3,33  fg.: 

Als  ewig  wandellos  Wissen, 
Vom  Gewufsten  verschieden  nicht, 
Das  Brahman  wird  gewufst  allzeit,   — 
Vom  Ew'gen  Ew'ges  wird  gewufst. 

Dieser  Vorgang  besteht  darin, 
Dafs  zwangweis  alle  Regungen 
Des  Geistes  unterdrückt  werden,   — 
Anders  ist  es  im   tiefen  Schlaf. 

Der  Geist  erlischt  im  Tiefschlafe, 
Nicht  erlischt  er,  wenn  unterdrückt, 
Sondern  Brahman,  das  furchtlose, 
Wird  er,  ganz  nur  Erkenntnislicht. 

Diese  durch  den  Yoga  bewerkstelligte,  bei  vollem  Wachen 
eintretende  Unterdrückung  des  Bewufstseins  der  Objekte  und 
Einswerdung  mit  dem    ewigen   Subjekte    des   Erkennens    be- 
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zeichnete  man  neben  Wachen,  Träumen  und  Tiefschlafen  als  i>er  Turiya. 
den  „vierten"  Zustand  des  Ätman,  caturtha  (Mänd.  7)  oder, 
mit  der  altvedischen  und  daher  mehr  feierlichen  Form  für 
caturtha,  als  Turiya  (auch  Turya),  wobei  sowohl  „der  Turiya" 
(sc.  ätma)  als  auch  „das  Turiyam"  (sc.  sthänani)  gesagt  wurde. 
Da  dieser  Zustand  der  Sache  nach  mit  der  Yogapraxis  zu- 
sammenfällt, so  werden  wir  ihn  bei  Betrachtung  dieser  in 
einem  spätem  Zusammenhange  näher  kenneu  lernen  und  wollen 
hier  nur  die  Stellen  namhaft  machen,  in  denen  die  Lehre  vom 
Turiya  zuerst  auftritt.  Vorbereitet  ist  dieselbe  ohne  Zweifel 
durch  die  alte  Theorie  von  den  vier  Püfsen  des  Brahman  als 
Gäyatri  (Chänd.  3,12.  3,18.  4,5—8.  Brih.  5,14,  wo  auch  schon 
der  Ausdruck  turiya  erscheint),  aber  die  ältesten  Stellen,  in 
welchen  der  Turiya  als  besonderer,  vierter  Zustand  des  Ätman 
proklamiert  wird,  sind  erst  Mänd.  7  und  Maitr.  6,19.  7,11. 
Hierbei  dürften  die  Stellen  aus  der  Maitr.  Up.  (Nachtrag)  die 
späteren  sein,  da  sie  den  Turiya -Zustand  bereits  als  bekannt 
voraussetzen,  was  Mänd.  7  nicht  der  Fall  ist,  wo  auch  noch 
Turiya  als  Terminus  fehlt  und  dafür  einfach  caturtha  gesagt 
wird.     Die  von  Spätem  vielbenutzte  Stelle  Mänd.  7  lautet: 

„Nicht  nach  innen  erkennend  und  nicht  nach  aufsen  er-  Nach 
kennend,  noch  nach  beiden  Seiten  erkennend,  auch  nicht  durch  9- 
und  durch  aus  Erkenntnis  bestehend,  weder  bewufst  noch  uu- 
bewufst,  —  unsichtbar,  unbetastbar,  ungreifbar,  uncharak- 
terisierbar,  undenkbar,  unbezeichenbar,  nur  in  der  Gewifsheit 
des  eignen  Selbstes  gegründet,  die  ganze  Weltausbreitung 
auslöschend,  beruhigt,  selig,  zweitlos,  —  das  ist  das  vierte 
(caturtha)  Viertel,  das  ist  der  Atman,  den  soll  man  er- 
kennen". 

Die  beste  Auslegung  geben  die  zugehörigen  Strophen  des 
Gaudapäda  1,12 — 16: 

Nicht  der  Wahrheit  noch  Unwahrheit, 
Nicht  seiner  selbst  noch  anderer 
Ist  irgend  sich  bewufst  Präjna  (der  Tiefschlaf), 
Ewig  alles  der  Vierte  (turya)  schaut. 

Im  Nichterkennen  der  Vielheit 
Sind  der  Präjna  und  Vierte  gleich; 
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Doch  Prajna  liegt  im  Keimschlummer, 
Der  Vierte  keinen  Schlummer  kennt. 

Traum  und  Schlaf  sind  der  zwei  ersten, 
Traumloser  Schlaf  des  Prajna  ist, 
Weder  Träumen  noch  auch  Schlafen 
Schreibt  dem  Vierten  zu,   wer  ihn  kennt. 

Der  Träumende   erkennt  irrig, 
Gar  nicht  erkennt  der  Schlafende; 
Beide  irren,  wo   das   schwindet, 
Da  wird  der  vierte  Stand   erreicht. 

In  anfanglosem  W  eltblendwerk 
Schläft  die  Seele;  wenn  sie  erwacht, 
Dann  wacht  in  ihr  das  zweitlose 
Schlaf-  und  traum-lose  Ewige. 

NachMaitr.  Diese    Theorie    vom    Turhia    als    bekannt    voraussetzend, 

6,19.  7,11.  .  . 

fordert  Maitr.  6,19  bei  Schilderung  des  Yoga  dazu  auf,  „die 
Prana  genannte  individuelle  Seele  in  dem,  was  Turyam  ge- 
nannt wird,  niederzuhalten",  und  verteilt  7,11  die  vier  Zu- 
stände des  Atman  auf  die  vier  Füfse  des  Purusha  (deren  einen 
alle  Wesen  bilden,  während  drei  unsterblich  im  Himmel  sind, 
Rigv.  10,90,3,  oben  1,1,  S.  156)  derart,  dafs  Wachen,  Traum 
und  Tiefschlaf  den  einen,  hingegen  der  Tm'iya  die  drei  andern 
Füfse  des  Brahman  bildet: 

Der  im   Auge  und  der  im  Traum, 
Der  im  Tiefschlaf  und  der  zuhöchst, 
Das   sind  seine  vier  Abarten, 
Doch  am  gröfsten  der  vierte  ist. 

Ein   Viertel  Brahman's  in  Dreien, 

In  dem  letzten   drei  Viertel  sind. 

Zu  schmecken  Wahrheit  und  Täuschung, 

Ward  zweiheitlich  das  grofse   Selbst. 

spatere  Von  spätem  Stellen  über  den  Turiya  (vgl.  Brahma-Up.  2. 

Sarvopanishats.  8.  Hansa -Up.  8)  wollen  wir  nur  an  die  Aus- 
führungen Nrisinhottaratäp.  Up.  2  und  8  erinnern,  wo  mit 
weiterer  Zuspitzung   des  Begriffes   auch   an  dem  Turiya  noch 


Stellen 
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vier  Grade  als  ota.  anvjnatri,  onujnä  und  avikalpa  (weltdnrch- 
waltend,  geistdurchleuchtend,  Geistigkeit,  Indifferenz)  unter- 
schieden werden,  von  denen  die  drei  ersten  immer  noch  mit 
„Tiefschlaf,  Traum  und  blofser  Täuschung"  behaftet  sind,  und 
nur  avikalpa,  die  völlige  Auslöschung  aller  Unterschiede,  von 
jedem  Weltgeschmack  gereinigt,  als  turiya-turiya,  „der  Vierte 
des  Vierten",  absolut  reines  Denken  ist. 


Des  Systems  der  Upanishad's  vierter  Teil: 

Eschatologie 

oder  die  Lehre  von  der  Seelenwanderimg  und  Erlösung 
sowie  von  dem  Wege  zu  ihr  (praktische  Philosophie). 

XIV.   Die  Seelenwanderung. 

1.  Philosophische  Bedeutung  der  Seelenwanderungslehre. 

Praktische  Was  wird  aus  dem  Menschen  nach  dem  Tode?  —  Diese 

des  leeicn-  Frage  führt  uns  zu  dem,  wenn  nicht  bedeutendsten,  so  doch 
Tungs-  jedenfalls  originellsten  und  einflufsreichsten  Dogma  der  in- 
g  Indien. in  dischen  Weltanschauung,  zur  Lehre  von  der  Seelenwanderung, 
welche  von  den  Zeiten  der  Upanishad's  bis  auf  die  Gegen- 
wart in  dem  Vorstellungskreise  der  Inder  eine  dominierende 
Stellung  eingenommen  hat  und  noch  jetzt  von  der  gröfsten 
praktischen  Wirkung  ist.*  —  Der  Mensch,  so  etwa  äufsert 
sich  Qankara  (zu  Brahmasütra  2,1,34  und  öfter),  ist  wie  eine 
Pflanze:  wie  diese  entsteht  er,  entwickelt  sich  und  geht  schliefs- 
lich  wieder  zu  Grunde.     Aber  nicht  vollständig;  sondern  wie 


*  In  Jaypur  besuchte  mich  (Dezember  1892)  mit  andern  ein  alter, 
kaum  bekleideter  Pandit,  welcher  tastend  seinen  Weg  zu  mir  fand;  man 
bedeutete  mich,  dafs  er  vollständig  blind  sei.  Nicht  wissend,  dafs  ihm  die 
Blindheit  angeboren  war,  fragte  ich  teilnehmend,  durch  welchen  Unglücks- 
fall er  sich  sein  Gebrechen  zugezogen  habe?  Sofort  und  ohne  dadurch 
irgendwie  in  seiner  guten  Laune  beeinträchtigt  zu  werden,  war  er  mit  der 
Antwort  bei  der  Hand:  Jcenacid  aparädhena  pürvasmin  janmani  kritena 
„durch  irgend  ein  in  einer  früheren  Geburt  begangenes  Vergehen". 
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von  der  Pflanze  der  Same  übrig  bleibt,  so  bleiben  auch  beim 
Tode  des  Menschen  seine  Werke  als  ein  Same  bestehen,  wel- 
cher, aufs  neue  in  das  Reich  des  Nichtwissens  ausgesät,  genau 
entsprechend  seiner  Beschaffenheit,  ein  neues  Dasein  hervor- 
bringt. Jeder  Lebenslauf  ist  einerseits  mit  allen  seinen  Thaten 
und  Leiden  die  unausbleibliche  Folge  der  Werke  einer  früheren 
Geburt,  und  bedingt  anderseits,  durch  die  in  ihm  begangenen 
Werke,  ein  nächstfolgendes  Leben.  In  dieser  Überzeugung 
liegt  nicht  nur  ein  wirksamer  Trost  in  den  Leiden  des  Da- 
seins, welche  sämtlich  als  selbstverschuldete  erscheinen,  son- 
dern auch  ein  kräftiger  Sporn  zum  sittlichen  Wohlverhalten, 
und  zahlreich  sind  die  Beispiele  aus  der  epischen  und  drama- 
tischen Poesie  der  Inder,  in  denen  ein  Leidender  die  Frage 
aufwirft:  was  mag  ich  in  einer  früheren  Geburt  verbrochen 
haben?  und  sogleich  daran  die  Reflexion  knüpft:  ich  will  doch 
nicht  wieder  sündigen  und  so  schweres  Leid  über  mich  in 
einem  künftigen  Lebenslaufe  bringen. 

Diese  Vorstellung,  so  mythisch  sie  ist,  enthält  doch  einen  Kern  phuo- 
Kern  philosophischer  Wahrheit,  nur  dafs  derselbe  schwer  zu  Wahrheit' 
entwickeln  ist.  Denn  eigentlich  ist  die  ganze  Frage:  was 
wird  aus  uns  nach  dem  Tode?  eine  unstatthafte,  und  könnte 
uns  jemand  darauf  die  volle  und  richtige  Antwort  geben,  so 
würden  wir  diese  Antwort  gar  nicht  verstehen.  Denn  sie 
würde  eine  Anschauung  der  Dinge  ohne  Raum,  Zeit  und 
Kausalität  voraussetzen,  an  welche  als  Anschauungsformen 
unser  Erkennen  für  immer  gebunden  ist.  Entsehliefsen  wir 
uns  aber,  der  Wahrheit  Gewalt  anzuthun  und  das  Raumlose 
räumlich,  das  Zeitlose  zeitlich,  das  kausalitätlose  unter  dem 
Gesichtspunkte  der  Kausalität  aufzufassen,  so  lassen  sich  auf 
die  Frage:  was  wird  mit  uns  nach  dem  Tode?  (die  schon  falsch 
gestellt  ist,  weil  sie  die  Form  der  Zeitlichkeit  hereinzieht) 
drei  Antworten  geben,  indem  wir  nur  die  Wahl  haben  zwi- 
schen 1)  Vernichtung,  2)  ewiger  Vergeltung  in  Himmel  und  Drei  Mög- 
Hölle  und  3)   Seelenwanderung.      Gegen  die   erste  Annahme    nach  dem 

Tode. 

sträubt  sich  nicht  nur  der  Egoismus,  sondern  eine  uns  ein- 
wohnende, tiefer  als  alle  Erkenntnis  wurzelnde  Gewifsheit 
unserer  metaphysischen,  keinem  Entstehen  und  Vergehen  unter- 
worfenen Wesenheit;  die  zweite  Annahme,   welche  für  ein  so 
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kurzes,  irrsames  und  allen  Zufälligkeiten  der  Erziehung  und 
Lebenserfahrung  unterworfenes  Dasein  ewigen  Lohn  oder 
ewige  Strafe  in  Aussicht  stellt,  richtet  sich  schon  durch  das 
unerhörte  Mifsverhältnis,  in  dem  hier  Ursache  und  Wirkung 
zu  einander  stehen,  und  so  bleibt,  für  die  empirische  (streng 
genommen  unstatthafte)  Erwägung  des  Problems  nur  die  dritte 
Annahme  übrig,  dafs  unser  Dasein  nach  dem  Tode  in  andern 
Formen,  andern  räumlichen  und  zeitlichen  Verhältnissen  seine 
Fortsetzung  findet,  also  in  gewissem  Sinne  eine  Seelenwande- 
rung, und  auch  der  bekannte  Beweis  Kants,  welcher  die  Un- 
sterblichkeit auf  die  nur  in  unendlichem  Annäherungsprozefs 
erreichbare  Verwirklichung  des  uns  eingeborenen  Sittengesetzes 
gründet,  würde  nicht  für  eine  Unsterblichkeit  im  herkömm- 
lichen Sinne,  sondern  für  die  Seelenwanderung  sprechen. 
Die  wahr-  Sonach    ist    die    Seelenwanderungslehre    zwar    nicht    die 

wände  des  strenge  philosophische  Wahrheit,  jedoch  ein  Mythus,  welcher 
eine  für  uns  unfafsbar  bleibende  Wahrheit  vertritt  und  daher 
ein  schätzbares  Surrogat  derselben  ist.  Könnten  wir  von  ihm 
das  intellektuelle  Schema  von  Raum,  Zeit  und  Kausalität  in 
Abzug  bringen,  so  würden  wir  die  volle  Wahrheit  haben:  wir 
würden  dann  einsehen,  dafs  die  unaufhörliche  Wiederkehr  der 
Seele  nicht  in  Zukunft  und  in  andern  Räumen,  sondern  schon 
hier  und  in  der  Gegenwart  sich  verwirklicht,  dafs  aber  dieses 
Hier  allgegenwärtig  und  diese  Gegenwart  eine  ewige  ist. 

Diese  Anschauungen  stimmen  im  wesentlichen  überein  mit 
denen  des  spätem  Vedänta,  welcher  den  Glauben  an  die  Seelen- 
wanderung festhält,  jedoch  nur  für  die  exoterische  Anschauung 
der  aparä  vidyä;  für  die  esoterische,  parä  vidyä  kommt  mit 
der  Realität  der  Welt  auch  die  Realität  der  Seelenwanderung 
in  Wegfall. 

Wir  wollen  jetzt  versuchen,  die  Genesis  dieses  merk- 
würdigen Dogmas  an  der  Hand  der  vedischen  Texte  zu  ver- 
verhütung  folgen.  Vorher  aber  müssen  wir  noch  einem  Milsverständnisse 
Urständ-  vorbeugen.  Wenn  es  gelegentlich  von  den  Vätern  heifst,  dafs 
sie  „einherziehen,  das  Aussehen  von  Vögeln  annehmend",  oder 
wenn  die  Seele  der  sterbenden  buddhistischen  Mutter  in  ein 
Schakalweibchen  eingeht,  um  ihren  reisenden  Sohn  vor  dem 
unheilvollen  Walde   zu  warnen,    wenn  die   Toten    in   ein   die 
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Grabesstätte  der  Gebeine  umschwirrendes  Insekt  fahren ,  wenn 
die  Väter  zu  den  Wurzeln  der  Pflanzen  hinsehlüpfen  (Olden- 
berg,  Religion  des  Veda,  S.  563.  581.  582),  so  sind  dies  popu- 
läre Vorstellungen,  welche  mit  dem  Hineinfahren  des  Vetäla 
in  den  Leichnam  oder  dem  Beseelen  mehrerer  Leiber  durch 
den  Yogin  auf  einer  Linie  stehen,  mit  dem  Seelenwanderungs- 
glauben aber  nichts  zu  thun  haben,  —  sowenig  wie  die  alt- 
ägyptische Vorstellung,  dafs  der  Tote  wiederkommen  kann, 
Gestalten  anzunehmen,  welche  er  will  (welche  von  Herodot 
2,123  mifsverständlich  auf  Seelenwanderung  gedeutet  worden 
zu  sein  scheint),  oder  die  sieben  Weiber  in  dem  goethe'schen 
Gedichte,  welche  des  Nachts  als  sieben  Wehrwölfe  erscheinen. 
Abergläubische  Vorstellungen  wie  diese  haben  bei  allen  Völ- 
kern und  zu  allen  Zeiten  bestanden,  sind  aber  kein  Seelen- 
wanderungsglaube und  haben  auch  diesen,  wenigstens  in  In- 
dien, nicht  hervorgebracht,  ja  auch  schwerlich  irgend  welchen 
Einflufs  darauf  geübt,  indem,  wie  wir  zeigen  werden,  die 
Theorie  der  Seelenwanderung  beruht  auf  der  Überzeugung 
von  der  Vergeltung  der  guten  und  bösen  Werke,  welche  man 
zuerst  im  Jenseits  eintreten  liefs,  dann  aber,  aus  Gründen,  die 
uns  die  Texte  aufschliefsen  werden,  aus  jenem  imaginären 
Jenseits  ins  Diesseits  verlegte.  Wenn  dabei  diese  Vergeltung 
mitunter  sogar  zu  einem  tierischen  oder  pflanzlichen  Dasein 
führt,  so  ist  dies  nur  eine  nebenbei  sich  ergebende  Konsequenz, 
auf  welcher  durchaus  nicht  der  Nachdruck  liegt,  so  sehr  auch 
gerade  dieser  Umstand  den  Gegnern  der  Seelenwanderungs- 
lehre von  jeher  als  besonders  charakteristisch  erschienen  ist 
und  seit  den  Zeiten  des  Xenophanes  (Diog.  L.  8,36)  ihren 
Spott  hervorgerufen  hat. 

2.  Altvedische  Eschatologie. 

In  keinem  vedischen  Texte  vor  den  Upanishad's   ist  die      Keine 
Seelenwanderungslehre    nachzuweisen,    wiewohl    sie    von    den  Wanderung 
Upanishad's  selbst  schon  in  den  Rigveda   zurückverlegt  wird.      upaai? 
Aber  gerade   die   geflissentliche  Art,    mit  der  dies   geschieht, 
spricht  dafür,  dafs  wir  es  mit  einem  neu  aufkommenden  Dogma 
zu    thun    haben,  für  welches   eine  Bestätigung   in  altheiligen 
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Texten    gesucht    wurde.     Drei  Stellen    kommen    hier   in   Be- 
tracht. 
vermeint-  Brih.  1,4,10   wird   von  Vämadeva,   dem  Dichter  von  Rig- 

liches  Vor-  "  ,     _  ,  ..  .  „  ,.,.". 

kommen  im  veda  IV,  gesagt,  dals  er  (vermöge  einer  castra-drishti ,  einer 
inspirierten  Anschauung,  wie  Bädaräyana  1,1,30  bei  Erwähnung 
dieses  Falles  sagt)  sich  als  Brahman  erkannt  habe,  und  als 
Beweis  für  sein  Brahmanwissen  wird  das  Durchschauen  seiner 
früheren  Geburten  als  Manu  und  Sürya  angeführt:  „Dieses 
erkennend  hub  Vämadeva,  der  Rishi,  an  (Rigv.  4,26,1): 

Ich  war  einst  Manu,  ich  war  einst  die  Sonne". 

Deutlicher  noch  wird  Ait.  2,4  die  Autorität  des  Vämadeva 
angerufen,  um  zu  beweisen,  dafs  auf  die  erste  Geburt  (als 
Kind)  und  die  zweite  Geburt  (durch  die  geistliche  Erziehung) 
eine  dritte  Geburt  nach  dem  Tode  erfolge:  „Nachdem  er  voll- 
bracht, was  zu  thun,  und  alt  geworden,  scheidet  er  dahin; 
dieser  wird,  von  hier  abscheidend,  abermals  geboren;  das  ist 
seine  dritte  Geburt.     Darum  sagt  der  Rishi  (Rigv.  4,27,1): 

Im  Mutterleibe  noch  verweilend,  hab'  ich 

Erkannt  alle   Geburten  dieser  Götter; 

Mich  hielten  hundert  eiserne  Burgfesten, 

Doch,  als   ein  Falke,   schnellen  Flugs,  entfloh  ich. 

Also  hat,  da  er  noch  in  dieser  Weise  im  Mutterleibe  lag, 
Vämadeva  gesprochen."  Das  Citat  aus  dem  Vämadevahymnus 
hat  an  dieser  Stelle  nur  dann  einen  Sinn,  wenn  man  unter 
dem  Falken  die  Seele  und  unter  den  eisernen  Burgfesten  die 
von  ihr  durchwanderten  Leiber  (vgl.  Brih.  2,5,18)  versteht. 

Dafs  beide  Vämadevacitate  mit  der  Seelenwanderungslehre 
nichts  zu  thun  haben,  bedarf  keiner  Ausführung.  In  dem 
ersten  rühmt  Indra  seine  Zaubermacht,  die  ihm  erlaubt,  allerlei 
Gestalten  anzunehmen  (vgl.  Rigv.  6,47,18:  Indro  mäyäbhih 
pururupa?  iyate)',  in  dem  zweiten  schildert  entweder  der  schon 
im  Mutterleibe  weise  Falke  des  Indra,  wie  er  seine  befestigten 
Wohnsitze  verläfst,  um  den  Soma  vom  Himmel  zu  holen,  — 
oder  es  ist  der  weise  Soma  selbst,  welcher  erzählt,  wie  er, 
aus  seinen  eisernen  Burgfesten  vom  Falken  entführt,  „als 
Falke"  (d.  h.  von  diesem  getragen)  auf  die  Erde  herabkommt. 
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Mehr  scheint  es  auf  den  ersten  Blick  mit  einem  dritten 
Citate  auf  sich  zu  haben.  In  dem  grofsen  Seelenwanderungs- 
texte heifst  es  bei  Erwähnung  des  Götterweges  Brih.  6,2,2: 
„Und  hast  du  wohl  auch  das  Wort  des  Weisen  nicht  ver- 
nommen, der  da  spricht: 

Zwei  Wege,  hört'  ich,  giebt  es  für  die  Menschen: 
Den  Weg  der  Väter  und  den  Weg  der  Götter. 
Auf  diesen  findet  alles  sich  zusammen, 
Was  zwischen  Vater  sich  und  Mutter  reget." 

Diese  Übersetzung  ist  richtig  im  Sinne  der  Upanishad,  nicht 
aber  im  Sinne  des  Originals,  welches  sich  (von  keinem  der 
bisherigen  Übersetzer  vermerkt)  Rigv.  10,88,15  findet  in  einem 
Hymnus,  der  den  Agni  in  seiner  doppelten  Rolle  als  Sonne 
bei  Tage  und  als  Feuer  bei  Nacht  feiert.  Nach  diesem  Zu- 
sammenhange kann  es  kaum  zweifelhaft  sein,  dafs  unter  den 
beiden  Wegen,  welche  alles  vereinigen,  was  zwischen  Erde 
und  Himmel  sich  regt,  Tag  und  Nacht  zu  verstehen  und  dem- 
entsprechend zu  übersetzen  ist:  „Von  den  Vorfahren  hörte 
ich,  dafs  es  zwei  Wege  giebt  für  die  Götter  sowohl  wie  die 
Menschen".  Sie  alle  sind  den  Gesetzen  des  Tages  und  der 
Nacht  unterworfen. 

Die  Hymnen    des  Rigveda  wissen   somit   noch  nichts  von    Eschato- 
einer    Seelenwanderung,    sondern    lehren    für    die   Guten    ein    Hymnen 
Fortleben  unter  Führung  des  Yama  bei  den  Göttern,  für  die   ulana'8. " 
Bösen  ein  nur  dunkel  angedeutetes  Fahren  in  die  Tiefe.    Dies 
ist  auch  der  Standpunkt  der  Atharvahymnen  und  Brähmana's; 
nur  dafs  sich  die  Vorstellung  einer  Vergeltung  der  Werke  im 
einzelnen  entwickelt.     Aber  diese  Vergeltung  liegt  immer  nur 
im  Jenseits,   und   erst  in  den  Upanishad's  wird   sie  ins  Dies- 
seits verlegt.     Ein  kurzer  Blick  auf  die  altvedische  Eschato- 
logie wird  dies  bestätigen. 

Das  unsterbliche  Fortleben  bei  den  Göttern   erscheint  in   Fortleben 
vielen,  namentlich  den  älteren,  Hymnen  des  Rigveda  als  eine      Tode, 
besondere  Gnadengabe  der  Götter,  um  deren  Verleihung  Agni 
(1,31,7),  die   Marut's   (5,55,4),  Mitra-Varuna  (5,63,2),  Soma 
(1,91,1)    und    andere    Götter    angefleht    werden,    und    welche 
namentlich  dem  freigebigen  Spender  in  Aussicht  gestellt  wird 
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{yali  prinäti,  sa  ha  deveshu  gacchati  u.  s.  w.  1,125,5 — 6).  Später- 
Yama.  hin  ist  es  Yama,  der  erste  Mensch,  welcher  für  viele  Nach- 
geborene den  Weg  zu  jenen  lichten  Höhen  gefunden  hat  und 
dort  als  Zusammenscharer  der  Menschen  (samgamano  janänäm) 
thront  (10,14,1  fg.).  Um  zu  ihm  zu  gelangen,  mufs  die  Seele 
des  Toten  glücklich  vorüberkommen  an  den  beiden  bunt- 
scheckigen, vieräugigen,  breitnasigen  Hunden  des  Yama 
(10,14,10),  welche,  wie  es  scheint,  den  Eingang  zur  Himmels- 
welt bewachen  und  nicht  jedem  gestatten,  worin  wohl  die  erste 
Spur  eines  Totengerichtes  zu  finden  ist,  wie  es  in  der  spät- 
indischen Eschatologie  von  Yama  geübt  wird.  Nach  anderer 
Anschauung  (10,14,12)  haben  diese  Hunde  die  Aufgabe,  unter 
den  Menschen  umherzuwandern  und  die  zum  Sterben  Be- 
stimmten abzuholen.  Nach  10,165,4  ist  die  Taube  (kapota) 
der  Todesbote  des  Yama;  auch  von  der  Fufsschlinge  oder  dem 
Fangnetze  (padbiqam)  des  Yama  ist  10,97,16  die  Rede,  sodafs 
er  schon  für  die  Sänger  des  Rigveda  auch  die  Schrecken  des 
Todes  repräsentiert.  Aber  überwiegend  ist  in  dieser  altern 
Zeit  die  Auffassung  des  Yama  als  des  Fürsten  im  Reiche  der 
Seligen,  wie  er  in  der  Ferne  (1,36,18),  mitten  im  Himmel 
(10,15,14),  im  Schofse  der  Morgenröte  (10,15,7),  im  höchsten 
Himmel  (Vaj.  Samh.  18,51.  Atharvav.  18,2,48),  in  ewigem  Lichte 
(9,113,7)  thront.  Dort  sitzt  er,  mit  den  Göttern  zechend, 
Seligkeit  unter  einem  schönbelaubten  Baume  (10,135,1),  dort  scharen 
men.  sich  um  ihn  die  Abgeschiedenen,  um  den  Yama,  den  Varuna 
zu  schauen  (10,14,7);  sie  lassen  das  Unvollkommene  hinter 
sich  und  kehren  zu  ihrer  wahren  Heimat  zurück  {Jdtvaya 
avadyam  punar  astam  ehi,  10,14,8),  zu  der  Weideflur,  die  ihnen 
niemand  mehr  rauben  wird  (10,14,2),  wo  nicht  mehr  der 
Schwache  dem  Starken  tributpflichtig  ist  (Atharvav.  3,29,3), 
wo  sie  unsterblich  fortlebend  in  Gemeinschaft  mit  Yama,  mit 
den  Göttern  „am  Festmahl  sich  erfreuen"  (sadhamädam  ma- 
danti,  Rigv.  10,14,10.  Atharvav.  18,4,10  u.  s.  w.).  Man  hat  sich 
mehrfach  beflissen,  den  sinnlichen  Charakter  hervorzuheben, 
den  die  altvedischen  Schilderungen  des  Fortlebens  im  Jenseits 
tragen.  Hierzu  ist  zu  bemerken,  dafs  ein  Vorstellen  der  himm- 
lischen Freuden  nach  Analogie  der  irdischen  dem  Menschen 
natürlich    und    (soweit    man    nicht    bei    der  blofsen   Negation 
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stehen  bleiben  will)  unvermeidlich  ist,  dafs  auch  Jesus  sich 
das  Himmelreich  als  eine  festliche  Versammlung  vorstellt,  bei 
der  zu  Tisch  gegangen  (Matth.  8,11)  und  Wein  getrunken  wird 
(Matth.  26,29),  dafs  auch  ein  Dante  undMilton  nicht  umhin  konn- 
ten, dieser  irdischen  Welt  alle  Farben  zu  ihren  Gemälden  zu  ent- 
lehnen. Übrigens  zeigen  sich  in  den  altvedischen  Schilderungen 
des  Jenseits,  je  nach  der  Individualität  des  Dichters,  grofse 
Verschiedenheiten,  von  der  im  Gemeinsinnlichen  schwelgenden 
Phantasie  des  Dichters  von  Atharvav.  4,34  an  (der  seine  Ge- 
sinnungsweise schon  genugsam  bekundet  durch  die  Art,  wie 
er  seinen  Reisbrei  und  dessen  Schenkung  an  die  Brahmanen 
preist,  —  fast  möchte  man  das  Ganze  für  eine  Parodie  halten, 
doch  vgl.  oben  I,  i,  S.  209),  bis  hinauf  zu  der  mehr  geistigen 
Anschauungsweise  der  schönen  Verse,  Rigv.  9,113,7 — 11,  die 
wir  (mit  Auslassung  des  Refrains)  hier  übersetzen. 

7.  Das  Reich,  wo  unerschöpflich  Licht, 
Aus  dem  entspringt  der  Sonne  Glanz, 
In  dieses  Reich  versetze  mich, 

Das  ewige,  unsterbliche. 

8.  Dort,   wo   als  König  Yama  thront, 
Im  Heiligsten   der  Himmelswelt, 
Wo  Wasser  stets  lebendig   strömt, 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

9.  Wo  Wandeln  ist  nach  Lust,  wo   sich 
Der  dritte,  höchste  Himmel  wölbt, 
Wo  lichterfüllte  Räume  sind, 

Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

10.  Wo  Wünschung  und  Auswünschung,  wo 
Der  Sonne  andre  Seite  scheint, 

Wo  Labung  ist  und  Sättigung, 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

11.  Wo  AVonne  ist  und  Seligkeit, 
Wo  Freude  über  Freude  wohnt, 

Wo  sich  der  Sehnsucht  Sehnen  stillt, 
Dort  lasse  mich  unsterblich  sein. 

Dort  wohnen  auch  die  „Väter"  zusammen  mit  den  Göttern;  Stellung  der 

_      -  Väter" 

wie    diese,    werden   sie   angerufen,    herbeizukommen  und  das 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,  Et.  1" 
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Opfer  zu  geniefsen;  wie  den  Göttern,  werden  «auch  den  Vätern 
die  "Wunderwerke  der  Schöpfung  (8,48,13),  das  Schmücken 
des  Himmels  mit  Sternen  (10,68,11),  das  Heraufführen  der 
Sonne  (10,107,1)  u.  s.  w..  zugeschrieben.  So  stehen  sie  im 
allgemeinen  auf  gleicher  Stufe  mit  den  Göttern,  und  wenn 
auch  gelegentlich  eine  Andeutung  von  verschiedenen  Aufent- 
haltsorten der  Väter  schon  im  Rigveda  (10,15,1 — 2)  sich  findet, 
so  ist  ihm  doch  eine  Unterscheidung  von  verschiedenen  Graden 
der  Seligkeit,  wie  sie  ein  späterer  Text  für  die  Väter,  die 
geborenen  Götter  und  die  Werkgötter  annimmt  (Brih.  4,3,33. 
Taitt.  2,8),  noch  fremd. 
Die  Bösen.  Über   das  Schicksal  der  Bösen   enthält  der  Rigveda   nur 

dunkle  Andeutungen.  Sie  sind  „prädestiniert  für  jenen  tiefen 
Ort"  (idam  padam  ajanata  gabhiram,  4,5,5),  werden  von  Indra 
und  Soma  in  die  Höhle  (vavra),  in  bodenlose  Finsternis 
(andrambhanam  tamas)  gestofsen  (7,104,3),  in  die  Grube  (karta, 
9,73,8),  in  die  äufserste  Finsternis  (10,152,4);  vielleicht  ist 
auch  „die  blinde  Finsternis"  (andham  tamas),  der  schon  nach 
Rigv.  10,89,15.  10,103,12  die  Feinde  verfallen  sollen,  hierher- 
zuziehen, ein  Ausdruck,  der  von  den  Upanishad's  öfter  ge- 
braucht wird  (Brih.  4,4,10—11.  Icä  3.  9.  12,  vgl.  Käth.  1,3), 
nur  dafs  sie  unter  den  „freudlosen,  mit  blinder  Finsternis  be- 
deckten Welten",  in  die  der  Nichtwissende  nach  dem  Tode 
fährt,  nicht  mehr  eine  imaginäre  Hölle,  sondern  diese  Welt 
verstehen,  in  der  wir  leben. 
Fortent-  Die   eschatologischen   Anschauungen    des  Rigveda    treten 

dieser ^n-  uns,  weiter  entwickelt,  in  den  Atharvahymnen  und  Brähmana's 
sc  auungen.  en^gegen>     Über   das  Schicksal   der  Guten  und  Bösen   finden 
sich   einige  nähere  Angaben.     Schon  an   die   spätem   Höllen- 
schilderungen erinnern  Verse  wie  Atharvav.  5,19,3.  13: 

Die  den  Brahmanen  anspieen, 
Auf  ihn  warfen  den  Nasenschleim, 
Die  sitzen  da  in  Blutlachen, 
Als  Nahrung  kauend  eignes  Haar. 

Die  Thränen,  die  herabrollten 
Des  Jammernden,   Gequälten,   die 
Haben  Götter  als  Trinkwasser, 
Brahmanenquäler,  dir  bestimmt. 
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Eingehender  schildern  die  Brahmana's  „die  Welt  der 
Werkfrommen"  (ßukritdm  loka,  ein  Ausdruck,  der  im  Rigveda 
nur  einmal,  10,16,4,  vorkommt,  dann  aber,  bezeichnenderweise, 
immer  häufiger  wird,  Väj.  Samh.  18,52.  Atharvav.  3,28,6. 
9,5,1.  11,1,17.  18,3,71  u.  s.  w.).  Sie  erstehen  im  Jenseits  nach 
ihrem  ganzen  Leibe  mit  allen  Gliedern  und  Gelenken  (sarva- 
tanu,  sarvänga,  sarvaparus,  Atharvav.  11,3,32.  Qatap.  Br.  4,6,1,1. 
11,1,8,6.  12,8,3,31);  aber  dieser  Leib  ist  ein  verklärter,  und  je 
nach  dem  Grade  ihrer  Opferleistungen  brauchen  viele  Fromme 
im  Jenseits  nur  einmal  in  vierzehn  Tagen,  vier  Monaten,  sechs 
Monaten,  zwölf  Monaten,  hundert  Jahren  Nahrung  zu  sich  zu 
nehmen,  oder  sie  können  dieselbe  auch  ganz  entbehren  ((patap. 
Br.  10,1,5,4).  So  leben  sie  in  ewiger  Gemeinschaft,  Welt- 
gemeinschaft, Wesensgemeinschaft  (säyujyam,  salokatä,  sarü- 
patd)  mit  den  Göttern,  mit  Aditya  (Ait.  Br.  3,44.  Taitt.  Br. 
3,10,9,11),  mit  Agni,  Varuna,  Indra  (Qatap.  Br.  2,6,4,8),  oder 
auch  schon  mit  dem  unpersönlichen  Brähman  ((patap.  Br.  11,4,4,2). 
Ja,  Qatap.  Br.  10,5,4,15  heilst  es  von  dem  Wissenden  schon: 
„Selbiger  ist  frei  von  Verlangen,  im  Besitze  alles  Verlangten, 
nicht  [lockt]  ihn  das  Verlangen  nach  irgend  etwas.  Darüber 
ist  dieser  Vers: 

Durch  Wissen  steigen  sie  aufwärts 
Dorthin,  wo  das  Verlangen  schweigt; 
Nicht  Opfergabe  reicht  dorthin, 
Nicht  Bufse  des  Nichtwissenden. 

Denn  nicht  kann  jene  Welt  durch  Opfergaben,  nicht  durch 
Askese  erlangen,  wer  solches  nicht  weifs.  Denn  nur  dem 
solches  Wissenden  gehört  jene  Stätte."  —  Hier  tritt  schon  an 
Stelle  des  Werkes  und  der  Askese  das  Wissen  und,  ent- 
sprechend, an  Stelle  der  himmlischen  Herrlichkeit  die  Er- 
lösung; diese  setzt  somit  die  Seelenwanderung  nicht  voraus 
(wie  Weber,  Zeitschr.  d.  D.  M.  G.  IX,  239,  annimmt),  denn 
von  Seelenwanderung  ist  vor  den  Upanishad's  noch  keine 
Rede.  Wohl  aber  liegen  die  Voraussetzungen  derselben  schon 
in  den  Brähmana's,  wie  war  jetzt  nachweisen  wollen. 
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3.   Die  Keime  der  Seelenwanderungslehre. 

Die  Idee  Es  ist  der  Hauptzweck   der  Brähmana's,   rituelle  Werke 

tung.  vorzuschreiben  und  für  deren  Vollbringung  mannigfachen  Lohn, 
mitunter  auch  für  die  Unterlassung  Schaden  und  Strafe  in 
Aussicht  zu  stellen.  Indem  sie  diese  Belohnungen  wie  auch 
Strafen  teilweise  ins  Jenseits  verlegen,  tritt  an  Stelle  der  alt- 
vedischen  Vorstellungen  von  einer  unterschiedslosen  Seligkeit 
der  Frommen  die  Idee  der  Vergeltung  und  damit  die 
Notwendigkeit,  den  Abgeschiedenen,  je  nach  ihrem  Wissen 
und  ihren  Werken,  verschiedene  Lose  im  Jenseits  in  Aussicht 
zu  stellen.  Wie  aber  die  älteste  Form  der  Strafe  bei  allen 
Naturvölkern  die  Hache  ist,  so  besteht  auch  diese  Vergeltung 
ursprünglich  darin,  dafs  alles  Gute  und  Böse,  welches  wir 
hier  jemand  angethan  haben,  von  ebendemselben  im  Jenseits 
uns  wiederum  angethan  wird.  Einen  drastischen  Ausdruck 
findet  diese  Theorie  in  dem  Ausspruche  Qatap.  Br.  12,9,1,1: 
„Denn  welche  Speise  der  Mensch  in  dieser  Welt  isset,  die- 
selbige  isset  ihn  dafür  wieder  (praty-atti)  in  jener  Welt". 
Einen  Beleg  dazu  bietet  die  Erzählung  Qatap.  Br.  11,6,1  von 
der  Vision  der  Strafen  im  Jenseits,  welche  dem  Bhrigu  zu 
teil  wurde,  und  wir  dürfen  Weber,  welcher  (Zeitschr.  d.  D. 
M.  G.  IX,  237  ig.)  diese  Fragen  zuerst  besprochen  hat,  wohl 
vollständig  beistimmen,  wenn  er  die  liturgische  Ausdeutung 
dieser  Vision  für  eine  sekundäre  Zuthat  des  Brähmanaverfassers 
erklärt  (vgl.  unsere  analoge  Vermutung  bei  einem  andern 
Falle,  oben  I,i,  S.  177).  Nach  Abzug  derselben  bleibt  als 
Kern  übrig,  dafs  Bhrigu  in  den  verschiedenen  Regionen 
schreiende  Männer  sieht,  von  welchen  andere  schreiende  Män- 
ner Glied  für  Glied  zerhauen,  zerschnitten  und  verzehrt  werden 
unter  den  Worten:  „so  haben  diese  uns  in  jener  Welt  gethan, 
und  so  thun  wir  ihnen  in  dieser  Welt  wieder".  Der  Schlufs 
der  Vision  von  dem  schwarzen  Mann  mit  gelben  Augen  und 
dem  Richterstab  in  der  Hand,  zu  dessen  Seiten  die  schöne 
und  die  häfsliche  Frau  (die  guten  und  bösen  Werke)  stehen, 
läfst  über  deren  ursprünglichen  Sinn  wohl  keinen  Zweifel. 
dene  Aus  der  primitiven  Vergeltungslehre,  wie  sie  dieses  durch 

im  Jenseits.  Zufall    in    einem    spätem   Brähmanatexte    aufbewahrte  Stück 
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zeigt,  mag  sich  dann  allmählich  der  Begriff  einer  ausgleichen- 
den Gerechtigkeit  entwickelt  haben,  wie  er  hervortritt  (,3atap. 
Br.  11,2,7,33:  „Denn  auf  eine  Wage  legen  sie  es  [das  Gute 
und  Böse]  in  jener  Welt.  Und  welches  von  beiden  über- 
wiegen wird,  dem  wird  er  nachfolgen,  sei  es  dem  Guten  oder 
dem  Bösen."  Nicht  alle  finden,  nach  etwas  andrer  Anschauung, 
den  Weg  zur  Himmelswelt,  Taitt.  Br.  3,10,11,1:  „manch  einer 
vermag,  wenn  er  aus  dieser  Welt  dahinscheidet,  seine  Stätte 
nicht  aufzufinden,  sondern,  vom  Feuer  [bei  der  Leichenver- 
brennung] verwirrt  und  vom  Rauche  beklommen,  findet  er 
seine  Stätte  nicht  auf".  Andre  werden  für  ihre  Missethaten 
auf  kürzere  oder  längere  Zeit  von  der  Väterwelt  ferngehalten, 
Taitt.  Samh.  2,6,10,2:  „wer  einen  [Brahmanen]  bedroht,  der 
soll  es  büfsen  mit  hundert  [Jahren];  wer  sich  an  ihm  vergreift, 
mit  tausend;  wer  aber  sein  Blut  vergiefst,  der  soll,  so  viele 
Staubkörnchen  dasselbe  hervorströmend  benetzt,  so  viele  Jahre 
die  Väterwelt  nicht  finden;  darum  soll  man  einen  Brahmanen 
nicht  bedrohen,  nicht  angreifen,  nicht  sein  Blut  vergiefsen, 
denn  um  eine  so  grofse  Versündigung  handelt  es  sich  dabei". 
Hier  scheint  die  „Väterwelt"  noch,  wie  im  Rigveda,  als  höch- 
stes Ziel  vorzuschweben;  mit  der  Zeit  aber  trat  ein  Unter- 
schied hervor  zwischen   dem  Götterwege  und  dem  Väterwege  ootterweg 

und  Väter- 

(Atharvav.  15,12  u.  s.  w.),  und  entsprechend  zwischen  der  weg. 
Götterwelt  als  dem  Aufenthalte  der  Seligen  und  der  Väter- 
welt als  der  Stätte  der  Vergeltung.  Ähnlich  schon  wie  in 
der  spätem  Seelen wanderungslehre  heifst  es,  dafs  die  Pforte 
zur  Himmelswelt  im  Nordosten  (Qatap.  Br.  6,6,2,4),  und  die 
Pforte  zur  Väterwelt  im  Südwesten  sich  befindet  (Qatap.  Br. 
13,8,1,5),  eine  Bestimmung,  die  umsomehr  ins  Gewicht  fällt, 
weil  sie  sich  an  zwei  verschiedenen  Stellen  findet,  somit  nicht 
einer  gelegentlichen  Systematisierung  zuzuschreiben  ist.  Jeder 
Mensch  wird  in  der  von  ihm  erwirkten  Welt  geboren  ((^atap. 
Br.  6,2,2,27),  wir  hören  von  einer  „Unsterblichkeit",  die  nur 
hundert  Jahre  dauert  (Qatap.  Br.  10,1,5,4),  und  dafs,  wer  den 
Göttern  opfert,  „nicht  eine  so  grofse  Welt  erwirbt,  wie  der, 
welcher  dem  Ätman  opfert"  (Qatap.  Br.  11,2,6,14).  In  einem 
andern  Texte  wird  gesagt,  dafs  „Tag  und  Nacht  (die  Zeit)  in 
jener  Welt  bei  dem  solches  nicht  Wissenden  den  Schatz  [der 
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guten  Werke]  aufzehren"  (Taitt.  Br.  3,10,11,2),  und  Naciketas 
erbittet  als  zweiten  Wunsch  die  Nichtversiegung  (akshiti)  der 
guten  Werke  (Taitt.  Br.  3,11,8,5,  oben  I,  i,  S.  176).  Beson- 
ders häufig  begegnen  wir  der  Befürchtung,  dafs,  im  Gegen- 
satze zu  der  erhofften  Unsterblichkeit  (amritatvam,  dem  „nicht- 
mehr-sterben-Können"),  dem  Menschen  in  der  jenseitigen  Welt 

DerWieder-  ein  abermaliges  Sterben  (ptcnarmrityu,  der  Wiedertod)  bevor- 
seits.  stehen  könne,  gegen  welches  dann  allerlei  Mittel  an  die  Hand 
gegeben  werden.  Taitt.  Br.  3,11,8,6  (oben  I,  I,  S.  176):  wer 
das  Naciketasfeuer  schichtet  oder  weifs,  der  wehrt  den  Wieder- 
tod ab;  —  Kaush.  Br.  25,1:  wer  den  Äquinoctialtag  feiert, 
der  überwindet  den  Hunger  und  den  Wiedertod;  —  Catap. 
Br.  2,3,3,9:  vom  Wiedertode  wird  erlöst,  wer  also  diese  Er- 
lösung vom  Tode  am  Agnihotram  weifs;  —  10,1,4,14:  der 
Yajamäna,  welcher  das  Feuer  schichtet,  wird  zur  Gottheit  des 
Feuers  und  überwindet  dadurch  den  Wiedertod;  —  10,2,6,19: 
wer  weifs,  wie  der  Hunger  vor  der  Nahrung  flieht,  der  Durst 
vor  dem  Tranke,  das  Unglück  vor  dem  Glück,  die  Finsternis 
vor  dem  Lichte,  der  Tod  vor  der  Unsterblichkeit,  vor  dem 
fliehen  diese  alle,  und  er  wehrt  den  Wiedertod  ab ;  —  ebenso, 
wer  in  bestimmter  Weise  das  Feuer  schichtet  (10,5,1,4),  ein 
bestimmtes  Opfer  bringt  (11,4,3,20),  in  bestimmter  Weise  den 
Veda  studiert  (11,5,6,9).  So  wird  „die  Abwehr  des  Wieder- 
todes "  schliefslich  zur  stereotypen  Formel  (10,6,1,4  fg.),  die 
gelegentlich  auch  da  verwendet  wird,  wo  sie  keinen  Sinn  zu 
geben  scheint  (12,9,3,11).  Auch  in  altern  Upanishadtexten 
begegnen  wir  ihr:  den  Wiedertod  wehrt  ab,  wer  weifs,  dafs 
der  Tod  sein  Selbst  ist  (Brih.  1,2,7),  dafs  die  Opfer  dem 
Atman  gelten  (Brih.  1,5,2) ,  dafs  es  ein  Wasser  giebt,  das 
Feuer  des  Todes  zu  löschen  (Brih.  3,2,10),  dafs  der  Wind  die 
Besonderheit  und  Allgemeinheit  ist  (Brih.  3,3,2).  —  Dafs  dieser 

DerWieder-  Wiedertod  von  einem  abermaligen  Sterben  im  Jenseits  zu  ver- 
rucht      stehen  ist,  lehren  besonders  zwei  Stellen;  Qatap.  Br.  12,9,3,12: 

wandemng.  „damit  bringt  er  seine  Väter,  welche  sterblich  sind,  zur  Un- 
sterblichkeitsstätte, sie,  die  sterblich  sind,  läfst  er  von  der 
Unsterblichkeitsstätte  aus  wiedererstehen;  wahrlich,  der  wehrt 
von  seinen  Vätern  den  Wiedertod  ab,  der  solches  weifs";  — 
Qatap.  Br.  10,4,3,10:  „die  nun  solches  wissen  oder  dieses  Werk 


3.   Die  Keime  der  Seelenwanderungslehre.  295 

tliun,  die  entstehen  nach  dem  Tode  wieder,  und  indem  sie 
wieder  entstehen,  so  entstehen  sie  zur  Unsterblichkeit;  die 
aber  solches  nicht  wissen  oder  dieses  Werk  nicht  tliun,  die 
entstehen  nach  dem  Tode  wieder  und  werden  immer  wieder 
und  wieder  seine  Speise".  Aus  dem  Parallelismus,  den  diese 
Stelle  zwischen  Unsterblichkeit  und  Wiedertod  aufstellt,  er- 
giebt  sich,  dafs  auch  der  letztere  nicht  als  Seelenwanderung, 
sondern  nur  von  einem  Wiedererstehen  und  Wiedersterben 
im  Jenseits  verstanden  werden  darf.  Man  brauchte  aber  nur 
jenen  Wiedertod  aus  dem  imaginären  Jenseits  ins  Diesseits 
zu  verlegen,  um  bei  der  Seelen wanderungslehre  anzulangen. 
Dies  geschieht  erst  auf  dem  Boden  der  Upanishad's,  und  die 
Gründe,  welche  zu  diesem  letzten  Schritt  veranlafsten,  werden 
sich  uns  nicht  verbergen.  Hier  sei  nur  noch  bemerkt,  dafs 
nicht  alle  Upanishadtexte  die  Seelenwanderung  kennen  oder 
anerkennen,  und  wenn  es  Brih.  1,5,16  heifst:  „die  Menschen- 
welt ist  zu  erwerben  nur  durch  einen  Sohn,  nicht  durch 
sonst  ein  Werk;  durch  das  Werk  wird  die  Väterwelt,  durch 
das  Wissen  die  Götterwelt  erworben",  so  weifs  auch  noch 
dieser  Text  nichts  von  Seelenwanderung,  wenn  er  nicht  gar 
als  ein  Protest  gegen  dieses  neu  aufkommende  Dogma 
aufzufassen  ist.  —  Ebenso  können  noch  Stellen  wie  Brih. 
1,4,15  (das  gute  Werk  wird  am  Ende  zu  nichte)  und 
sogar  3,8,10  (Opfer  und  Askese  bringt  nur  endlichen 
Lohn)  von  einer  Aufzehrung  des  Werkschatzes  im  Jenseits 
verstanden  werden. 

4.   Die  Genesis  der  Seelenwanderungslelire. 

Der  Haupttext  der  Seelenwanderungslehre,  von  dem  so  Der  Haupt 
ziemlich  alles  Folgende  abhängig  ist,  findet  sich  in  zweifacher,  5,'3— 10 
meist  wörtlich  übereinstimmender  Recension  Chänd.  5,3 — 10 
und  Brih.  6,2  (Qatap.  Br.  14,9,1).  Die  Inder  nennen  ihn  die 
Fünffeuerlehre  (pancägnividyä).  Er  ist,  wie  bereits  Upanishad's 
S.  137  fg.  gezeigt  wurde,  zusammengeschweifst  aus  zwei  ver- 
schiedenen Teilen,  der  Fünffeuer  lehre  (im  engern  Sinne) 
Chänd.  5,4,1—5,9,2  =  Brih.  6,2,9—6,2,14,  und  der  Zweiweg- 
lehre Chänd.  5,10  =  Brih.  6,2,15—16.    Indem  wir  diese  beiden 


text,  Chand. 

5,3—10 
(Brih.  6,2). 
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Brih.  6,2  nur 
als  Nach- 
trag. 


Doppelte 
Vergeltung 
im  Haupt- 
texte. 


Erstes  Vor- 
kommen der 

Seelen- 
■wanderung. 


Namen  für  die  beiden  Teile  reservieren,  wollen  wir  das  Ganze 
hier  und  in  der  Folge  kurzweg  den  Haupttext  nennen. 

Auffallend  ist  zunächst,  dafs  dieser  für  alle  Folge  so 
hochwichtige  Text  sich  Brih.  6,2  nur  in  einem  Nachtragteile 
(hhilakändam)  findet,  nicht  in  den  beiden  Hauptteilen  dieser 
Upanishad,  dem  Madhukdndam  Brih.  1  —  2  und  dem  Yäjna- 
valki/akändam  Brih.  3 — 4.  Als  man  diese  beiden  sammelte  und 
weiterhin  miteinander  verband,  mufs  er  wohl  noch  nicht  zu 
haben  gewesen  sein;  denn  warum  hätte  man  ihn  sonst  über- 
gangen, da  er  doch  später,  seiner  Wichtigkeit  entsprechend, 
Aufnahme  fand?  Schon  dies  weist  darauf  hin,  dafs  er  spät 
entstanden  und  ein  sekundäres  Produkt  ist.  Noch  mehr  sein 
Inhalt. 

Der  genannte  Haupttext  lehrt  eine  doppelte  Vergeltung, 
einmal  durch  Lohn  und  Strafe  im  Jenseits,  sodann  nochmals 
durch  Wiedergeburt  auf  der  Erde.  Dies  ist  offenbar  se- 
kundär und  nichts  anderes  als  eine  Verschmelzung  der  im 
Veda  überkommenen  Vergeltung  im  Jenseits  mit  der  neu  auf- 
gekommenen Vergeltung  der  Seelenwanderungslehre.  Folglich 
werden  wir  die  ursprüngliche  Seelenwanderungslehre  da  zu 
suchen  haben,  wo  sie  für  sich  allein  und  ohne  Verknüpfung 
mit  der  altvedischen  Vergeltung  im  Jenseits  auftritt,  und  dies 
führt  uns  zu  den  Yäjnavalkyapartien  Brih.  3  und  4,  in  denen 
wir  nun  schon  so  oft  die  ursprünglichste  Form  der  Upanishad- 
lehre  gefunden  haben.  In  ihnen  können  wir  die  Genesis  der 
Seelenwanderung  mitsamt  den  zu  ihr  führenden  Motiven  noch 
beobachten.  Nach  einer  gleichfalls  schon  altvedischen,  neben 
der  gewöhnlichen  herlaufenden  und  mit  ihr  schwer  vereinbaren 
Auffassung  gehen  beim  Tode  des  Menschen  sein  Auge  zur 
Sonne,  sein  Odem  zum  Winde,  seine  Rede  zum  Feuer,  seine 
Glieder  in  die  verschiedenen  Teile  des  Universums  ein.  An 
diesen  schon  Rigv.  10,16,3  ausgesprochenen  und  Qatap.  Br. 
10,3,3,8  weiter  ausgeführten  Gedanken  knüpft  die  Stelle  an, 
die  wir  hier  in  extenso  mitteilen,  da  sie  zum  erstenmal, 
soweit  wir  sehen,  und  noch  als  ein  grofses  Geheimnis  den 
Gedanken  der  Seelenwanderung  ausspricht  und  zugleich  die 
Motive  erkennen  läfst,  welche  zu  dieser  Verlegung  der  Ver- 
geltung aus  dem  Jenseits  ins  Diesseits  führten. 
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Brih.  3,2,13:  „«Yajnavalkya»,  so  sprach  er  (der  Sohn  des 
Ritabhäga),  «wenn  nach  dem  Tode  dieses  Menschen  seine 
Rede  in  das  Feuer  eingeht,  sein  Odem  in  den  Wind,  sein 
Auge  in  die  Sonne,  sein  Manas  in  den  Mond,  sein  Ohr  in 
die  Pole,  sein  Leib  in  die  Erde,  sein  Atman  in  den  Akäca 
(Weltraum),  seine  Leibhaare  in  die  Kräuter,  seine  Haupthaare 
in  die  Bäume,  sein  Blut  und  Samen  in  das  Wasser,  —  wo 
bleibt  dann  der  Mensch?»  —  Da  sprach  Yajnavalkya: 
«Fafs  mich,  Artabhäga,  mein  Teurer,  an  der  Hand;  darüber 
müssen  wir  beiden  unter  uns  allein  uns  verständigen,  nicht 
hier  in  der  Versammlung».  —  Da  gingen  die  beiden  hinaus 
und  beredeten  sich;  und  was  sie  sprachen,  das  war  Werk, 
und  was  sie  priesen,  das  war  Werk.  —  Fürwahr,  gut  wird 
einer  durch  gutes  Werk,   böse  durch  böses." 

In    den  letzten  Worten    wird    das  Motiv,    welches    dem  Motive  der 

_  _       .  r-t  i        i  •  11  Seelenwau- 

Dogma  der  beelenwanderung  zu  Grunde  liegt,  klar  ausge-  derungs- 
sprochen.  Es  ist  die  grol'se,  von  Geburt  an  vorhandene,  mo- 
ralische Verschiedenheit  der  Charaktere,  welche  schon  den 
Sängern  des  Rigveda  zu  denken  gab  (10,117,9,  oben  I,  i,  S.  94), 
und  die  an  unsrer  Stelle  der  Philosoph  daraus  erklärt,  dafs 
der  Mensch  schon  vor  seiner  Geburt  einmal  da  war,  und  dafs 
sein  angeborener  Charakter  die  Frucht  und  Folge  eines  vorher- 
gegangenen Thuns  ist. 

Deutlicher  noch  spricht  sich  Yajnavalkya  in  der  berühmten 
Stelle  Brih.  4,4,2—6  aus,  wo  es,  nach  Schilderung  des  Aus- 
zuges der  Seele  aus  dem  Leibe,  unmittelbar  daran  anschliefsend 
heilst: 

„Dann  nehmen  ihn  das  Wissen  und  die  Werke  bei  der 
Hand  und  seine  vormalige  Erfahrung  (ptirvaprajnä).  —  Wie 
eine  Raupe,  nachdem  sie  zur  Spitze  des  Blattes  gelangt  ist, 
einen  andern  Anfang  ergreift  und  sich  selbst  dazu  hinüber- 
zieht,  so  auch  die  Seele,  nachdem  sie  den  Leib  abgeschüttelt 
und  das  Nichtwissen  [d.  h.  die  empirische  Existenz]  losgelassen 
hat,  ergreift  sie  einen  andern  Anfang  und  zieht  sich  selbst 
dazu  hinüber.  —  Wie  ein  Goldschmied  von  einem  Bildwerke 
den  Stoff  nimmt  und  daraus  eine  andere,  neuere,  schönere 
Gestalt  hämmert,  so  auch  diese  Seele,  nachdem  sie  den  Leib 
abgeschüttelt  und  das  Nichtwissen  losgelassen  hat,   so  schafft 
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sie  sich  eine  andere,  neuere,  schönere  Gestalt,  sei  es  der  Väter 
oder  der  Gandharven  oder  der  Götter  oder  des  Prajäpati 
oder  des  Brahman,  oder  anderer  Wesen.  ...  Je  nachdem 
einer  nun  besteht  aus  diesem  oder  jenem,  je  nachdem  er  han- 
delt, je  nachdem  er  wandelt,  danach  wird  er  geboren:  wer 
Gutes  that,  wird  als  Guter  geboren,  wer  Böses  that, 
wird  als  Böser  geboren,  heilig  wird  er  durch  heiliges 
Werk,  böse  durch  böses.  —  Darum,  fürwahr,  heilst  es  (vgl. 
Qatap.  Br.  10,6,3,1.  Chänd.  3,14,1,  oben  I,  i,  S.  264.  336):  «Der 
Mensch  ist  ganz  und  gar  gebildet  aus  Begierde  (käma);  je 
nachdem  seine  Begierde  ist,  danach  ist  seine  Einsicht  (kratu), 
je  nachdem  seine  Einsicht  ist,  danach  thut  er  das  Werk  (kar- 
man),  je  nachdem  er  das  Werk  thut,  danach  ergehet  es  ihm». 
—  Darüber  ist  dieser  Vers: 

Dem  hängt  er  nach,  dem  strebt  er  zu  mit  Thaten, 
Wonach  sein  inn'rer  Mensch  und  sein  Begehr  steht; 
Wer  angelangt  zum  Endziele 
Der  Werke,   die   er  hier  begeht, 
Der  kommt  aus  jener  Welt  wieder 
Zu  dieser  Welt   des  Werks  zurück. 

So  geht  es  mit  dem  Verlangenden  (kämayamäna)." 
Noch  keine  Diese  Stelle  kennt   noch  keine   doppelte  Vergeltung,  im 

Vergeltung.  Jenseits  und  wiederum  auf  Erden,  sondern  nur  eine  solche 
durch  Seelenwanderung;  sofort  nach  dem  Tode  geht  die  Seele, 
je  nach  ihren  guten  oder  bösen  Werken,  in  einen  neuen  Leib 
ein.  Dies  ergiebt  sich  zur  Evidenz  nicht  nur  aus  dem  Bilde 
von  der  Raupe,  die,  sowie  sie  das  eine  Blatt  aufgezehrt  hat, 
sich  zu  einem  andern  hinüberzieht,  sondern  auch  daraus,  dafs 
das  Gebiet  der  Seelenwanderung  sich  durch  Menschenwelt, 
Väterwelt  und  Götterwelt  bis  zu  Prajäpati  und  dem  persön- 
lichen Brahman  hinauf  erstreckt,  dafs  mithin  Väterwelt  und 
Götterwelt  nicht,  wie  nach  der  spätem  Theorie,  für  eine  Ver- 
geltung neben  und  aufser  derjenigen  durch  Seelenwanderung 
verwendet  werden  können.  Anders  wäre  es,  wenn  wir  in  dem 
angehängten  Verse  präpya  antam  mit  Qankara  als  bhuktvä 
phalam  auffassen  müfsten:  „nachdem  er  (im  Jenseits)  die  Frucht 
der  Werke  genossen,  kehrt  er  aus  jener  Welt  zu  dieser  Welt 
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des  Werkes  zurück".  In  diesem  Falle  würde  der  Vers  (der 
jedenfalls  eine  spätere  Zuthat  ist)  mit  dem  Vorhergehenden 
in  Widerspruch  stehen.  Er  kann  aber  sehr  wohl  auch  be- 
deuten: „Nachdem  er  mit  einem  Lebenslaufe  (wie  die  Raupe 
mit  ihrem  Blatte)  fertig  ist,  so  kehrt  er  nach  dem  Tode  zu 
einem  neuen  Lebenslaufe  wieder". 

Somit  kennt  die  Eschatologie  des  Yäjfiavalkya  (Brih.  1 — 5) 
noch  keine  doppelte  Vergeltung,  im  Jenseits  und  abermals 
durch  einen  neuen  Lebenslauf,  sondern,  wie  es  auch  natürlich 
ist,  nur  eine  einfache  durch  Wiedergeborenwerden  im  Reiche 
der  empirischen  Realität  (Menschen weit,  Väterwelt,  Götter- 
welt); an  die  Stelle  der  altvedischen  Vergeltung  im  Jenseits 
ist  die  Vergeltung  durch  Seelenwanderung  getreten;  von  dem 
Erlösten  heifst  es  nicht  mehr:  „er  wehrt  den  Wiedertod  ab", 
sondern:  „er  kehrt  nicht  wieder  zurück"  (Chänd.  4,15,6.  8,15. 
Brih.  6,2,15.  Pracna  1,10  etc.). 
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In  den  Religionen  pflegt,  wie  wir  schon  öfter  hervorhoben     Fortbe- 
(oben  I,  i,  S.  180. 1,  n,  S.  107  fg.),  neben  den  neu  aufkommenden  Vergeltung 
Gedanken  das  Alte  seine  durch  die  Tradition  geheiligten  Rechte  ^benTe1/ 
zu  behaupten.     So  sehen  wir  auch  hier,  wie  neben  dem  Glau-     wiedw- 
ben  an  eine  Wiederkehr  zur  Erde  die  alten  Vorstellungen  von      kehr' 
einer  Vergeltung  des  Guten  und  Bösen  im  Jenseits  fortbestehen 
und  mit  der  Seelenwanderungslehre  eine  Verbindung  eingehen, 
sodafs   nun   alle  guten   und  bösen  Werke  eine  doppelte  Ver- 
geltung erfahren,  einmal  im  Jenseits  und  wiederum  durch  ein 
neues  Erdenleben,    wodurch  das  bereits  voll  und  ganz  Ver-  Das  schon 
goltene  nochmals  vergolten,  und  eigentlich  der  ganze  Begnti    nochmals 

,  .  vergolten. 

der  Vergeltung  aufgehoben  wird.  Dies  geschieht  in  dem  Haupt- 
texte der  Seelenwanderungslehre,  Chänd.  5,3 — 10  =  Brih.  6,2. 
Wir  haben  aber,  wie  bereits  bemerkt  und  wie  Upanishad's 
S.  137  des  weitern  nachgewiesen,   in  diesem  Haupttexte  zwei  zwei  tcüo 

des  Haupt- 

Teile  zu  unterscheiden,  einen  altern  Teil  Chänd.  5,4 — 9  (Brih.      textes. 
6,2,9 — 14),  den  wir  als  Fünff  euer  lehre   (im  engern  Sinne), 
und    einen   Jüngern    Chänd.  5,10  (Brih.  6,2,15),    den    wir    als 
Zweiweglehre    bezeichnen    wollen.      Auf   erstere    beziehen 
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Die  Fünf- 
fouorlehrc. 


sich  zwei,  auf  die  letztere  die  drei  übrigen  der  zu  Eingang 
gestellten  Fragen.  Die  Verschiedenheit  beider  Teile  ergiebt 
sich,  neben  andern  Up.  S.  139  angeführten  Gründen,  schon 
zur  Evidenz  daraus,  dafs  der  Glaube,  praddhä,  nach  der  Zwei- 
weglehre in  Brahman  ohne  Wiederkehr  führt,  während  er 
nach  der  Fünffeuerlehre  gerade  das  Vehikel  für  die  Rückkehr 
zur  Erde  bildet. 

Der  erste,  ältere  Teil,  die  Fünffeuerlehre,  nimmt  allem 
Anscheine  nach,  ebenso  wie  die  angeführten  Aussprüche  des 
Yäjnavalkya,  keine  Vergeltung  im  Jenseits  an,  sondern  schil- 
dert, wie  die  Seele,  nachdem  sie  bei  der  Leichenverbrennung 
„in  lichtfarbener  Gestalt"  (Brih.  6,2,14)  zum  Himmel  gefahren 
ist,  von  dort  sofort,  wie  es  scheint,  durch  die  drei  Weltgebiete, 
Himmel,  Luftraum,  Erde,  sowie  durch  den  väterlichen  und 
mütterlichen  Leib  als  fünf  Durchgangsstationen  zu  einem  neuen 
Erdendasein  zurückkehrt.  Dies  ist  die  Beantwortung  der 
zu  Eingang  gestellten  Frage:  „Weifst  du,  wie  bei  der  fünften 
Opferung  die  Wasser  mit  Menschenstimme  redend  werden 
(Chänd.  5,3,3.  Brih.  6,2,2)?"  Wie  bei  Yäjnavalkya  als  ein 
grofses  Geheimnis  (Brih.  3,2,13,  oben  S.  297),  so  tritt  auch 
hier  noch  die  Seelenwanderungslehre  als  etwas  Neues,  nicht 
zu  Profanierendes,  in  mystischer  Verhüllung  auf.  So  nahe 
nämlich  den  Christen,  die  den  Leichnam  begraben,  der 
Vergleich  desselben  mit  dem  in  die  Erde  gesenkten  Samen- 
korn liegt  (1  Cor.  15),  so  nahe  liegt  es  in  Indien,  wo  die 
Leiche  verbrannt  wird,  diese  Verbrennung  als  eine  Opferung 
aufzufassen.  Und  wie  der  ins  Feuer  gegossene  Opfertrank 
(Milch,  Soma  u.  s.  w.)  in  vergeistigter  Gestalt  zu  den  Göttern 
aufsteigt,  so  steigt  das  Unsterbliche  des  Menschen  aus  dem 
Leichenfeuer  zum  Himmel  empor.  Dieses  Unsterbliche  hiefs 
bei  Yäjnavalkya  karman,  das  Werk  (oben  S.  297),  in  unsrer 
Stelle  wird  es,  in  Analogie  mit  der  Opferflüssigkeit  als  „das 
Wasser"  und  weiterhin  als  „der  Glaube"  bezeichnet.  Diese 
mystisch  verhüllenden  Ausdrücke  machen  den  Vedäntatheo- 
logen  viel  zu  schaffen  (System  des  Vedänta  S.  401.  408),  be- 
deuten aber  im  Grunde  das  Nämliche,  sofern  die  eigentliche 
Essenz  und  sozusagen  die  Seele  des  als  Opferflüssigkeit  (äpas) 
emporsteigenden  Werkes  (karman)   der  Glaube  (qraddhä)  ist, 
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mit  welchem  es  dargebracht  wurde.  Dieses  „Werk",  wie 
Yajnavalkya,  dieser  „Glaube",  wie  unsre  Stelle  wohl  im  An- 
schlufs  an  ihn  sagt,  steigt  als  das  Unsterbliche  des  Menschen 
zum  Himmel  auf  und  wird  dort  von  den  Göttern  fünfmal 
hintereinander  in  den  Opferfeuern  des  Himmels,  des  Luft- 
raums, der  Erde,  des  Mannes  und  des  Weibes  geopfert,  wo- 
durch es  der  Reihe  nach  aus  Glaube  zu  Soma,  aus  Soma  zu 
Regen,  aus  Regen  zur  Nahrung,  aus  der  Nahrung  zum  Sperma, 
aus  dem  Sperma  zum  Embryo  wird  und  so  zu  einem  aber- 
maligen Dasein  auf  der  Erde  führt. 

Viel  weiter   entwickelt  ist  die  zweite  Hälfte  des  Haupt- 
textes,  welche   wir  die  Zweiweglehre   nennen  wollen,  und   Die  zwei- 

wecrlehre. 

welche,  die  altvedische  Eschatologie  mit  dem  Seelenwanderungs- 
dogma verknüpfend,  eine  doppelte  Vergeltung  (und  somit  eine 
Vergeltung  des  schon  Vergoltenen)  lehrt,  einerseits  im  Jen- 
seits und  dann  nochmals  durch  Rückkehr  zur  Erde.  Zu  diesem 
Zwecke  läfst  sie  die  Seele  des  Verstorbenen  auf  zwei  ver- 
schiedenen Wegen  aufsteigen,  dem  Devaydna  (Götterweg)  und 
Pitriyäna  (Väterweg),  welche  durch  manche,  zum  Teil  wunder- 
liche Stationen  hindurchführen,  die  sich  jedoch  aufhellen  lassen, 
wenn  man  die  Entstehung  der  Lehre  in  Betracht  zieht.  Schon 
im   Rieveda   und   in    den   Brähmana's   wird    oft   der  Devayäna  D  Der  Göt- 

•    o  ■  •      t  terweg. 

erwähnt,  ursprünglich  wohl  der  Weg  auf  welchem  Agni  die 
Opfergabe  zu  den  Göttern  führt,  oder  diese  zu  derselben 
herabsteigen,  dann  aber  auch  der  Weg,  auf  welchem  die  ver- 
storbenen Frommen  zu  den  Göttern  aufsteigen,  um  in  ewiger 
Seligkeit  mit  ihnen,  an  deren  Stelle  später  das  Brähman  tritt, 
zu  leben.  Eine  nähere  Beschreibung  des  Götterweges  findet 
sich  Chänd.  4,15,5:  die  Seele  geht  bei  der  Leichenverbrennung 
in  die  Flamme  ein,  aus  dieser  in  den  Tag,  aus  diesem  in  die 
helle  Monatshälfte,  aus  dieser  in  die  helle  Jahreshälfte  (die 
Sommerzeit),  aus  dieser  in  das  Jahr,  aus  diesem  in  die  Sonne, 
aus  dieser  in  den  Mond,  aus  diesem  in  den  Blitz  und  so 
endlich  in  Brahman.  Dafs  hier  Zeitperioden  als  Raumgröfsen 
erscheinen,  kommt  auch  sonst  vor  (Qatap.  Br.  1,3,5,11.  Chänd. 
2,10,5)  und  ist  in  Indien  nicht  weiter  verwunderlich.  Der 
Sinn  des  Ganzen  ist,  dafs  die  Seele  auf  dem  Götterwege  in 
lichte  und  immer  lichtere  Regionen  gelangt,  wozu  dann  alles 


Väterweg. 
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was  hell  ist  und  leuchtet,  herangezogen  wird  als  Durchgangs- 
stufe zu  Brahman,  welches  ja  „der  Lichter  Licht"  (jyotishäm 
jyotis)  ist. 
2)  Der  Nach   Analogie    mit    diesem   Devayäna    konstruierte    man 

nun  weiter  den  Pitriyäna  oder  Väter  weg;  wie  jenem  alles 
Helle,  Glänzende,  so  wies  man  diesem  das  entsprechende 
dunkle  Gegenstück  zu.  Hierbei  entstand  jedoch  die  Schwierig- 
keit, dafs  man  den  Mond,  der  schon  dem  Devayäna  angehörte, 
auch  hier  beim  Pitriyäna  nicht  entbehren  konnte.  Denn  nach 
einer  alten,  wenig  geklärten  Vorstellung  war  der  Mond  der 
Aufenthalt  der  Abgeschiedenen  (Kaush.  2,8),  wobei  man  dann 
weiterhin  (Brih.  6,2,16.  Kaush.  1,2,  aber  noch  nicht  Kaush.  2,9!) 
seine  Zunahme  und  Abnahme  mit  dem  Heraufsteigen  und 
Herabsteigen  der  Seelen  in  Verbindung  brachte.  Somit  den 
Mond  als  Endziel  der  Pitriyäna  festhaltend,  konstruierte  man 
diesen  im  übrigen  in  Analogie  mit  dem  Devayäna,  indem  die 
Seele  nicht  in  die  Flamme,  sondern  in  den  Rauch,  nicht  in 
den  Tag,  sondern  in  die  Nacht,  nicht  in  die  helle,  sondern  in 
die  dunkle  Monatshälfte,  nicht  in  die  Sommermonate,  sondern 
in  die  Wintermonate,  nicht  in  das  Jahr,  sondern  in  die  Väter- 
welt, nicht  in  die  Sonne,  sondern  in  den  Akäca  (nur  Chänd.), 
und  endlich,  wie  beim  Devayäna,  in  den  Mond  eingeht,  jedoch 
nicht  als  Durchgangsstation,  sondern  um  dort,  „solange  noch 
ein  Bodenrest  [der  guten  Werke]  vorhanden  ist"  (Chänd. 
5,10,5),  zu  verweilen.  —  Eine  Schilderung  der  vorübergehenden 
Seligkeit  auf  dem  Monde  wird  von  unserm  Texte  taktvoll 
umgangen;  an  ihre  Stelle  tritt  die  alte  Vorstellung  von  dem 
Somabecher  der  Götter,  welcher,  nachdem  sie  ihn  ausgetrunken, 
jedesmal  wieder  neu  gefüllt  wird  (Rigv.  10,85,5:  „wenn  sie, 
o  Gott,  dich  austrinken,  so  schwillst  du  darauf  wieder  an"); 
sofern  dies  Gefülltwerden  durch  die  Seelen  geschehen  soll 
(Kaush.  2,8.  1,2),  würden  diese  von  den  Göttern  genossen, 
was  dann  im  spätem  Vedänta  zu  einem  gegenseitigen  Ge- 
niefsen  der  Götter  und  Frommen  im  Umgänge  miteinander 
ausgedeutet  wird  (System  d.  Ved.  S.  393.  416).  Die  Seligkeit 
auf  dem  Monde  dauert  yävat  sampätam  „so  lange  ein  Boden- 
rest vorhanden"  (Chänd.  5,10,5),  worin  liegt,  dafs  die  Ver- 
geltung dort  eine  vollständige  ist ;  dennoch  erfolgt  darauf  eine 
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nochmalige  Vergeltung  auf  der  Erde.  Das  Herabsteigen  uri 
hier  nicht,  wie  in  der  Fünffeuerlehre,  ein  Durchgang  durch 
die  fünf  Opferfeuer  als  Glaube,  Soma,  Regen,  Nahrung,  Same, 
sondern  eine  allmähliche  Verdichtung  der  Seelenmaterie  zu 
Äther,  Wind,  Rauch,  Nebel,  Wolke,  Regen,  Pflanze,  Nahrung, 
Same,  worauf  der  Eingang  in  einen  neuen  Mutterschofs  und 
die  abermaliche  Geburt  erfolgt.  —  Neben  dem  Götterweg,  3>  Der  dritte 
welcher  für  Wissen  und  Glauben  zu  einem  Eingange  in  Brah- 
man  ohne  Rückkehr  führt,  und  dem  Väter  weg,  welcher  für 
Opfer,  fromme  Werke  und  Askese  zum  Monde  und  von  da 
zurück  zur  Erde  leitet,  deutete  unser  Text  ursprünglich  nur 
dunkel  auf  den  „dritten  Ort"  als  Schicksal  der  Bösen  hin, 
welche  als  niedere  Tiere  wieder  geboren  werden. 

Einen  Schritt    weiter    in    der  Entwicklung    dieser  Ideen     wider- 
führen uns   die  Brih.  6,2,16   fehlenden   und  nur  Chänd.  5,10,7     zus&tze 
eingefügten  Zusätze,  welche,   im  Widerspruche  mit  dem      5,10,7.' 
ursprünglichen  Texte  der  Zweiweglehre,  unter  denen,  die 
vom  Monde  zurückkehren,  solche  von  „erfreulichem  Wandel" 
und  solche  von  „stinkendem  Wandel"  unterscheiden;   erstere 
werden    als    Brahmanen,    Kshatriya's,    Vaicya's,    letztere    als 
Hunde,   Schweine  oder    Candäla's  wiedergeboren.     Hierdurch 
wird   nun  der  „dritte  Ort"   neben  Götterweg   und  Väterweg 
überflüssig    und    sollte    ganz   wegfallen,    bleibt  aber   dennoch 
bestehen. 

Dieser  Widerspruch,  wie  auch  die  oben  besprochene  In-  Kaush.  1,2 
concinnität,  dafs  der  Mond  dem  Väterwege  und  Götterwege  Ausgleichs- 
gemeinsam ist,  scheint  früh  bemerkt  worden  zu  sein.  Als  ein 
Versuch,  beide  Übelstände  zu  heben,  ist  Kaush.  1,2  anzusehen. 
Hier  wird,  unter  Beseitigung  des  „dritten  Ortes"  mit  Nach- 
druck erklärt:  „alle,  die  aus  dieser  Welt  abscheiden,  gehen 
sämtlich  zum  Monde".  Dort  aber  werden  sie  einer  Prüfung 
über  ihr  Wissen  unterworfen  und  gehen,  je  nach  Ausfall  der- 
selben, entweder  den  Devayäna  (Kaush.  1,3),  der  zu  Brahman 
ohne  Rückkehr  führt,  oder  (der  Name  Pitriyäna  kommt  nicht 
vor)  sie  gehen  zurück  zu  einer  neuen  Geburt,  „sei  es  als 
Wurm,  oder  als  Fliege,  oder  als  Fisch,  oder  als  Vogel,  oder 
als  Löwe,  oder  als  Eber,  oder  als  Beifstier,  oder  als  Tiger, 
oder  als  Mensch,  oder  als  sonst  etwas".    Auch  diese  Aufzählung 


XIV.    Die  Seelenwanderung. 

N heint.  eine  Nachbildung  der  Chand.  6.{.».3.  >;.1»VJ  vorkom- 
menden  EU   lern;    denn    dort   war  gie   durch   den   Zusammen- 

\»-v< :\iü<jt .    wahrend    sie    hier    al<    ziemlich  übertl 
erscheint. 
uttm  Von  spätem  Stellen,  welche  alle  nach  der  einen  oder  andern 

Seite  auf  dem  bisher  Entwickelten  beruhen,  wollen  wir  zum 
Schlosse  nur  die  wichtigsten  nennen.  Kärh.  2.10  wird  die 
Vergänglichkeit  des  Schatzes  der  guten  Werke  ($evadhi,  wie 
.  Br.  3,10,11,2)  gelehrt.  Weiter  heifst  es  in  betreu"  der 
Bückkehr,  Käth.  .'».7: 

Im  Mutterschofs  geht  ein  dieser, 
Verkörpernd   sich  zur  Leiblichkeit,   — 
In  eine  Pflanze  führt  jener,   — 
Je  nach  Werk,  je  nach  Wissenschaft. 

Deutliche  Abhängigkeit  von  Chand.  5,3 — 10  zeigt  Mund. 
1,2,10: 

Auf  des  Werkhimmels  Rücken  genossen  habend, 
Geh'n  sie  zurück  in  diese  Welt  und  tiefer. 

Auf  die   fünf  Feuer    der   Pancagnividyä   (Chand.  5,4  fg.), 
bezieht  sich  auch  Mund.  2,1,5: 

Aus  ihm  entsteht  das  Feuer,  dessen  Brennholz  die  Sonne  ist 

(Chand.  5,4,1), 
Aus  Soma  wird  Regen  (Chand.  5,5,2),  Pflanzen  aus  der  Erde, 
Der  Mann  ergiefst  den  Strom  in  die  Genossin  (Chand.  5,8,2), 
Nachkommen  viele  sind  dem  Geist  geboren. 

Auf  Grund  von  Chand.  5,10  werden  Väterweg  und  Götter- 
weg (unter  Mifsverstehen  des  Ausdrucks  „graddhä  tapaH<-  iti 
Chand.  5,10,1)  geschildert  Pracna  1,9 — 10.  Zur  Bestätigung 
wird  auf  den  Vers  $igv.  1,164,12  (oben  I,  i,  S.  111)  ver- 
wiesen, welcher  jedoch  mit  der  Sache  nicht  das  Mindeste  zu 
iliuii  hat. 
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XV.   Die  Erlösung. 
1.  Bedeutung  der  Erlösungslehre. 

Die  Liebe  zum  Leben  ist  von  allen  Trieben,  die  der  starke  der 
menschlichen  Natur  eingepflanzt  sind,  der  stärkste.  Wir  bringen  l^sÜ*" 
jedes  Opfer,  um  nur  das  Leben  zu  erhalten.  Ein  langes  Leben 
wünschen  wir  uns  und  den  Unsrigen;  wir  beglückwünschen 
die,  welche  es  erreichen,  und  beklagen  denjenigen,  welcher  vor 
der  Zeit  abberufen  wird;  und  der  Grund  unsrer  Trauer  um 
den  zu  früh  Verstorbenen  ist  (wenn  wir  uns  einmal  deutliche 
Rechenschaft  davon  geben)  nicht  sowohl,  dafs  er  uns  fehlt, 
als  vielmehr,  dafs  wir  ihm  fehlen;  wir  bemitleiden  ihn,  weil 
ihm  das  Dasein,  als  wäre  es  ein  hohes  Gut,  zu  frühzeitig  ent- 
zogen wurde.  Wenn  wir  uns  über  den  Tod  eines  Angehörigen 
damit  trösten,  dafs  wir  uns  die  Leiden,  Gefahren  und  Nöte 
vergegenwärtigen,  denen  er  entronnen  ist,  so  ist  dies  die 
Stimme  der  Reflexion;  ein  reines  Naturgefühl  spricht  anders: 
es  sagt  uns,  dafs  der  Verlust  des  Lebens  das  Schlimmste  ist, 
was  den  Menschen  treffen  kann.  Die  höchste  Strafe  ist  und 
bleibt  die  Todesstrafe.  Ja,  so  stark  ist  in  uns  der  Trieb  zum 
Leben,  dafs  das  ganze  Dasein  nichts  anderes  als  eben  dieser, 
im  Raum  als  Leib,  in  der  Zeit  als  Leben  sich  ausbreitende 
Trieb  selbst  ist. 

Wie  ist  es  unter  diesen  Umständen  möglich,  dafs  bei  der  Wunsch  der 

i  •     j      l-    1  •  Erlösung 

Menschheit  im  Verlaufe  ihrer  Entwicklung  wiederholt  eine  vom  Dasein. 
Stimmung  aufkommen  und  sich  befestigen  konnte,  welche 
jenen  Drang  zu  leben,  auf  dem  unsre  ganze  empirische  Exi- 
stenz beruht,  als  etwas  empfindet,  was  eigentlich  nicht  sein 
sollte,  sodafs  als  die  wahre  Aufgabe  des  Menschen  nicht  die 
Befriedigung  des  Naturtriebes,  sondern  seine  Aufhebung  er- 
scheint, und  somit  als  höchstes  Ziel  eine  Erlösung  (moksha) 
vorschwebt,  und  zwar  eine  Erlösung,  nicht  aus  einem  be- 
stimmten Dasein,  wie  sie  der  Tod  bringt,  sondern  eine  solche 
von  dem  Dasein  überhaupt,  welche,  wie  ein  uns  eingeborenes 
Gefühl  bekundet,  nicht  ohne  weiteres  durch  den  Tod  zu  er- 
langen ist. 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.    I,n.  *0 
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Die  Idee  der 
Erlösung 
nirgends 

reiner  als  in 
Indien. 


Diese  seltsamste  aller  Stimmungswandlungen  läfst  sich 
nirgendwo  reiner  verfolgen  als  in  Indien,  wo  die  Erlösung, 
ungetrübt  durch  das  Hineinspielen  zufälliger  Geschichts- 
begebenheiten, nicht  als  Loskaufung,  Genugthuung,  Versöhnung 
u.  dgl.  erscheint,  sondern  einfach  als  eine  Loslösung  von  dem 
empirischen  Dasein  mit  allen  seinen  Trieben,  welche  als  Fesseln 
(band ha,  graha),  als  Knoten  (granthi)  empfunden  werden,  die 
das  Herz  an  die  Sinnendinge  knüpfen.  Auch  in  Indien  war 
dies  nicht  immer  so,  und  es  liegt  ein  langer  Entwicklungs- 
gang, eine  ungeheure  Wandlung  zwischen  den  Sängern  des 
Rigveda,  die,  von  glühender  Lebenslust  erfüllt,  vor  dem  Tode 
schaudern  (Rigv.  7,89)  und  sich  selbst  und  ihren  Nachkommen 
hundert  Jahre  zu  leben  wünschen,  —  und  zwischen  den  Worten, 
mit  denen  der  gröfste  Dichter  Indiens  sein  Meisterwerk  be- 
schliefst: 

Auch  mir  zu  nichte  mache  meine  Neugeburt 

Der  Gott,  der  sich  allmächtig  durch  sich  selbst  erschuf. 

—  Noch  oft  wird  die  Philosophie  der  Zukunft  ihren  Blick 
nach  Indien  wr enden,  um  die  Erlösungslehre  in  ihrem  ur- 
sprünglichen Mutterlande  zu  studieren;  wir  wollen  jetzt  thun, 
was  wir  vermögen,  um  uns  die  Genesis  dieses  merkwürdigsten 
aller  Dogmen  verständlich  zu  machen. 


Ableitung 
derselben 
aus  dem 
Seelenwan- 
derungs- 
glauben. 


2.   Ursprung  der  Erlösungslehre. 

Albrecht  Weber  hat  in  einer  sehr  beachtenswerten  Ausein- 
andersetzung (Zeitschrift  der  D.  M.  G.  IX,  239)  die  Vermutung 
ausgesprochen,  dafs  die  Lehre  von  der  Erlösung  durch  das 
Dogma  von  der  Seelenwanderung  bedingt  sei.  Dem  milden 
Sinn  und  denkenden  Geiste  der  Inder  habe  die  Annahme 
widerstrebt,  dafs  für  die  Werke  dieses  kurzen  Lebens  ent- 
weder ewiger  Lohn  oder  ewige  Strafe  im  Jenseits  folgen  solle. 
Aus  diesem  Dilemma  habe  er  sich  zu  retten  gesucht  durch 
das  Dogma  der  Seelen  Wanderung,  in  Wahrheit  aber  sich  nur 
tiefer  verstrickt,  indem  zu  der  ewigen  Vergeltung  a  parte  post 
nun  noch  eine  solche  a  parte  ante  getreten  sei,  und  so  habe 
er  sich  schliefslich  durch  „ein  Zerhauen  des  Knotens"  geholfen, 
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indem  er  in  der  Erlösung  die  ganze  individuelle  Existenz  zu 
nichte  werden  liefs,  sodafs  jetzt  als  höchster  Lohn  alles  Stre- 
bens  erschienen  sei,  was  in  alter  Zeit  als  höchste  Strafe  ge- 
golten habe.  —  Aber  abgesehen  davon,  dafs  die  Erlösung  der 
vorbuddhistischen  Zeit  durchaus  keine  Vernichtung,  sondern 
vielmehr  umgekehrt  eine  Erhebung  über  das  in  sich  Nichtige 
ist,  so  entspricht  diese  ingeniöse  Konstruktion  dem  historischen 
Entwicklungsgang  auch  darum  nicht,  weil,  wie  wir  sehen 
werden,  das  Dogma  von  der  Erlösung  älter  ist  als  die  Seelen- 
wanderungslehre, mithin  nicht  eine  Folge  derselben  sein  kann. 

Von  andrer  Seite  hat  man  mehrfach  die  Sehnsucht  nach  Aus  der  ge- 
Erlösung aus  dem  Drucke  zu  verstehen  gesucht,  der  durch  Lage  de" 
die  brahmanische  Lebensordnung  auf  dem  indischen  Volke 
gelastet  habe.  Demselben  sei,  so  meint  man,  infolge  der 
geistigen  Knechtung  durch  die  Brahmanen,  der  materiellen 
durch  die  Kshatriya's,  die  alte  Freude  am  Dasein  verdorben 
worden  und  abhanden  gekommen.  —  Aber,  nicht  zu  erwähnen, 
dafs  die  Lebensbedingungen  im  reichen  Gangesthaie  wohl 
schwerlich  schlechtere  als  vormals  im  Pendschäb  waren,  und 
dafs  die  Idee  der  Erlösung  sicher  nicht  im  Kreise  der  Be- 
drückten, sondern  vielmehr  der  Bedrücker  entsprungen  ist,  so 
ist  eine  pessimistische  Stimmung,  wie  sie  von  dieser  Theorie 
vorausgesetzt  wird,  den  Zeiten,  in  welchen  die  Erlösungslehre 
entsprang,  durchaus  noch  nicht  eigen  (oben  S.  128.  229). 
Allerdings  wird  durch  die  Erlösung  auch  das  Leiden  seiner 
ganzen  Möglichkeit  nach  aufgehoben,  aber  erst  der  Buddhis- 
mus hat  das,  was  eine  blofse  Folge  war,  zum  Grunde  ge- 
macht, und,  indem  er  die  Erlösung  als  eine  Flucht  vor  den 
Leiden  des  Daseins  auffafste,  den  Egoismus  zur  Grundtrieb- 
feder der  Religion  gemacht,  —  wenn  auch  nicht  so  wie  später 
der  Islam,  welcher  nicht  müde  wird,  den  Leuten  die  himm- 
lische Herrlichkeit  und  die  Schrecknisse  der  Hölle  auszumalen. 

Die  Erlösung  kann   nicht   aus  diesen  oder  irgendwelchen    Die  Krio- 

,  ii  sungslekre 

andern  im  Willen  liegenden  Motiven  abgeleitet  werden,  eben  als  Konse- 

i.  i  ii'-i  a      r  •  quenz  der 

weil  sie,    und  zwar  schon   bei  ihrem    ersten  Auttreten,    eine  Atmaniehre. 
Aufhebung  alles  Wollens  ist  (yatra  kdmäh  parägatah).    Somit 
bleibt  übrig,  dafs  ihr  ursprüngliches  Motiv  in  der  Sphäre  des 
Intellektuellen  zu  suchen  ist;  und  hier  wird  sich  uns  die  Er- 

20* 
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lösungslehre  so  sehr  als  die  notwendige  Konsequenz  und  letzte 
Krönung  der  Atmanlehre  erweisen,  dafs  sie  nur  als  eine  per- 
sönliche und  so  zu  sagen  praktische  Anwendung  der  ganzen, 
von  uns  bisher  dargestellten  Weltanschauung  der  Upanishad's 
anzusehen  ist,  wie  wir  jetzt  beweisen  wollen. 
?ingnI1ft  zu  Es  ist  dem  Menschen  natürlich  und  kommt  auch  in  allen 

den  Göttern 

als  ziel.  Regionen  der  Philosophie  zum  Ausdruck,  dafs  er  dasjenige, 
was  für  ihn  Princip  der  Dinge  und  Urgrund  der  Welt  ist, 
zugleich  als  das  höchste  Ziel  seines  persönlichen  Strebens  be- 
trachtet. Dieses  waren  in  der  alten  Zeit  die  Götter,  und  dem- 
entsprechend war  es  der  höchste  Wunsch  der  altvedischen 
Rishi's,  mit  den  Göttern  nach  dem  Tode  vereinigt  zu  werden, 
um  mit  Agni,  Varuna,  Indra,  Aditya  u.  s.  w.  zur  Gemein- 
schaft (säyujyam),  Weltgemeinschaft  (salokatä),  Wesensgemein- 
schaft (sarüpatä)  zu  gelangen  (oben  S.  291).  —  Weiterhin 
erhob  sich  über  die  Götter  das  (unpersönliche)  Brähman;  nun 
Eingang  zu  wurde  dieses  das  Endziel,  und  die  Götter  waren  nur  noch  die 

als  ziel.  Pforten,  um  durch  sie  zu  Brahman  zu  gelangen;  (^atap.  Br. 
11,4,4,1:  „Durch  den  Agni  als  die  Pforte  des  Brähman  geht 
er  ein;  indem  er  durch  den  Agni  als  die  Pforte  des  Brähman 
eingeht,  erwirbt  er  mit  Brähman  Gemeinschaft  (säyujyam), 
Weltgemeinschaft  (salokatä)".  —  Der  letzte  Schritt  war,  dafs 
man  das  weltschaffende  Princip  als  den  Atman,  das  Selbst, 
Eins-       erfafste,  und,   wie  zu  erwarten,  wurde  nun  Einswerdung  mit 

mit  d«Sf  dem  Ätman  das  Ziel  alles  Strebens  und  Sehnens.  Dies  ge- 
A*ziei.als  schah  schon,  als  man  noch  nichts  von  Seelen  Wanderung,  son- 
dern nur  von  einem  Wiedersterben  im  Jenseits  wufste,  wie 
folgende  Stellen  beweisen;  Väj.  Samh.  31,18:  „nur  wer  ihn 
(den  Purusha)  kennt,  entrinnt  dem  Reich  des  Todes;  nicht 
giebt  es  einen  andern  Weg  zum  Gehen";  —  Atharvav.  10,8,44: 
„wer  diesen  kennt,  der  fürchtet  nicht  den  Tod  mehr,  den 
weisen,  alterlosen,  jungen  Atman";  —  Taitt.  Br.  3,12,9,8:  „das 
Selbst  (atman)  ist  sein  Pfadfinder,  wer  ihn  findet,  wird  durch 
das  Werk  nicht  mehr  befleckt,  das  böse".  Namentlich  die 
letzte  Bestimmung  zeigt,  dafs  hier  der  Gedanke  der  Erlösung 
schon  voll  und  ganz  vorhanden  ist.  Ebenso  in  folgender, 
schon  oben  zu  anderm  Zwecke  angeführter  Stelle,  Qatap.  Br. 
10,5,4,15:    „Selbiger  (der  Atman)  ist  frei  von  Verlangen,   im 
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Besitze  alles  Verlangten,  nicht  [lockt]  ihn  das  Verlangen  nach 
irgend  etwas.     Darüber  ist  dieser  Vers: 

Durch  Wissen  steigen  sie  aufwärts 
Dorthin,  wo  das  Verlangen  schweigt; 
Nicht  Opfergabe  reicht  dorthin, 
Nicht  Bufse  des  Nichtwissenden. 

Denn  nicht  kann  jene  Welt  durch  Opfergaben,  nicht  durch 
Askese  erlangen,  wer  solches  nicht  weifs.  Denn  nur  dem 
solches  Wissenden  gehört  jene  Stätte."  Die  Abweisung  von 
Werk  und  Askese,  die  Betonung  des  Wissens,  die  Aufhebung 
aller  Wünsche  sind  Züge,  welche  beweisen,  dafs  diese  Stelle 
die  Erlösung  als  Einswerdung  mit  dem  Atman  im  Auge  hat. 
Aber  diese  Einswerdung  erscheint  nach  Analogie  mit  den  her- 
gebrachten Anschauungen  noch  als  ein  Emporsteigen  zu  himm- 
lischen Regionen,  —  als  wäre  der  Ätman  anderswo  zu  suchen 
als  in  uns  selbst.  Ebenso  einige  Seiten  weiter  in  der  schon 
oben  (I,  i,  S.  264)  übersetzten  Stelle  Qatap.  Br.  10,6,3,  welche 
lehrt,  dafs  das  Schicksal  im  Jenseits  nach  der  Einsicht  (kratu) 
sich  richtet,  die  der  Mensch  hienieden  erworben,  und  dann  als 
höchste  Einsicht  die  Erkenntnis  des  Atman  mitteilt,  welcher, 
alle  Weiten  erfüllend,  alle  Welt  durchdringend,  gröfser  als 
Erde  und  Himmel  ist  und  doch  kleiner  als  ein  Reiskorn  oder 
Hirsekorn  im  innern  Selbste  wohnt.  Zum  Schlufs  heifst  es: 
„er  ist  meine  Seele  (ätman);  zu  ihm,  von  hier,  zu  dieser 
Seele  werde  ich  hinscheidend  eingehen".  —  Wer  fühlt 
nicht  den  innern  Widerspruch  dieser  Worte,  und  dafs  es, 
wenn  der  Atman  wirklich  meine  Seele  ist,  keines  Hingehens 
mehr  zu  ihm  bedarf! 

Hier  war  nur  noch  eine  dünne  Scheidewand  einzustofsen,  niese  Eins- 
um  einzusehen,  dafs  dasjenige,  was  man  immer  in  unendlicher    von  jeher 
Ferne  suchte,  uns  näher  als  irgend  ein  Anderes  ist,  und  dafs    wirkiicht. 
die  als  Gottgemeinschaft,  Brahmangemeinschaft,  Atmangemein- 
schaft  ersehnte  Erlösung  nicht  erst  in  Zukunft  nach  dem  Tode 
erreicht  zu  werden  braucht,   sondern  thatsächlich  schon  jetzt 
und  hier  und  von  Ewigkeit  her  erreicht  ist,  —  für  den,  „der 
solches  weifs". 

Als  derjenige,  welcher  diese  letzte  Konsequenz  der  Atman- 
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lehre  zog,   tritt  uns  wieder   einmal  entgegen  der  Yajnavalkya 
des  Brihadäranyakam. 

3.  Das  Ätmanwissen  ist  die  Erlösung. 

nie  Er-  Die  Erlösung  darf  nicht  angesehen  werden  als  ein  Werden 

nicht  ein  zu  etwas ,  was  vorher  nicht  war.  Erstlich,  weil  es  im  Kreise 
etwas,  der  metaphysischen  Phänomene,  zu  denen  die  Erlösung  gehört, 
überhaupt  (wie  alle  metaphysischen  Geister,  nicht  nur  in  In- 
dien, sondern  auch  im  Abendlande  von  Parmenides  und  Piaton 
an  bis  zu  Kant  und  Schopenhauer  hin  erkannt  haben)  kein 
Werden,  sondern  nur  ein  Sein  giebt.  Die  Kausalität  be- 
herrscht alles  Endliche  ohne  Ausnahme,  aber  nichts,  was  dar- 
über hinaus  liegt  oder,  wie  die  Erlösung,  darüber  hinaus  führt. 
Aber  auch  darum  kann  die  Erlösung  kein  Werden  eines  vorher 
nicht  Vorhandenen  sein,  weil  sie  dann  nicht  summum  bonum 
sein  könnte.  Denn  alles  Gewordene  ist  vergänglich;  was  aus 
dem  Nichts  zu  einem  Etwas  wurde,  kann  auch  aus  dem  Etwas 
in  sein  Nichts  zurückkehren;  was  die  Welle  emporhob,  kann 
sie  auch  wieder  verschlingen;  xb  [xyjosv  de,  ou8sv  psTusi. 

War'  die  Erlösung  anfangend, 
Sie  könnte  nicht  unendlich  sein, 

wie  Gaudapäda  (Kärikä  4,30)  mit  Recht  sagt,  könnte  nicht 
summum  bonum,  nicht  id  quo  maitis  cogitari  nequit  sein,  denn 
als  höheres  Gut  liefse  sich  eine  solche  Erlösung  denken,  die 
nicht  geworden  und  daher  auch  nicht  der  Gefahr  ausgesetzt 
ist,  zu  vergehen. 
Die  Erio-  Somit  ist  die  Erlösung  (die  wir  nicht  nach  unserm  abend- 

wv%  xt(«?.  ländischen,  einseitigen,  aus  historischen  und  darum  engen  Ver- 
hältnissen erwachsenen  Begriffe  beurteilen  dürfen)  keine  eigent- 
liche Neuentstehung,  keine  xawrj  x-aat,?,  sondern  nur  die  Inne- 
werdung eines  von  jeher  Vorhandenen  aber  bis  dahin  uns 
Verborgenen;  Gaudap.  4,98: 

Alle  Seelen  sind  ursprünglich 
Frei  vom  Dunkel  und  fleckenlos ; 
„Urerweckt  schon  und  urerlöst, 
Erwachen  sie",  der  Meister  spricht. 
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Wir  alle  sind  schon  erlöst  (wie  könnten  wir  es  sonst  werden !), 
„aber  gleichwie  einen  verborgenen  Goldschatz,  wer  die  Stelle 
nicht  weifs,  nicht  findet,  ob  er  wohl  immer  wieder  darüber 
hingehet,  ebenso  finden  alle  diese  Kreaturen  diese  Brahman- 
welt  nicht,  obwohl  sie  tagtäglich  [im  tiefen  Schlafe]  in  sie 
eingehen;  denn  durch  die  Unwahrheit  werden  sie  abgedrängt" 
(Chänd.  8,3,2).  Diese  Unwahrheit  wird  gehoben  durch  die 
Erkenntnis:  „Ich  bin  Brahman",  bin  in  Wahrheit  nicht  Indi- 
viduum, sondern  der  Atman,  der  Inbegriff  aller  Realität,  bin 
das  Princip,  das  alle  Welten  schafft,  trägt  und  erhält.  „Und 
auch  heutzutage ,  wer  also  eben  dieses  erkennt :  « Ich  bin 
Brahman!»  der  wird  zu  diesem  Weltall;  und  auch  die  Götter 
haben  nicht  Macht,  zu  bewirken,  dafs  er  es  nicht  wird.  Denn 
er  ist  die  Seele  (atman)  derselben"  (Brih.  1,4,10).  Kurz  und 
treffend  wird  dieser  Gedanke  zusammengefafst  Mund.  3,2,9: 
„Wahrlich,  wer  jenes  höchste  Brahman  kennt,  der  wird  zu 
Brahman",  oder  richtiger:  „der  ist  schon  Brahman"  (sa  yo  ha 
vai  tat  paramam  brahma  veda,  brahma  eva  bhavati);  denn  die 
Erlösung  wird  nicht  erst  durch  die  Erkenntnis  des  Atman 
bewirkt,  sondern  sie  besteht  in  dieser  Erkenntnis;  sie  ist 
nicht  eine  Folge  des  Atmanwissens,  sondern  dieses  Atman-  Das  Atman- 
wissen selbst  ist  schon  die  volle  und  ganze  Erlösung.  Wer  schon  die 
sich  als  den  Ätman,  als  das  Princip  aller  Dinge,  weifs,  der 
ist  eben  dadurch  frei  von  allem  Verlangen  (akämayamäna),  vernich- 
denn  er  weifs  alles  in  sich,  nichts  aufser  sich,  was  er  noch  Begehrens, 
verlangen  könnte;  äptakämasya  ha  sprihäf  „was  kann  wünschen, 
wer  alles  hat  CGaudap.  1,9)?"  —  Und  ferner,  wer  sich  als  den  vemich- 
Atman  weifs,  den  „brennet  nicht,  was  er  getban  und  nicht  werke, 
gethan  hat",  sei  es  Gutes  oder  Böses  (Brih.  4,4,22.  Chänd. 
8,4,1.  8,13.  Mund.  3,1,3.  Taitt.  2,9.  Kaush.  1,4.  3,1.  Mund  3,2,9. 
Maitr.  2,7.  6,34  u.  s.  w.),  seine  Werke  verflammen  wie  der 
Binsenhalm  im  Feuer  (Chänd.  5,24,3,  vgl.  Brih.  5,14,8),  und 
künftige  Werke  haften  nicht  an  ihm,  wie  das  Wasser  nicht 
am  Blatte  der  Lotosblüte  (Chänd.  4,14,3).  Seine  Individualität, 
den  Träger  aller  Werke,  hat  er  als  eine  Illusion  durchschaut, 
indem  ihm  das  Atmanwissen  und  in  ihm  die  Erlösung  zu  teil 
wurde.     Mund.  2,2,8: 
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Wer  jenes  Höchst-und-Tiefste  schaut, 
Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 
Dem  lösen  alle   Zweifel  sich, 
Und  seine  "Werke  werden  Nichts. 

Das   Atmanwissen   bewirkt    nicht    die    Erlösung, 
Ursprung    sondern  ist  die  Erlösung.    Fragen  wir  nach  dem  Ursprung 
dankens.    dieses,    durch    die    ganze   Upanishadlitteratur    sich    hindurch- 
ziehenden  Gedankens,  so   werden  wir  auf  die  Brih.  3  und  4 
vorliegenden  Reden  des  Yäjnavalkya  (aus   dessen  Gedanken- 
kreis auch  schon  die  oben,  S.  311,  citierten  Worte  Brih.  1,4,10 
stammen,  vgl.  Brih.  1,4,3)  zurückgewiesen. 
Die  Er-  Wir  beginnen  mit  Brih.  4,2.    Zum  König  Janaka,  den  wir 

Brih.  4,2.  uns  als  auf  der  Höhe  des  damaligen  Wissens  (etwa  wie  Närada 
Chänd.  7,1)  stehend  zu  denken  haben,  spricht  Yäjnavalkya: 
„Dieweil  du  nun  also  reich  bist  an  Gefolge  und  Gütern,  die 
Veden  studiert  und  die  Geheimlehren  gehört  hast  (adMtaveda 
und  ukta-upanishatka  bist),  so  sage  mir:  wohin  wirst  du,  wenn 
du  einmal  von  hier  abscheiden  wirst,  gelangen?"  —  „Das  weifs 
ich  nicht,  o  Heiliger,  wohin  ich  gelangen  werde."  [Er  weifs 
es  nicht,  trotz  devayäna  und  devaloka,  von  denen  gewifs  in 
seinen  Veden  und  Upanishad's  die  Rede  war;  ihre  Offen- 
barungen scheinen  bei  dem  König  keinen  vollen  Glauben  mehr 
zu  finden.]  —  Yäjnavalkya  versetzt:  „So  will  ich  es  dir  sagen, 
wohin  du  gelangen  wirst".  —  „O  Heiliger,  sage  es!"  — Was 
werden  wir  zu  hören  bekommen?  Jedenfalls  etwas,  was  nicht 
stärker  als  durch  diese  Einführung  als  etwas  zu  damaliger 
Zeit  völlig  Neues  gekennzeichnet  werden  konnte. 

Zunächst  beschreibt  Yäjnavalkya  den  individuellen  Atman, 
wie  er  im  Herzen  wohnt,  Indra  und  Viräj  gleichsam  als  seine 
Fühlhörner  in  die  beiden  Augen  erstreckt  und  mitsamt  ihnen 
von  der  Blutmasse  des  Herzens  ernährt  wird.  Plötzlich,  indem 
in  so  grobmaterialistischer  Weise  vom  individuellen  Atman 
die  Rede  ist,  hebt  es  sich  wie  ein  Nebel  von  unsern  Augen: 
„«Die  vordere  (östliche)  Himmelsgegend  sind  seine  vorderen 
Organe,  die  rechtsseitige  (südliche)  Himmelsgegend  sind  seine 
rechtsseitigen  Organe»"  u.  s.  w.,  „«alle  Himmelsgegenden  sind 
alle  seine  Organe.  Er  aber,  der  Atman,  ist  nicht  so  und  ist 
nicht  so.     Er  ist  ungreifbar,  denn  er  wird  nicht  gegriffen,  un- 
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zerstörbar,  denn  er  wird  nicht  zerstört;  unhaftbar,  denn  es 
haftet  nichts  an  ihm;  er  ist  nicht  gebunden,  er  wankt  nicht, 
er  leidet  keinen  Schaden.  —  O  Janaka!  du  hast  den  Frie- 
den erlangt!»  —  Also  sprach  Yäjnavalkya." 

Die  letzte  Aufserung  läfst  keinen  Zweifel  darüber,  dafs 
hiermit  die  höchste  Belehrung  erteilt  sein  soll,  in  welcher  wir 
die  Antwort  auf  die  Eingangsfrage:  „wohin  wirst  du,  wenn 
du  einmal  von  hier  abscheiden  wirst,  gelangen?"  zu  suchen 
haben.  Und  diese  Antwort  besagt,  dafs  die  Seele  nach  dem 
Tode  nirgendwohin  gehen  wird,  wo  sie  nicht  schon  von  jeher 
war,  und  nichts  anderes  sein  wird,  als  was  sie  von  jeher  war: 
der  eine,  ewige,  allgegenwärtige  Atman! 

Die   Zweifel,    welche,    bei    der    abrupten   Form   des  Ab-  ,  Dic  Kr-  , 

77  *■  lösung  nach 

Schnittes,  über  die  Richtigkeit  dieser  Auffassung  bestehen  Brih.  4,:i— 4. 
könnten,  werden  völlig  beseitigt  durch  die  nicht  mifszuver- 
stehenden  Belehrungen,  welche  Yäjnavalkya  dem  Janaka  Brih. 
4,3—4  erteilt.  Nachdem  hier  als  Schicksal  des  Kämayamäna, 
„des  Verlangenden"  (und  mithin  sich  noch  nicht  als  den  Atman 
Wissenden),  die  Rückkehr  zu  einem  neuen  Erdendasein  gelehrt 
worden,  so  folgen  Worte,  wie  sie  tiefer,  wahrer,  herrlicher  nie 
aus  Menschenmunde  ergangen  sind  (Brih.  4,4,6 — 7): 

„Nunmehr  von  dem  Nichtverlangenden  (akämayamäna).  — 
Wer  ohne  Verlangen,  frei  von  Verlangen,  gestillten  Verlangens, 
selbst  sein  Verlangen  ist,  dessen  Lebensgeister  ziehen 
nicht  aus,  sondern  Brahman  ist  er,  und  in  Brahman  geht  er 
auf.  —  Darüber  ist  dieser  Vers: 

Wenn  alle  Leidenschaft  schwindet, 
Die  nistet  in  des  Menschen  Herz, 
Dann  wird,  wer  sterblich,  unsterblich, 
Schon  hier  erlangt  das  Brahman  er. 

Wie  eine  Schlangenhaut  tot  und  abgeworfen  auf  einem  Ameisen- 
haufen liegt,  also  liegt  dann  dieser  Körper.  Aber  das  Körper- 
lose, das  Unsterbliche,  das  Leben  ist  lauter  Brahman,  ist  lauter 
Licht."  — 

WTir  wollen  zunächst  diese  Stelle  benutzen,  um  einige 
andere,  an  sich  dunkle,  Aussprüche  des  Yäjnavalkya  auf- 
zuhellen. 
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Brih.  3,2,11.  Brih.  3,2,11:    „«Yäjnavalkya»,  so  sprach  er,  «wenn  dieser 

Mensch  stirbt,  wandern  dann  die  Lebensgeister  aus  ihm  aus 
oder  nicht?»  —  «Mit  nichten!»  sprach  Yäjnavalkya,  sondern 
ebendaselbst  bleiben  sie  versammelt;  er  schwillt  an,  er  bläht 
sich  auf,  aufgebläht  liegt  der  Tote»."  —  In  dieser  Stelle  liegt, 
wie  bereits  Upanishad's  S.  431  Anm.  bemerkt,  eine  Einschrän- 
kung auf  die  Erlösten  allerdings  nicht  vor,  wie  denn  auch  das 
Aufgeblähtwerden  durch  die  sich  entwickelnden  Gase  an 
jeder  Leiche  ohne  Unterschied  beobachtet  werden  konnte. 
Doch  werden  wir,  wie  schon  die  Mädhyandina's  zu  thun 
scheinen  (Up.  S.  431  Anm.),  die  Worte  nur  von  den  Erlösten 
verstehen  müssen,  wollen  wir  uns  nicht  mit  dem  Ausspruche 
des  Yäjnavalkya  Brih.  4,4,2,  „indem  das  Leben  auszieht,  ziehen 
alle  Lebensorgane  mit  aus",  in  unvereinbaren  Widerspruch 
setzen. 

Brih. 3,2,12.  Noch   dunkler  ist  das  Folgende,  Brih.  3,2,12:    „«Yäjna- 

valkya», so  sprach  er,  «wenn  dieser  Mensch  stirbt,  was  ver- 
läfst  ihn  dann  nicht?»  —  «Der  Name»,  so  sprach  er,  «denn 
unendlich  ist  der  Name,  unendlich  sind  die  Vicve  deväh,  und 
die  unendliche  Welt  erwirbt  er  mit  diesem»."  —  Hier  müssen 
wir,  wie  Up.  S.  431  gezeigt,  unter  dem  Namen  die  unendliche 
„Welt  als  Vorstellung"  verstehen.  Indem  sie  fortbesteht, 
bleibt  das  sie  tragende  Subjekt  des  Erkennens  bestehen. 

„Nach  dem  Mit  dieser   Erklärung  stimmt   es  schön  zusammen,   dafs 

kein  Be-  Yäjnavalkya  Brih.  2,4,12  (=  4,5,13)  der  Maitreyi  gegenüber 
behauptet:  „nach  dem  Tode  ist  kein  Bewufstsein",  und  dies 
dahin  erklärt,  dafs  der  unvergängliche,  unzerstörbare  (avinägin, 
anucchittidharman ,  4,5,14)  Atman  nach  dem  Tode  doch  kein 
Bewufstsein  von  Objekten  mehr  habe,  weil  er  als  Subjekt  des 
Erkennens  alsdann  alles  in  sich,  nichts  aufser  sich  habe,  somit 
„keine  Berührung  mehr  mit  der  Materie  habe"  (rnäträ-asam- 
sargas  tu  asya  bhavati,  4,5,14  Mädhy.,  vgl.  Upanishad's  S.  485 
Anm.). 

Brih.  3,2,io.  Auch  die  mystische  Äufserung  Brih.  3,2,10  von  dem  Wasser 

(der  Erkenntnis),  welches  das  Feuer  des  Todes  auszulöschen 
vermöge,  findet  hierin  ihre  befriedigende  Erklärung. 

Somit  hat  Yäjnavalkya  schon   ganz   die   schopenhauersche 
Definition  der  Unsterblichkeit  als  einer  „Unzerstörbarkeit  ohne 
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Fortdauer"  (Elemente  der  Metaphysik  §  249)  anticipiert.  Wie 
es  für  den  Wissenden  keine  Realität  der  Welt  und  der  Seelen- 
wanderung mehr  giebt,  so  gehört  auch  die  Unsterblichkeit  als 
Fortleben  nach  dem  Tode  zu  der  grofsen  Illusion,  deren  Nichtig- 
keit er  durchschaut  hat. 

Von  den  zahlreichen  späteren  Upanishadstellen,  welche  in     spätere 
ähnlicher  Weise  wie  die  bisher  besprochenen  Yajnavalkyareden 
das  Ätmanwissen  als   die  Erlösung   feiern,    mögen  hier  noch 
einige  folgen. 

Brih.  4,4,12—13.  15—17. 
Doch  wer  sich  als  das  Selbst  erfafst  hat  in  Gedanken, 
Wie  mag  der  wünschen  noch,  dem  Leibe  nachzukranken? 
Wem  in  des  Leib's  abgi-ündlicher  Befleckung 
Geworden  ist  zum  Selbste  die  Erweckung, 
Den  als  allmächtig,  als  der  Welten  Schöpfer  wifst! 
Sein  ist  das  Weltall,  weil  er  selbst  das  Weltall  ist. 

Der  Mann,   der  als  sein  eigen  Selbst 
Gott  hat  geschaut  von  Angesicht, 
Den  Herrn  des,  das  da  war  und  wird, 
Der  fürchtet  und  verbirgt  sich  nicht! 

Zu  dessen  Füfsen  rollend  hin  in  Jahr'  und  Tagen  geht  die  Zeit, 
Den  Götter  als  der  Lichter  Licht  anbeten,  als  Unsterblichkeit, 
In  dem  der  Wesen  fünffach  Heer  mitsamt  dem  Raum  gegründet  stehn, 
Den  weifs  als  meine  Seele  ich,  unsterblich  den  Unsterblichen! 

Chänd.  7,26,2. 
Der  Schauende  schaut  nicht  den  Tod, 
Nicht  Krankheit  und  nicht  Ungemach; 
Das  All  nur  schaut  der  Schauende, 
Das  All  durchdringt  er  allerwärts. 

Taitt.  2,9. 
Vor  dem  die  Worte  umkehren 
Und  das  Denken,  nicht  findend  ihn, 
Wer  dieses  Brahman's  Wonne  kennt, 
Der  fürchtet  sich  vor  keinem  mehr. 

Kena  11—12. 
Nur  wer  e3  nicht  erkennt,  kennt  es, 
Wer  es  erkennt,   der  weifs  es  nicht,  — 
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Nicht  erkannt  vom  Erkennenden, 
Erkannt  vom  Nicht-Erkennenden. 

In  wem  es  aufwacht,  der  weifs  es 
Und  findet  die  Unsterblichkeit; 
Dafs  er  es  ist,  gieht  ihm  Mannheit, 
Dafs  er  es  weifs,  Unsterblichkeit. 

Käth.  5,12.  6,12—15. 
Den  einen  Herrn  und  innres  Selbst  der  Wesen, 
Der  seine  eine  Form  ausbreitet  vielfach, 
Wer  den,  als  Weiser,  in  sich  selbst  sieht  wohnen, 
Der  nur  ist  ewig  selig,  und  kein  andrer. 

Nicht  durch  Reden,  nicht  durch  Denken, 
Nicht  durch  Sehen  erfafst  man  ihn: 
«Er  ist!»      Durch  dieses  Wort  wird  er 
Und  nicht  auf  andre  Art  erfafst. 

«Er  ist!»   so  ist  er  auffafsbar, 
Sofern  er  beider  Wesen  ist, 
«Er  ist!»   wer  so  ihn  auffafste, 
Dem  wird  klar  seine  Wesenheit. 

Wenn  alle  Leidenschaft  schwindet, 
Die  nistet  in  des  Menschen  Herz, 
Dann  wird,  wer  sterblich,  unsterblich, 
Hier  schon   erlangt  das  Brahman  er. 

Wenn  alle  Knoten  sich  spalten, 
Die  umstricken  das  Menschenherz, 
Dann  wird,  wer  sterblich,  unsterblich.  — 
So  weit  erstreckt  die  Lehre  sich. 

I^ä  6—7. 
Doch  wer  die  Wesen  hier  alle 
Wiedererkennt  im  eignen  Selbst 
Und  sich  in  allem,  was  lebet, 
Der  ängstigt  sich  vor  keinem  mehr. 

Wo  zu  den  Wesen  hier  allen 
Das  Selbst  ward  des  Erkennenden,  — 
Wo  wäre  Wahn,  und  wo  Kummer 
Für  ihn,   der  so  die  Einheit  schaut? 
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gvet.  4,18. 
Das  Dunkel  weicht,  nun  ist  nicht  Tag  noch  Nacht  mehr; 
Nicht  seiend,  noch  nichtseiend,  —  selig  nur  ist  er; 
Er  ist  der  Om-laut,   Savitar's  liebwertes  Licht, 
Aus  ihm   erflofs  das  Wissen  uranfänglich. 

Maitr.  6,34  (Up.  S.  358). 
Wer,  durch  Nachsinnen  reingewaschnen  Geistes,  sich 
Versenkt  im  Atman,  was  für  Seligkeit  der  fühlt, 
Das  auszudrücken  sind  im  stände  Worte  nicht, 
Das  mufs  im  innern  Herzen  man  erfahren  selbst. 

Mund.  3,2,2.  2,2,8.  3,2,8. 
Wer  Wünsche  noch  begehrt  und  ihnen  nachhängt, 
Wird  durch  die  Wünsche  hier  und  dort  geboren; 
Wer  aber  wunschgestillt,   wes  Selbst  bereitet, 
Dem  schwinden  alle  Wünsche  schon  hienieden. 

Wer  jenes  Höchst-und-Tiefste  schaut, 
Dem  spaltet  sich  des  Herzens  Knoten, 
Dem  lösen  alle  Zweifel  sich, 
Und  seine  Werke  werden  Nichts. 

Wie   Ströme  rinnen  und  im  Ocean, 
Aufgebend  Name  und  Gestalt,  verschwinden, 
So  geht,   erlöst  von  Name  und  Gestalt, 
Der  Weise   ein  zum  göttlich  höchsten  Geiste. 

Mandükya-Kärikä  1,16. 
Im  anfanglosen  Weltblendwerk 
Schläft  die  Seele;  wenn  sie  erwacht, 
Dann  wacht  in  ihr  das  zweitlose, 
Schlaf-  und  traum-lose  Ewige. 

Kaivalya  18—23.     (Der  Erlöste  spricht:) 
Was  als  Genufs,  Genufsobjekt, 
Geniefser  die  drei  Stände  kennt, 
Davon  verschieden,  Zuschauer, 
Rein  geistig,  selig  stets  bin  ich. 

In  mir  entstand  das  Weltganze, 
In  mir  nur  hat  Bestand  das  All, 
In  mir  vergeht  es,   dies  Brahman, 
Das  zweitlose,  ich  bin  es  selbst. 
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Charakte- 
ristik des 
Erlösten. 


Vernich- 
tung des 
Begehrens. 


Vernich- 
tung der 
Furcht. 


Des  Kleinen  Kleinstes  bin  ich,  und  nicht  wen'ger 
Bin  grofs  ich,  bin  das  bunte,  reiche  Weltall, 
Der  Alte  bin  ich,  bin  der  Geist,  der  Gottherr, 
Ganz  golden  bin  ich,   seliger  Erscheinung. 

Ohn'  Hand  und  Fufs  bin  ich,  unendlich  mächtig, 
Seh'  ohne  Augen,  höre  ohne  Ohren; 
Ich  bin  der  Wissende,  und  aufser  mir  ist 
Kein  andrer  Wissender  in  ew'gen  Zeiten. 

Durch  alle  Veden  bin  ich  zu  erkennen, 

Vedavollender  bin  ich,  Vedawisser, 

Vom  Guten  frei  und  Bösen,  unvergänglich, 

Geburtlos  bin  ich,   ohne  Leib   und  Sinne. 

Für  mich  giebt  es  nicht  Erde  und  nicht  Wasser, 

Nicht  Feuer,  nicht  den  Wind  und  nicht  den  Äther. 

Auf  Grund  dieser  und  andrer  Stellen  wollen  wir  zum 
Schlufs  hier  eine  kurze  Charakteristik  des  Erlösten  ver- 
suchen. 

Das  Atmanwissen  bewirkt  nicht  die  Erlösung,  sondern  ist 
die  Erlösung;  denn  wer  es  besitzt,  der  hat  die  Existenz  der 
Welt,  die  Existenz  seiner  Leiblichkeit  und  Individualität  als 
eine  Illusion  (mäyä)  durchschaut.    Hieraus  folgt  alles  Übrige. 

1)  Der  Wissende  ist  akämayamäna;  alles  Wünschen,  Be- 
gehren, Verlangen,  alles  Hoffen  und  Fürchten  hat  für  ihn  auf- 
gehört; denn  dies  alles  setzt  ein  Objekt  voraus,  auf  welches 
es  sich  bezieht.  Ein  solches  aber  giebt  es  für  den  Wissenden 
nicht  mehr.  „Wahrlich,  nachdem  sie  dieser  Seele  sich  bewufst 
geworden,  stehen  die  Brahmanen  ab  vom  Verlangen  nach 
Kindern  und  Verlangen  nach  Besitz  und  Verlangen  nach  der 
Welt  und  wandern  umher  als  Bettler.  Denn  das  Verlangen 
nach  Kindern  ist  Verlangen  nach  Besitz,  und  das  Verlangen 
nach  Besitz  ist  Verlangen  nach  Welt;  denn  alle  beide  sind 
eitel  Verlangen"  (Brih.  3,5).  „Dieses  wufsten  die  Altvordern, 
wenn  sie  nicht  nach  Nachkommenschaft  begehrten  und  sprachen: 
«Wozu  brauchen  wir  Nachkommen,  wir,  deren  Seele  diese  Welt 
ist!»"  (Brih.  4,4,22.)  —  Kurz  und  trefflich  fafst  dies  Gaudapäda 
(1,9)  in  die  Worte  zusammen:  „Was  kann  wünschen,  wer  alles 
hat?"  —  Darum  kennt  der  Wissende  auch  keine  Furcht  mehr. 
„Wer  dieses  Brahman's  Wonne  kennt,   der  fürchtet  nun  und 
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nimmer  sich"  (Taitt.  2,4),  „der  ängstigt  sich  vor  keinem  mehr" 
(Käth.  4,5.  12).  „Denn  wovor  sollte  er  sich  fürchten?  Denn 
vor  einem  Zweiten  ist  ja  die  Furcht"  (Brih.  1,4,2). 

2)  Die  Erkenntnis  des  Ätman  hebt  über  die  Individualität  Aufhebung 
und  damit  über  die  Möglichkeit  des  Schmerzes  hinaus.    „Den  desLeil 
Kummer  überwindet,   wer  den  Ätman  kennt"   (Chand.  7,1,3). 
„Besessen  wird  der  Bekörperte  von  Lust  und  Schmerz,  denn 

weil  er  bekörpert  ist,  ist  keine  Abwehr  möglich  der  Lust  und 
des  Schmerzes.  Den  Körperlosen  aber  berühren  Lust  und 
Schmerz  nicht"  (Chand.  8,12,1).  „Darum,  fürwahr,  wer  diese 
Brücke  überschritten  hat  als  ein  Blinder,  der  wird  sehend, 
als  ein  Verwundeter,  der  wird  heil,  als  ein  Kranker,  der  wird 
gesund"  (Chand.  8,4,2). 

3)  „Und  seine  Werke  werden  Nichts"  (Mund.  2,2,8).  vemich- 
Alle  Werke,  die  guten  wie  die  bösen,  werden  bei  erlangter  ^verke.1 
Erkenntnis  zu  nichte,   wie   oft  versichert  wird   (vgl.  die  oben 

S.  311  angeführten  Stellen).  Denn  die  Individualität,  welche 
sie  hervorbrachte,  ist  für  den  Wissenden  nur  ein  Teil  jener 
grofsen  Weltillusion,  die  er  durchschaut  hat. 

4)  Aus  demselben  Grunde  haften  ihm  künftige  Werke  Nichtanhaf- 
nicht  mehr  an,  wie  das  Wasser  nicht  am  Blatte  der  Lotos-  tiger werke. 
blute  haftet  (Chand.  4,14,3).     Dafs   er  Böses  thun  sollte,   ist 

durch  seine  Freiheit  von  allem  Verlangen  völlig  ausgeschlossen. 
„Darum,  wer  solches  weifs,  der  ist  beruhigt,  bezähmt,  ent- 
sagend, geduldig  und  gesammelt;  nur  in  sich  selbst  sieht  er 
das  Selbst,  alles  sieht  er  an  als  das  Selbst;  nicht  überwindet 
ihn  das  Böse,  er  überwindet  alles  Böse,  .  .  .  frei  von  Bösem, 
frei  von  Leidenschaft  und  frei  von  Zweifel,  wird  er  ein  Brah- 
mana,  er  dessen  Welt  das  Brahman  ist"  (Brih.  4,4,23).  — 
„Wodurch  lebt  dieser  Brähmana?  Dadurch,  wodurch  er  lebet, 
wie  es  eben  kommt"  (Brih.  3,5).  Sein  künftiges  Verhalten 
der  Leiblichkeit  nach,  die  er  wie  eine  Schlangenhaut  abge- 
streift hat,  ist  völlig  ohne  Belang;  Icä  2: 

Mag  immerhin,  sein  Werk  treibend, 
Hundert  Jahre  man  wünschen  sich! 
Drum  steht's,  wenn  so  du,  nicht  anders ; 
Werkbefleckung  klebt  dir  nicht  an. 
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Lösung  5)  „Wem  dieses  ward,  fürwahr,  der  zweifelt  nicht"  (Chänd. 

zweifei.  3,14,4),  „dem  lösen  alle  Zweifel  sich"  (Mund.  2,2,8),  „frei  von 
Zweifel,  wird  er  ein  Brähmana"  (Brili.  4,4,23).  Weil  die  Er- 
kenntnis des  Atman  nicht  auf  Reflexion  (tarka,  Käth.  2,9), 
sondern  auf  unmittelbarer  Innewerdung  (anubhava)  beruht, 
darum  kann  sie  durch  keinen  Zweifel  mehr  erschüttert  werden. 
Die  Täuschung,  nachdem  sie  durchschaut  ist,  kann  nicht  mehr 
täuschen.  Die  Frage  nach  der  Möglichkeit  eines  Rückfalls 
kann  nicht  erhoben  werden  und  wird  nicht  erhoben. 


4.  Die  Erlösungslehre  in  empirischem  Gewände. 

Drei  meta-  1)  Der  Atman  ist  unerkennbar. 

Grund-  2)  Der  Atman  ist  die  alleinige  Realität. 

3)  Das  Innewerden  des  Atman  ist  die  Erlösung. 
In   diesen  drei  Sätzen   liegt   die  metaphysische  Wahrheit 
der  Upanishadlehre.    Ihre  weitere  Ausgestaltung  besteht  darin, 
dafs  diese  metaphysische  Wahrheit  (ähnlich  wie  in  der  Grie- 
chischen   und    der    Neuern    Philosophie)    unberechtigterweise 
umkleidung  in  die  Sphäre  der  Erkennbarkeit  herabgezogen   und   mit  em- 
mitSemp?-    pirischen  Formen    umkleidet    wird.      1)  Der   Atman  wird  zu 
Formen,     einem  Objekt  der  Erkenntnis,   welches  er  in  Wahrheit  nicht 
ist.     2)  Der  Welt  wird  ihre  Realität  belassen,  und   der  hier- 
durch entstehende  Widerspruch  ausgeglichen  durch  die  immer 
wiederkehrende  Versicherung,  dafs  die  Welt  mit  dem  Atman 
nie  Er-     identisch  sei.     3)  Die  Erlösung  endlich  erscheint  fälschlich  in 
iin8UW!rden  der  Anschauungsform  der  Kausalität  als  ein  Werden  zu  etwas, 
zu  etwas.    wag  vorijer    nicnt  war,   und  in   den   Anschauungsformen    der 
Zeit  und  des  Raumes  als  die  Aufhebung  einer  zeitlichen  und 
räumlichen   Trennung   von    dem  Atman,    welche   in  Wahrheit 
nie  bestanden  hat  und  daher  auch  nicht  aufgehoben  zu  werden 
braucht. 

Hieraus  entspringt  die  empirische  und  daher  irrige  Auf- 
fassung, dafs  die  Erlösung  (welche  in  Wahrheit  von  jeher  be- 
stand   und    schon  im   Augenblicke    des   Erkennens    uns    voll- 
Erst  nach    ständig    zum  Bewufstsein    kommt)    voll    und    ganz    erst    mit 
dv«wir0k-e    Auflösung  des  Leibes  erreicht  werde.    Chänd.  3,14,4:   „zu  ihm 
ncht.       Werde  ich,  von  hier  abscheidend,  eingehen";  —  Chänd.  6,14,2: 


ein 
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„diesem  [Welttreiben]  werde  ich  nur  so  lange  angehören,  bis 
ich  erlöst  sein  werde,  darauf  werde  ich  heimgehen";  —  Käth.  5,1 : 
vimitktaq  ca  vimucyate  „und  wenn  er  vom  Leibe  erlöst  worden 
(oder:  nachdem  er  schon  durch  die  Erkenntnis  erlöst  worden), 
wird  er  [endgültig  erst  im  Tode]  erlöst".  —  Einer  spätem 
Zeit  gehört  das  Gleichnis  von  dem  Töpferrade  (dein  Leben) 
an,  welches  zu  Ende  rollt,  auch  nachdem  das  Gefäfs  (die  Er- 
lösung) schon  fertig  ist  (System  d.  Ved.  S.  459.  Garbe,  Sän- 
khyaphilosophie  S.  182),  sowie  die  Unterscheidung  zwischen 
solchen,  die  erst  mit  dem  Tode  erlöst  werden  (videhamukti), 
und  solchen,  die  es  schon  bei  Lebzeiten  sind  (jivanmukti). 
Diese  Unterscheidung  und  jener  Vergleich  stammen  erst  aus 
der  realistischen,  dem  Sänkhyam  zutreibenden,  Periode  des 
Vedänta.  Beide  sind  uns  in  den  Upanishad's  (mit  Ausnahme 
ganz  später)  nicht  begegnet  und  stehen  mit  dem  ursprüng- 
lichen Sinn  der  Erlösungslehre  im  Widerspruch.  Nach  dieser 
ist  jeder,  sobald  er  das  Atmanwissen  besitzt,  ein  jtvanmukta; 
die  weitere  Fortdauer  oder  Nichtfortdauer  seiner  Leiblichkeit 
ist  ihm,  wie  alles  andere  in  der  Welt,  gleichgültig;  durch  den 
Tod  erlangt  er  nichts,  was  er  nicht  schon  vorher  besessen 
hätte,  und  wird  nichts  los,  was  er  nicht  schon  vorher  durch 
Erkenntnis  von  sich  gelöst  hätte. 

Wie  die  Theorie  der  Videhamukti  nebst  den  sie  vor- 
bereitenden Upanishadstellen  auf  der  falschen  Annahme  ruht, 
als  wenn  zwischen  uns  und  dem  Atman  eine  zeitliche 
Trennung  bestände,  so  ist  es  nicht  minder  falsch  und  auf 
einer  unberechtigten  Anwendung  der  empirischen  Erkenntnis- 
weise beruhend,  wenn  zwischen  beiden  eine  räumliche  Tren- 
nung angenommen  wird,  so  dafs  es  erst  eines  Hinganges  zu 
dem  Ätman  bedarf,  um  ihn  zu  erreichen.  Doch  ist  diese  An- 
schauungsweise, unter  Nachwirkung  der  alten  Vorstellungen 
eines  Hinganges  zu  den  Göttern,  zum  Brahman,  zum  Ätman 
(oben  S.  309),  auch  in  den  Upanishad's  nicht  selten.  Dafs 
die  dabei  zu  Tage  tretenden  Vorstellungen  wenig  zusammen- 
stimmen, liegt  in  der  Natur  der  Sache.  Wir  wollen  die 
wichtigsten  Stellen  in  der  Kürze  überblicken. 

Ganz  mythisch  (wiewohl  dem  Yäjnavalkya  in  den  Mund 
gelegt)  ist  Brih.  3,3  die  Beschreibung  des  Weges,  welcher  die 
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Darbringer  des  Agvamedha  als  des  höchsten  Opfers  zwischen 
den  Schalen  des  Welteies  hindurch  ins  Jenseits  leitet,  wo  sie 
der  Wind  in  Empfang  nimmt.  Auch  die  am  Schlufs  ver- 
heifsene  Abwehr  des  Wiedertodes  für  den,  welcher  den  Wind 
als  Besonderheit  und  Allgemeinheit  (individuellen  und  kos- 
mischen Präna)  weifs,  zeigt,  dafs  dieses  Stück  noch  der  Zeit 
vor  der  Upanishadlehre  zuzuschreiben  ist.  —  Als  eine  Fort- 
setzung desselben  könnte  betrachtet  werden  Brih.  5,10,  wo 
geschildert  wird,  wie  die  Dahingeschiedenen  (ohne  Unterschied) 
im  Jenseits  vom  Winde  in  Empfang  genommen  und  dann 
durch  Sonne  und  Mond  zu  der  „Welt,  welche  ohne  Hitze 
und  ohne  Kälte  (aqokam  ahimam,  d.  h.  ohne  die  Gegensätze 
des  Erdendaseins)  ist",  gelangen,  um  daselbst  „unaufhörliche 
Jahre"  zu  weilen.  —  Zur  Sonne  nimmt  seinen  Weg  auch  der 
Sterbende  Brih.  5,15  (Icä  15 — 18),  nur  dafs  er  sich  als  identisch 
mit  dem  Purusha  in  der  Sonne  erkennt,  worin  schon  ein 
Hineinspielen  der  Atmanlehre  und  eine  Einbettung  derselben 
in  die  überkommenen  mythologischen  Vorstellungen  gefunden 
werden  kann.  —  Dasselbe  gilt  von  Chänd.  3,13,  wo  zunächst 
die  fünf  Präna' s  nebst  den  entsprechenden  fünf  Sinnesorganen 
und  fünf  Naturgöttern  als  die  fünf  „Götteröffnungen"  (deva- 
sushayas)  bezeichnet  und  als  „die  fünf  Dienstmannen  des 
Brahman  und  Thürhüter  der  Himmels  weit"  beschrieben  wer- 
den, dann  aber  das  durch  sie  zu  erreichende  „Licht,  welches 
jenseits  des  Himmels  dort  leuchtet",  identisch  gesetzt  wird  mit 
dem  Lichte,  „welches  hier  inwendig  im  Menschen  ist".  — 
Auch  die  Eschatologie  von  Chänd.  8,1 — 6  zeigt  diese  Ver- 
mischung mythologischer  und  philosophischer  Vorstellungen, 
wenn  Chänd.  8,6,1—5  der  Weg  durch  die  Adern  und  die  mit 
ihnen  verbundenen  Sonnenstrahlen  zur  Sonne  hin  geschildert 
wird,  während  doch  vorher  8,3  die  Brahmanwelt  nicht  in 
transscendenten  Fernen,  sondern  im  Herzen  nachgewiesen 
worden  war.  Dafs  dabei  die  Grundanschauung  philosophisch, 
und  die  mythische  Ausmalung  spätere  Verbrämung  ist,  zeigt 
sich  recht  deutlich  daran,  dafs  8,5,3  aus  aranyam,  der  „Ein- 
samkeit", in  die  sich  der  Brahman  Suchende  zurückzieht, 
„zwei  Seen  in  der  Brahmanwelt,  im  dritten  Himmel  von  hier" 
mit  Namen  ara-  und  -nya  gemacht  werden.    Hieran  sind  noch 
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andere  Herrlichkeiten  der  Brahmanwelt  (das  Gewässer  Airdm- 
madiyam,  der  Feigenbaum  Somasavana,  die  Burg  Aparäjitä 
und  der  Palast  Prabhuvimitani),  von  einer  spätem  Hand,  wie 
wir  Upanishad's  S.  188  gezeigt,  angefügt  worden.  —  Vielleicht 
schon  abhängig  von  dieser  Stelle  ist  die  noch  weiter  gehende 
Schilderung  der  Brahmanwelt  Kaush.  1,3,  wo  unter  anderm 
nicht  nur  der  Palast  Aparäjitam  (hier  neutr.)  wiederkehrt  und 
ein  Baum  Ilya  vorkommt,  sondern  auch  „der  See  Ära1-1  er- 
wähnt wird,  dessen  Name  eine  abgeleitete  Bildung  von  dem 
See  ara-  Chänd.  8,5,3  sein  dürfte,  somit  für  die  Abhängigkeit 
von  dieser  Stelle  beweisend  sein  würde.  —  Einer  andern  An- 
schauung als  Chänd.  8,6,1 — 5  gehört  der  Chänd.  8,6,6  ange- 
hängte und  Käth.  6,16  wiederkehrende  Vers  an,  welcher 
nicht  erst  beim  Eingang  in  die  Sonne,  sondern  schon  beim 
Austreten  aus  dem  Leibe  die  Aussonderung  der  durch  die 
101ste  Ader  aufsteigenden  Erlösten  stattfinden  läfst.  —  Hier- 
mit verwandt  ist  der  Weg  der  Erlösten  durch  Kopfscheitel, 
Feuer,  Wind  und  Sonne  zu  Brahman  hinauf,  wie  ihn 
Taitt.  1,6  beschreibt.  —  Alle  diese  Stellen  stehen  unter  dem 
Einflüsse  des  Upanishadgedankens,  den  sie  in  empirische  For- 
men kleiden,  indem  sie  ihn  mit  den  hergebrachten  mytholo- 
gischen Anschauungen  verquicken.  Recht  grell  tritt  dies  hervor 
Ait.  3,4:  Vämadeva,  nachdem  er  sich  als  den  Atman  erkannt, 
hat,  „aus  dieser  Welt  emporsteigend,  in  jener  Himmelswelt  alle 
Wünsche  erlangt  und  ist  unsterblich  geworden",  —  sehr  über- 
flüssigerweise, nachdem  er  sich  schon  mit  dem  Ätman,  dem 
Princip  aller  Dinge,  als  identisch  erfafst  hatte. 

Eine  Klärung  fanden  diese  Vorstellungen  durch  Aus-  Der  Deta- 
gestaltung  der  Theorie  vom  Devaydna,  wie  sie  Chänd.  4,15,5 
vorliegt,  und  Verknüpfung  derselben  mit  der  analogen  Kon- 
struktion des  Pitriyäna  in  der  Fünffeuerlehre,  dem  grofsen 
Haupttexte  der  Seelenwanderungslehre,  den  wir  oben  be- 
sprachen. Wir  sahen  (oben  S.  301),  wie  man  die  Seelen  der 
Erlösten  durch  eine  Reihe  heller  Schichten  (Flamme,  Tag, 
helle  Monatshälfte,  helle  Jahreshälfte,  Jahr,  Sonne,  Mond  und 
Blitz)  bis  in  Brahman  hinein  gelangen  liefs,  von  welchem  „sie 
nicht  mehr  auf  dem  Rückwege  zu  diesem  menschlichen  Dasein 
zurückkehren".      Analog   dem  Devayäna    wurde  dann  weiter 
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mittels  der  entsprechenden  dunkeln  Schichten  (oben  S.  302) 
der  Pitriyäna  konstruiert,  wobei  man  jedoch,  wie  gezeigt,  nicht 
vermeiden  konnte,  den  Mond  beiden  Wegen  gemeinsam  sein 
zu  lassen.  Diesen  Übelstand  sucht  der  Urheber  von  Kaush.  1,2 
zu  heben,  indem  er,  die  bis  zum  Monde  führenden  beider- 
seitigen Vorstufen  kassierend  oder  ignorierend,  alle  zum  Monde 
gehen,  von  dort  die  Nichtwissenden  zurückkehren  und  die 
Wissenden  den  Devayäna  antreten  läfst,  welchem  zum  Ersatz 
für  jene  unterdrückten  Stufen  eine  Reihe  neuer  Stationen 
(Mond,  Feuerwelt,  Windwelt,  Varunawelt,  Indrawelt,  Prajä- 
patiwelt,  Brahmanwelt)  gegeben  werden.  Diese  werden  dann 
von  spätem  Vedäntisten  den  vormaligen  Stationen  des  Deva- 
yäna einfach  eingereiht  (System  des  Ved.  S.  475);  im  übrigen 
hat  die  Theorie  der  weniger  beachteten  Kaushitaki  nicht  ent- 
fernt die  Bedeutung  gewonnen  wie  die  von  der  Autorität  von 
Chänd.  5,3 — 10  und  Brih.  6,2  getragene  Pancägnividyä.  Auf 
ihr  beruhen  fast  alle  spätem  Darstellungen  des  Devayäna, 
wie  namentlich  die  Mund.  1,2,11.  3,1,6.  Pracna  1,10  vorkom- 
menden. Daneben  bleibt  der  Yäjiiavalkyagedanke,  dafs  das 
Atmanwissen  schon  die  Erlösung  ist,  zu  Recht  bestehen  und 
wird  oft  ganz  ungescheut  mit  der  Devayänatheorie  verbunden 
vorgetragen,  wodurch  dann  schroffe  Widersprüche  entstehen; 
man  vergleiche  z.  B.  Käth.  6,14 — 15  mit  Käth.  6,16,  oder  Mund. 
3,2,2  mit  Mund.  3,1,10. 
Die  Krama-  Eine  Ausgleichung  dieser  Widersprüche  versucht  die  spätere 

Theorie  von  der  Kramamukti  oder  Stufenerlösung,  nach  welcher 
die  für  gläubige  Verehrung  auf  dem  Devayäna  zu  Brahman 
aufsteigenden  Seelen  zwar  noch  nicht  erlöst  sind,  da  ihnen 
das  volle  Wissen  noch  fehlt,  doch  auch  nicht  zurück  zur  Erde 
gehen  (denn  es  heifst:  „für  solche  ist  keine  Wiederkehr " 
Brih.  6,2,15.  Chänd.  4,15,5.  8,15),  sondern  in  Brahman's  Welt 
vor  dem  Ende  des  Kalpa,  wo  auch  sie  vergeht,  das  volle 
Wissen  und  somit  die  ewige  Erlösung  erlangen  (vgl.  System 
d.  Ved.  S.  430.  472).  In  den  Upanishad's  scheint  die  Krama- 
mukti bereits  von  der  Qvet.  Up.  1,4.  1,11.  5,7  vertreten  zu 
werden  (vgl.  die  Anm.  dort);  noch  älter  aber  dürfte  der  Vers 
Mund.  3,2,6  (Mahänär.  10,22.  Kaivalya  3—4)  sein: 


mukti. 
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Die  der  Vedäntalehre  Sinn  ergriffen, 
Entsagungsvoll,  die  Büfser,  reinen  Wesens, 
In  Brahman's  Welt  zur  letzten  Endzeit  werden 
Vom  Unzerstörbaren  erlöset  alle. 


XVI.   Die  praktische  Philosophie. 

1.  Vorbemerkung. 

Jede  theoretische  Weltanschauung  schliefst  in  sich  Urteile  Philosophie 
über  den  relativen  Wert  oder  Unwert  der  Dinge  und  gewinnt  ut&t. 
dadurch  einen  Einflufs  auf  unser  praktisches  Verhalten.  Darum 
hat  jedes  philosophische  System  eine  ethische  Seite,  mag  die- 
selbe nun  zu  einer  besondern  Ethik  ausgestaltet  sein  oder 
nicht,  und  gerade  auf  diese  Seite  legt  unser  Gefühl  ein  so 
grofses  Gewicht,  dafs  wir  geneigt  sind,  den  Wert  einer  philo- 
sophischen Weltansicht  abzuschätzen  nach  den  ethischen  Folge- 
rungen, die  sich  aus  ihr  ergeben  haben  oder  abgeleitet  werden 
können.  WTir  lassen  uns  dabei  leiten  durch  das  alte  Wahr- 
wort: „An  ihren  Früchten  sollt  ihr  sie  erkennen"  (Matth.  7,16). 
Indes  kann  auch  dieses  Wort  nicht  ohne  Einschränkung  gelten. 
Denn,  um  in  dem  von  Jesu  gebrauchten  Bilde  zu  bleiben,  es 
kann  geschehen,  dafs  ein  Baum  gut  ist  und  dennoch  keine, 
oder  keine  guten  Früchte  bringt,  —  etwa  weil  seine  Blüten 
zu  frühzeitig:  von  dem  kalten  Eishauche  der  Erkenntnis  der 
Wahrheit  berührt  wurden. 

Und  dieser  Fall  dürfte  in  Indien  thatsächlich  vorliegen.  Ätmaniehre 
Selten  hat  die  ewige  philosophische  Wahrheit  einen  schärferen 
und  treffenderen  Ausdruck  gefunden  als  in  der  Lehre  von  der 
erlösenden  Erkenntnis  des  Ätman.  Und  dennoch  ist  diese 
Erkenntnis  jenem  eisigen  Hauche  zu  vergleichen,  welcher  jede 
Entwicklung  hemmt,  jedes  Leben  erstarren  macht.  Wer  sich 
als  den  Ätman  erkannt  hat,  der  ist  zwar  allem  Begehren  und 
damit  der  Möglichkeit  eines  unmoralischen  Verhaltens  für 
immer  entrückt,  aber  zugleich  ist  ihm  jeder  Ansporn  zu  irgend 
welchem  Thun  und  Schaffen  genommen :  er  ist  aus  dem  ganzen 
Kreise  der  individuellen,  illusorischen  Existenz  herausgetreten, 
sein  Leib   ist  nicht   mehr  sein  Leib,  seine  Werke   sind  nicht 
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mehr  seine  Werke;  alles,  was  er  weiterhin  noch  thun  mag  oder 
nicht  thun  mag,  gehört  mit  zu  dem  Bereiche  der  grofsen  Täu- 
schung, die  er  durchschaut  hat,  und  ist  daher  ohne  jeden  Belang. 
Darum  lebt  er  idri$a  eva  „wie  es  eben  kommt"  (Brih.  3,5,1 ;  er 
ist  yadricchika,  Mändükya-K.  2,37.  Paramahansa-Up.  4),  und  lea 
1 — 2  gestattet  ihm,  sich  hundert  Jahre  zu  wünschen,  zu  leben 
und  zu  geniefsen,  kein  Werk  wird  ihn  beflecken,  wird  dich 
beflecken,  evam  tvayi  „wenn  so  du",  d.  h.  wenn  du  das  Weltall 
in  dem  Abgrunde  der  göttlichen  Wesenheit  versenkt  hast. 
Nur  mühsam  und  künstlich  weifs  die  Bhagavadgitä  aus  diesen 
Voraussetzungen  die  Forderung  eines  heroischen  Handelns  ab- 
zuleiten, wie  wir  in  einem  spätem  Teile  unseres  Werkes  sehen 
werden.  Durch  das  erlangte  Atmanwissen  wird  jedes,  und 
somit  auch  das  moralische,  Handeln  aus  dem  Angeln  gehoben. 
Moraiität  Aber  auch  zur  Erlangung  der  erlösenden  Erkenntnis  kann 

dingunV  daa  sittliche  Verhalten  nur  indirekt,  nicht  direkt  beitragen. 
Denn  diese  Erkenntnis  ist  nicht  ein  Werden  zu  etwas,  das 
vorher  nicht  wäre  und  durch  geeignete  Mittel  bewirkt  werden 
könnte,  sondern  sie  ist  das  Innewerden  eines  schon  vorher, 
schon  von  Ewigkeit  her  Vorhandenen,  tie  wird  (schon  in  spä- 
tem Upanishad's)  verglichen  mit  dem  Erwachen  (prabodhu, 
Hansa-Up.  1.  Ätmaprabodha  1.  Gaudap.  1,14.  3,40.  4,92.  98; 
vgl.  pratibuddha  Brih.  4,4,13,  pratibodha  Kena  12,  jagrata 
Käth.  3,14,  boddhvm  ib.  6,4;  nityah,  $uddho,  buddhah  Nrisin- 
hott.  9)  und  erfolgt,  wie  dieses,  von  selbst  (Käth.  2,23)  und 
nicht  durch  Vorsatz.     Mändükya-K.  1,16: 

In  anfanglosem  Weltblendwerk 
Schläft  die  Seele;  wenn  sie  erwacht, 
Dann  wacht  in  ihr  das  zweitlose 
Schlaf-  und  traum-lose  Ewige. 

iö^jnEais   —  "^rst  später,   als  die   empirische  Erkenntnisweise  sich  der 
ein  werden  Erlösungslehre  bemächtigte  und   dieselbe,   wie  gezeigt,  unter 

zu  etwas.  °  °  ö  ö    7 

der  Anschauungsform  der  Kausalität  auffafste,  erschien  das 
erlösende  Wissen  als  ein  Werden  zu  etwas,  als  eine  Wirkung, 
die  auf  bestimmte  Ursachen  erfolgte,  und  die  man  durch  Be- 
förderung der  Ursachen  glaubte  hervorbringen  zu  können. 
Plierbei   fafste  man,    wiederum    empirisch,    die  Erlösung   auf 
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nach   den   äufsern  Symptomen,    durch   welche   sie   in   die  Er- 
scheinung trat.    Dieser  Symptome  aber  waren  vor  allen  zwei:  Zwei  sym- 

1)  die  Aufhebung  alles  Begehrens,  Erlösung' 

2)  die  Aufhebung  des  Bewufstseins  der  Vielheit. 
Diese   also  galt   es  hervorzubringen    oder  doch   nach   Kräften 

zu  befördern,  und  hieraus  entspringen  zwei  merkwürdige  Er-  zwei  Mittel, 
scheinungen  der  indischen  Kultur,   welche  schon  in  den  alten     wuLa. 
Upanishad's  wurzeln  und  in  einer  Reihe  späterer  Upanishad's 
ihre  Ausbildung  erfahren, 

1)  der  Sannyäsa,  welcher  das  Begehren,  und 

2)  der  Yoga,  welcher  das  Bewufstsein  der  Vielheit 
durch  künstliche  Vorkehrungen  aufzuheben  und  damit  die  er- 
lösende Erkenntnis,  wenigstens  ihren  äufsern  Symptomen  nach, 
zu  erzeugen  bemüht  ist.  In  diesen  beiden,  parallel  neben- 
einanderlaufenden und  vielfach  sich  berührenden,  Kultur- 
erscheinungen   liegt    die    praktische    Philosophie,    welche    aus  Die  prakti- 

i  ,        •  •    i  »    ~P  /.  I     n    t-t  iT      ii  i  8Che  phil°- 

dem    (empirisch    autgetalsten)    Upamsnadgedanken    hervorge-      sophie. 

wachsen   ist,    und  von   der   wir,    nach   Mafsgabe    des    in    den 

Atharva-Upanishad's  vorliegenden  Materials,  noch  in  der  Kürze 

zu   handeln   haben.     Vorher  aber   wollen  wir  die  wichtigsten 

ethischen  Gedanken,  welche  in  den  Upanishad's  nicht  sowohl 

aus  der  Atmanlehre  als  vielmehr  neben  ihr  her  entspringen, 

hier  zusammenfassen. 

2.   Die  Ethik  der  Upanishad's. 

Die  Europäer,  praktisch   und   klug  wie  sie  sind,    pflegen    objektiver 
eine  verdienstliche  Handlung  vor  allem  zu  schätzen  nach  ihrem  uUrVert" 
objektiven  Werte,  d.h.  nach  dem  Nutzen,  den  sie  für  die     eriUng.n 
Nebenmenschen,  für   viele,  für  alle  zur  Folge   hat.     Wer  in 
dieser  Richtung  die  gröfsten  Wirkungen  erzielt  hat,   gilt  für 
den    gröfsten    Mann   seiner  Zeit;    das  Scherflein    der   Witwe 
bleibt  immer  nur  ein  Scherflein.    Aber  dieser  objektive  Wert 
der  guten  That  ist  zu  sehr  von  der  Gunst  und  Ungunst  der 
Verhältnisse,  von  der  Einsicht,  der  Stellung,  den  Hülfskräften 
des  Handelnden  und  andern  Zufälligkeiten  abhängig,  als  dafs 
er  zum  Mafsstabe  der  moralischen  Würdigung  dienen  könnte. 
Diese  hat  sich  vielmehr  nur  an  den  subjektiven  Wert  einer 
Handlung  zu  halten,   welcher  besteht  in  der  Gröfse  des  per- 


shad's. 


328  XVI.   Die  praktische  Philosophie. 

sönlichen  Opfers,  welches  der  Handelnde  bringt,  oder,  genauer 
gesagt,  in  seinem  Bewufstsein  von  der  Gröfse  des  Opfers, 
welches  er  zu  bringen  glaubt,  und  somit  in  dem  Grade  der 
Selbstverleugnung  (tapas)  und  Entsagung  (nyäsa),  der  in  der 
Handlung  sich  zeigt,  mag  sie  nun  übrigens  für  die  andern 
von  grofsem,  oder  geringem,  oder  auch  von  gar  keinem 
Nutzen  sein, 
objektive  Diese  Unterscheidung  mag   uns   davor  schützen,   in   eine 

tive  wert-  ungerechte  Beurteilung  zu  verfallen,  wenn  wir,  zunächst  mit 
der  Hand-  einiger  Befremdung,  bemerken,  wie  bei  den  alten  Indern, 
U1upani-en  deren  Bewufstsein  von  der  menschlichen  Gesellschaft,  von 
ihren  Bedürfnissen  und  Interessen  nur  wenig  entwickelt  war, 
der  Sinn  für  den  objektiven  Wert  der  moralischen  Hand- 
lung (d.  h.  nach  dem,  was  sie  für  andere  ist)  viel  weniger 
als  bei  uns  besteht,  während  ihre  Schätzung  nach  dem  sub- 
jektiven Wert  (d.  h.  nach  dem,  was  sie  für  den  Handeln- 
den selbst  bedeutet)  in  einer  Weise  vorhanden  ist,  von  der 
wir  wohl  noch  manches  lernen  können.  In  diesem  Sinne  be- 
schäftigt sich  die  Ethik  der  Upanishad's  wesentlich  mit  der 
subjektiven  Bedeutung  der  moralischen  Handlung,  weniger  mit 
ihren  Wirkungen  nach  aufsen  hin,  wiewohl  auch  diese  letztere 
Betrachtungsweise  nur  vor  der  erstem  zurücktritt,  keineswegs 
aber  fehlt,  wie  wir  zunächst  durch  einige  Beispiele  zeigen 
wollen. 

Chänd.  3,17  wird  das  Leben  allegorisch  als  eine  grofse 
Somafeier  betrachtet.  Hierbei  wird,  im  Vorbeigehen,  in  fünf 
Worten  eine  kleine  Ethik  eingeflochten,  indem  als  der  Opfer- 
lohn (dakshinä),  der  bei  dem  grofsen  Lebensopferfest  zu  spen- 
den ist,  bezeichnet  werden :  1)  tapas  (Askese),  2)  dänam  (Mild- 
thätigkeit),  3)  ärjavam  (RechtschafFenheit),  4)  ahmsä  (Nicht- 
verletzen)  und  5)  satyavacanam  (Wahrhaftigkeit). 

Taitt.  1,9  werden  zwölf  Pflichten  aufgezählt,  neben  jeder 
von  welchen  immer  wieder  das  „Lernen  und  Lehren  des  Veda" 
eingeschärft  wird.  Sie  sind:  Rechtschaffenheit  und  Wahr- 
haftigkeit; Askese,  Bezähmung  und  Beruhigung;  dazu  als 
Obliegenheiten  des  Hausvaters:  Feueranlegung  und  Agnihotram, 
Gastfreundlichkeit  und  Leutseligkeit,  Kinderpflicht,  Gatten- 
pflicht und  Enkelpflicht. 


2.   Die  Ethik  der  Upanishad's.  329 

Wie  in  andern  Ländern,  glaubt  man  auch  in  Indien  die 
Stimme  des  moralischen  Gesetzgebers  (Prajäpati)  aus  dem 
Rollen  des  Donners  zu  vernehmen,  dessen  da!  da!  da!  in 
dem  Mythus  Brih.  5,2  als  ddmyata!  datta!  dayadhvam!  (be- 
zähmt euch,  gebt  Almosen,  habt  Mitleid)  gedeutet  wird. 

Eine  schöne  Sentenz  über  die  wohlthätigen  Wirkungen 
der  guten  Handlung  findet  sich  Mahänär.  9  (Atharva-Rec. 
8,2):  „Wie  von  einem  mit  Blüten  bedeckten  Baume  der  Duft 
weithin  weht,  also  auch  weht  weithin  der  Duft  einer  guten 
That". 

Auf  der  andern  Seite  findet  das  Böse  seine  scharfe  Mifs- 
billigung  in  dem  Chänd.  5,10,9  erhaltenen  Verse: 

Der  Dieb   des  Goldes  und  der  Branntweintrinker, 

Brahmanenmörder,  Lehrers  Bett  Beflecker, 

Die  vier  und  fünftens,  wer  mit  ihnen  umgeht,  stürzt. 

Wenn  hier  statt  des  allgemeinen  Verbotes  von  Diebstahl, 
Trunksucht,  Mord  und  Ehebruch  nur  specielle  Fälle  angeführt 
werden,  so  weist  diese  noch  fehlende  Verallgemeinerung,  sowie 
auch  die  Seltenheit  solcher  Warnungen  in  der  Upanishad- 
litteratur,  darauf  hin,  dafs  derartige  Verbrechen  nicht  eben 
häufig;  waren,  und  dafs  mancher  indische  Fürst  sich  etwas  von 
dem  schönen  Zeugnisse  aneignen  konnte,  welches  Acvapati 
Kaikeya  seinen  Unterthanen  Chänd.  5,11,5  ausstellt: 

In  meinem  Reiche  ist  kein   Dieb, 
Kein  Geiziger,  kein  Trunkenbold, 
Kein  Opferloser,  Schriftloser, 
Kein  Buhler,  keine  Buhlerin. 

Dem  entspricht  auch  der  milde,  humane  Ton,  in  welchem 
wir  in  den  Upanishad's  Gatte  und  Gattin,  Vater  und  Sohn, 
Lehrer  und  Schüler,  Fürst  und  Unterthanen  miteinander  ver- 
kehren sehen. 

Wo  die  Moral  nach  aufsen  so  wenig  zu  thun  fand,  da 
konnte  sie  sich  um  so  ungeteilter  dem  Innern  zuwenden,  im 
Bewufstsein  des  Spruches  (Bhag.  G.  6,5): 

In  dir  selbst  deinen  Freund  wisse, 
In  dir  selbst  wisse  deinen  Feind. 
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Tapas  und 
Nydsa  als 
ethische 
Grund- 
begriffe. 


Die  vier 
Aframa'B. 


Entstehung 

der  Ä<;ra- 

ma's. 


Die  Bekämpfung  dieses  innern  Feindes  ist  Tapas  (Askese), 
seine  Besiegung  Nydsa  (Entsagung),  und  hierin  sind  die  beiden 
Grundbegriffe  gegeben,  um  welche  sich  das  ethische  Denken 
in  den  Upanishad's  bewegt.  Über  Tapas  wurde  schon  oben 
(S.  60  —  65)  eingehend  gehandelt,  und  wir  wollen  hier  nur 
noch  hinzufügen,  dafs  Mahanär.  8  sehr  richtig  alle  Tugenden 
für  Tapas  erklärt  werden,  dafs  aber  nach  Mahanär.  62,11  „alle 
jene  niederen  Kasteiungen"  (als  welche  wiederum  eine  ähnliche 
Reihe  von  Tugenden  wie  Taitt.  1,9,  oben  S.  328,  und  Maha- 
när. 8  aufgezählt  werden)  überragt  werden  durch  Nyäsa,  die 
Entsagung.  Wichtiger  als  derartige  einzelne  Aufserungen  ist 
es,  dafs  mit  der  Zeit  zu  den  althergebrachten  Lebensstadien 
des  Brahmacärin  und  Grihastha  ein  drittes  und  viertes  hinzu- 
traten, in  denen  jene  beiden  höchsten  Tugenden,  das  Tapas 
als  Vänaprastha  und  der  Nyäsa  als  Sannyäsin,  gleichsam  ver- 
körpert sind.  Diese  vier  Stadien  des  Brahmanschülers,  Haus- 
vaters, Waldeinsiedlers  und  herumschweifenden  Bettlers,  in 
denen  nach  späterer  Anschauung  das  Leben  jedes  brahmani- 
schen  Inders  verlaufen  sollte,  werden  in  späterer  Zeit  (zuerst, 
unseres  Wissens,  Qvet.  6,21  atyäqramin,  dann  Maitr.  4,3  u.  s.  w.) 
sehr  bezeichnend  A$rama>8  d.  h.  „Kasteiungsstätten"  genannt: 
das  ganze  Leben  sollte  in  einer  Reihe  stufenweise  sich  steigern- 
der asketischer  Stadien  verlaufen,  durch  die  der  Mensch,  mehr 
und  mehr  von  allem  irdischem  Hang  geläutert,  seiner  „Hei- 
mat" (astam)  entgegenreifen  sollte,  als  welche  das  Jenseits  schon 
Rigv.  10,14,8  bezeichnet  wird.  —  Die  ganze  Geschichte  der 
Menschheit  hat  nicht  vieles,  was  an  Gröfse  diesem  Gedanken 
gleichkommt. 

In  den  altern  Upanishad's  ist  die  Theorie  von  den  vier 
AgramcCs,  erst  in  der  Ausbildung  begriffen.  Chänd.  8,15  er- 
wähnt nur  den  Brahmanschüler  und  Hausvater  und  verheilst 
schon  diesem  für  Studium,  Kindererziehung,  Yogaübung,  Nicht- 
schädigung  und  Opfer  ein  Hinscheiden  ohne  Wiederkehr. 
Chänd.  2,23,1  nennt  neben  diesen  als  dritten  „Zweig  der 
Pflicht"  das  Tapas  (des  Vänaprastha);  eine  Reihenfolge  besteht 
noch  nicht;  vielmehr  scheinen  nach  dieser  Stelle  die  Brahman- 
schüler, soweit  sie  nicht  vorzogen  für  immer  im  Hause  des 
Lehrers  zu  bleiben,   sich  teilweise  dem  Hausvaterstand,   teil- 
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weise  dem  Waldleben  zugewandt  zu  haben.  Hierzu  stimmt, 
dafs  Chand.  5,10  unter  denen,  welche  sterben,  die  Einsiedler 
im  Wald  und  die  Opferer  im  Dorfe  nebeneinander  erscheinen. 
Allen  drei  Zweigen  der  Pflicht  stellt  Chand.  2,23,1  den,  „in 
Brahman  Feststehenden"  gegenüber.  Ebenso  Brih.  4,4,22  sol- 
chen, welche  1)  Vedastudium,  2)  Opfer  und  Almosen,  3)  Büfsen 
und  Fasten  betreiben,  den,  welcher  den  Atman  erkannt  hat 
und  infolgedessen  ein  Muni  und  Pravrajin  (Pilger)  wird. 
Beide  haben  das  Atmanwissen  und  somit  das  Höchste  erreicht. 
(Hingegen  wird  in  der  verwandten  Stelle,  Brih.  3,5,  der  Bräh- 
mana  als  höhere  Stufe  noch  vom  Muni  unterschieden.)  Auch 
Brih.  3,8,10  wird  von  dem  Opfern  und  Spenden  (des  Haus- 
vaters) sowie  dem  Tapas-Üben  (des  Waldeinsiedlers)  das 
Atmanwissen  als  höchstes  Ziel  unterschieden.  Alle  diese  Stellen 
setzen  nur  die  drei  Stadien  des  Brahmanschülers ,  Haus- 
vaters und  Einsiedlers  voraus  und  stellen  ihnen  die  Ätman- 
wisser  gegenüber;  diese  sind  ursprünglich  „über  die  (drei) 
Äcrama's  erhaben"  (jityäqramin,  wie  es  Qvet.  6,21.  Kaiv.  24 
heifst),  aber  eben  diese  Erhabenheit  über  die  Äcrama's  wurde 
mit  der  Zeit  selbst  zu  einem  vierten  und  höchsten  Acrama, 
welchen  man  naturgemäfs  an  das  Ende  des  Lebens  verlegte, 
sodafs  ihm  die  Schülerschaft  und  das  (ursprünglich  neben- 
einander stehende)  Hausvatertum  und  Einsiedlertum  als  zeit- 
liche Vorstufen  in  dieser  Reihenfolge  vorhergingen.  Aber 
noch  bis  in  späte  Zeit  ist  die  Scheidung  zwischen  dem  dritten 
und  vierten  Acrama,  zwischen  dem  Tapas  übenden  Väna- 
prastha  und  dem  zum  Nyäsa  durchgedrungenen  Sannyäsin, 
nicht  streng  durchgeführt.  Eine  Hindeutung  auf  die  Vierzahl 
der  Äcrama's  ist  vielleicht  schon  der  Vers  Mund.  2,1,7:  „Ka- 
steiung, Wahrheit,  Brahmanwandel,  Vorschrift".  Sonst  dürfte 
die  älteste  Stelle,  welche  alle  vier  Äcrama's  in  der  richtigen 
Reihenfolge  nennt,  Jäbäla-Up.  4  sein:  „Hat  man  die  Brahman- 
sehülerschaft  beendet,  so  werde  man  ein  Hausvater;  nachdem 
man  ein  Hausvater  gewesen,  werde  man  ein  Waldeinsiedler; 
nachdem  man  ein  Waldeinsiedler  gewesen,  ziehe  man  pilgernd 
umher". 

Die  weitere  Ausbildung  der  Theorie  von  den  vier  Acrama  s 
o-ehört  erst  der  Periode  der  Dharmasütra's  und  Dharmacästra's 
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an.      Hier    wollen    wir  nur    noch    das,    was    die  Upanishad'a 
darüber  enthalten,  der  Hauptsache  nach  überblicken. 
DDerBrah-  1)  Der  B r a h m a cä r in. —  Chänd.  6,1,1:  „Qvetaketu  war 

der  Sohn  des  [Uddälaka]  Aruni.  Zu  ihm  sprach  sein  Vater: 
«Qvetaketu!  ziehe  aus,  das  Brahman  zu  studieren,  denn  einer 
aus  unsrer  Familie,  o  Teurer,  pflegt  nicht  ungelehrt  und  ein 
[blofses]  Anhängsel  der  Brahmanenschaft  zu  bleiben»".  Aus 
dieser  Bemerkung  scheint  zu  folgen,  dafs  das  Eintreten  als 
Brahmanschüler  damals  noch,  zwar  als  gute  Sitte,  aber  selbst 
für  Brahmanen  noch  nicht  als  allgemeine  Vorschrift  galt. 
Auch  das  Eintreten  des  Satyakäma  als  Brahmanschüler  er- 
scheint Chänd.  4,4,1  als  dessen  freiwilliger  Entschlufs.  Man 
konnte  bei  seinem  Vater  in  die  Lehre  treten,  wie  Qvetaketu 
Chänd.  5,3,1.  Brih.  6,2,1.  Kaush.  1,1,  oder  bei  andern  Lehrern, 
wie  (unvereinbar  damit)  Qvetaketu  Chänd.  6,1,1.  Die  Bitte 
um  Aufnahme  mufste  rite  (tirthena,  vgl.  Mund.  1,1,3  vidhivat) 
erfolgen,  d.  h.  nach  Brih.  6,2,7  mit  den  Worten:  upaimi  oham 
bhavantam.  Als  Zeichen,  dafs  er  gewillt  sei,  dem  Lehrer  zu 
dienen,  insbesondere  die  heiligen  Feuer  zu  unterhalten,  nimmt 
der  Schüler  das  Brennholz  in  die  Hand,  Kaush.  4,19.  Chänd. 
4,4,5.  5,13,7.  8,7,2.  8,10,3.  8,11,2.  Mund.  1,2,12.  Pracna  1,1. 
Vor  der  Aufnahme  vergewissert  sich  der  Lehrer  über  die  Ab- 
stammung des  Schülers,  Chänd.  4,4,4,  doch,  wie  dieses  Beispiel 
zeigt,  in  sehr  toleranter  Weise.  Mitunter  wird  die  Belehrung 
auch  ohne  förmliche  Aufnahme  (anupaniya,  Chänd.  5,11,7)  er- 
teilt. Die  Dauer  der  Lehrzeit  ist  Chänd.  4,10,1  zwölf  Jahre, 
4,4,5  „eine  Reihe  von  Jahren";  auch  Qvetaketu  tritt  Chänd. 
6,1,2  zwölf  Jahre  alt  in  die  Lehre  und  bleibt  in  ihr  zwölf 
Jahre;  in  dieser  Zeit  hat  er  „alle  Veden  durchstudiert"  (Chänd. 
6,1,2),  nämlich  die  Rigverse,  Opfersprüche  und  Sämalieder 
(Chänd.  6,7,2),  also  wohl  nur  die  Samhitä's.  Übrigens  scheint 
vom  Studium  zunächst  keine  Rede  gewesen  zu  sein:  Upakosala 
hat  Chänd.  4,10,1 — 2  zwölf  Jahre  die  heiligen  Feuer  bedient,  und 
immer  noch  kann  sich  der  Lehrer  nicht  entschliefsen,  ihm  „die 
Wissenschaft"  zu  lehren;  Satyakäma  wird  zunächst  mit  der 
Kuhherde  des  Lehrers  in  die  Fremde  geschickt,  wo  er  eine 
Reihe  von  Jahren  verweilt,  Chänd.  4,4,5 ;  eine  weitere  Dienst- 
leistung des  Brahmacärin  besteht  darin,  dafs  er  für  den  Lehrer 
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betteln  geht,  Chänd.  4,3,5;  auch  bei  feierlichen  Gelegenheiten 
finden  wir  ihn  im  Gefolge  des  Lehrers  und  dessen  Befehle 
erwartend,  Brih.  3,1,2.  Neben  und  nach  diesen  Dienstleistungen, 
„in  der  von  der  Arbeit  für  den  Lehrer  übrig  bleibenden  Zeit" 
(guroh  karma-atiqeshena)  wird  dann  der  Veda  studiert  (Chänd. 
8,15).  Die  Folge  war  mitunter  mehr  Wissensdünkel  als  echtes 
Wissen  (Chänd.  6,1,2).  Auch  auf  der  Wanderschaft  finden  wir 
die  Brahmanschüler;  zu  berühmten  Lehrern  „eilen  sie  von 
allerwärts  her",  wie  Wasser  zur  Tiefe,  Taitt.  1,4,3;  bis  zum 
Lande  der  Madra's  (am  Hyphasis)  wandern  sie,  „um  das  Opfer 
zu  erlernen",  Brih.  3,7,1.  3,3,1.  In  der  Regel  aber  wohnen 
sie  als  anteväsiri's  im  Hause  des  Lehrers,  und  manchen  sagte 
diese  Lebensweise  so  zu,  dafs  sie  sich  „für  immer  im  Hause 
des  Lehrers  niederliefsen"  (Chänd.  2,23,1).  Die  übrigen  wur- 
den am  Ende  der  Lehrzeit  entlassen  mit  Belehrungen  wie 
Brih.  6,4  und  Ermahnungen  wie  Taitt.  1,11:  „Nachdem  er  den 
Veda  mit  ihm  studiert  hat,  ermahnt  der  Lehrer  seinen  Schüler: 
Sage  die  Wahrheit,  übe  die  Pflicht,  vernachlässige  nicht  das 
Vedastudium.  Nachdem  du  dem  Lehrer  die  liebe  Gabe  über- 
reicht hast,  sorge,  dafs  der  Faden  deines  Geschlechts  nicht 
reifse."  Weiter  folgen  Ermahnungen,  Gesundheit  und  Ver- 
mögen nicht  zu  vernachlässigen,  Mutter,  Vater,  Lehrer  und 
Gast  zu  ehren,  in  Werken  und  Wandel  untadelig  zu  sein, 
Höherstehende  zu  ehren,  in  der  rechten  Weise  Almosen  zu 
geben  und  in  allen  zweifelhaften  Fällen  sich  nach  dem  Urteile 
bewährter  Autoritäten  zu  richten. 

2)  Der  Grihastha.  —  Chänd.  8,15:  „Wer  aus  der  Fa-  2)  Der  G/i- 
milie  des  Lehrers,  nach  vorschriftsmäfsigem  Vedastudium  in 
der  von  der  Arbeit  für  den  Lehrer  übrig  bleibenden  Zeit, 
nach  Hause  zurückkehrt,  im  [eignen]  Hausstande  in  einer 
reinen  [den  Brahmanen  zum  Aufenthalte  gestatteten]  Gegend 
das  Selbststudium  des  Veda  betreibt,  fromme  [Söhne  und 
Schüler]  erzieht,  alle  seine  Organe  in  dem  Atman  zum  Still- 
stande bringt,  auch  kein  Wesen  verletzt,  ausgenommen  an 
heiliger  Stätte  [beim  Opfer],  —  der  fürwahr,  wenn  er  diesen 
Wandel  die  Dauer  seines  Lebens  hindurch  einhält,  geht  ein 
in  die  Brahmanwelt  und  kehrt  nicht  wieder  zurück".  Nach 
dieser  Stelle    kann   der   Hausvater    lebenslänglich   ein  solcher 
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bleiben,  ohne  Schaden  an  seiner  Seele  zu  nehmen.  Hingegen 
ist  nach  Chand.  5,10  für  die,  „welche  im  Dorfe  mit  den 
Worten:  «Opfer  und  fromme  Werke  sind  unser  Tribut»  Ver- 
ehrung üben",  also  für  die  bis  zum  Ende  des  Lebens  im 
Hausvaterstand  Verharrenden,  die  vorübergehende  Belohnung 
auf  dem  Monde  und  Rückkehr  zu  einem  neuen  Erdenleben 
bestimmt.  Die  nächste  Pflicht  des  Hausvaters  ist,  eine  Fa- 
milie zu  gründen  und  einen  Sohn  als  Fortsetzer  der  Werke 
des  Vaters  zu  erzeugen,  worüber  schon  oben  S.  264  fg.  ge- 
handelt wurde.  Mehrere  Frauen  sind  erlaubt,  wie  denn  Yäjna- 
valkya  selbst  deren  zwei  hatte  (Brih.  2,4.  4,5).  Als  weitere 
Pflichten  des  Grihastha  werden  genannt:  Opfer,  Vedastudium 
und  Almosengeben  (Chand.  2,23,1.  8,5,1—2.  Brih  4,4,22.  3,8,10). 
Inwieweit  die  Pflicht  zu  opfern  durch  den  Upanishadgedanken 
eine  Beeinträchtigung  erlitt,  wurde  schon  oben  S.  57  —  60 
besprochen. 

3)i>er vdna-  3)  Der  Vänapr astha  und  4)  der  Sannyäsin  (Bhikshu. 

4)  der  San-  P  ar i v  r äj  a  ka).  —  Eine  Scheidung  zwischen  diesen  beiden 
Stadien  hat  sich  erst  nach  und  nach  vollzogen.  Ursprünglich 
stand  das  Einsiedlerleben  im  Walde  als  besondere  „Berufsart" 
(dharmaskandha)  neben  dem  Hausvatertum  (Chand.  2,23,1. 
5,10,1 — 3).  Später  mochte  es  Brauch  werden,  sich  erst  im 
Alter,  nachdem  man  den  Pflichten  des  Grihastha  genügt  hatte, 
in  die  Waldeinsamkeit  zurückzuziehen.  Ein  Beispiel  ist  Yajüa- 
valkya,  wenn  er  Brih.  2,4,1  (4,5,1 — 2)  zu  seiner  Gattin  Mai- 
treyi  spricht:  „Ich  werde  nun  diesen  Stand  [des  Hausvaters] 
aufgeben;  wohlan,  so  will  ich  zwischen  dir  und  der  Kätyäyani 
da  Teilung  halten".  Bei  Yäjnavalkya  bedeutet  dieser  Schritt 
die  praktische  Bethätigung  dessen,  was  er  Brih.  3,5,1  lehrt: 
„Wahrlich,  nachdem  sie  dieser  Seele  sich  bewufst  geworden, 
stehen  die  Brahmanen  ab  vom  Verlangen  nach  Kindern  und 
Verlangen  nach  Besitz  und  Verlangen  nach  der  Welt  und 
wandern  umher  als  Bettler".  Hier  sind  der  dritte  und  vierte 
Stand  noch  nicht  geschieden.  Anders  verhält  es  sich  mit  dem 
Könige  Brihadratha,  welcher  Maitr.  1,2  sein  Königreich  auf- 
giebt,  in  den  Wald  zieht  und  sich  den  höchsten  Kasteiuugen 
hingiebt,  in  die  Sonne  starrt  und  mit  emporgereckten  Armen 
dasteht,  und  doch  bekennen  mufs:   „Ich  bin  nicht  des  Ätman 
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kundig".  Hier  hat  der  Einsiedler,  dessen  Aufgabe  es  ist, 
neben  der  Meditation  die  Askese  zu  üben  (Chand.  2,23,1), 
noch  nicht  das  höchste  Ziel  erreicht;  wenn  einer,  ohne  den 
Ätman  zu  kennen,  „Askese  übt  viel  tausend  Jahre  lang,  dem 
bringet  es  nur  endlichen  [Lohn]"  (Brih.  3,8,10);  Askese  führt 
nur  zum  Pitriyäna  (Brih.  6,2,16),  und  nur  bei  denen  steht  es 
anders,  welche  sprechen  können:  „unsere  Askese  ist  der 
Glaube"  (Chänd.  5,10,1);  Bufsen  und  Fasten  sind  nur  ein 
Mittel,  durch  welches  die  Brahmanen  den  Ätman  „zu  erken- 
nen suchen"  (yividishanti,  Brih.  4,4,22).  Nach  einigen  ist  das 
Tapas  als  Mittel  des  Ätmanwissens  unerläfslich  (Maitr.  4,3: 
na  atapaskasya  ätmajnäne  'dfrigamaJi),  nach  andern  (Jäbäla- 
Up.  4)  sowie  nach  der  Konsequenz  des  Systems  ist  es  ent- 
behrlich. Denn  solange  das  Ziel  ein  jenseitiges  war,  mochte 
man  hoffen,  durch  asketische  Abstumpfung  des  Hanges  zum 
Diesseits  diesem  Ziele  näher  zu  kommen;  ist  aber  die  Er- 
lösung das  Sichfinden  als  den  Ätman  und  somit  etwas,  was 
nur  als  vorhanden  erkannt,  nicht  als  zukünftig  bewirkt  zu 
werden  braucht,  so  wird  die  Askese  des  Vänaprastha  ebenso 
überflüssig  wie  das  Opfern  und  Vedastudium  (Brih.  3,5.  4,4,21) 
des  Grihastha;  der  Ätmanwissende  ist  atyägramin  „über  die 
[drei]  Äcrama's  erhaben"  (Qvet.  6,21).  Er  hat  erreicht,  was 
der  Asket  nur  anstrebt,  die  volle  Loslösung  von  seiner  Indi- 
vidualität und  allem,  was  zu  ihr  gehört,  wie  Familie,  Besitz 
und  Welt  (Brih.  3,5.  4,4,22);  weil  er  „alles  von  sich  wirft" 
(sam-ni-as),  heifst  er  Sannyäsin,  weil  er  heimatlos  „umher- 
schweift" Parivräj,  Parivräjaka,  weil  er,  besitzlos,  nur  noch 
als  „Bettler"  lebt,  Bhikshu. 

3.   Der  Sannyäsa. 

Der  Sannyäsa,  welcher  ursprünglich  nur  die  Aufhebung  uraprüng- 
der  ganzen  brahmanischen  Lebensordnung  und  ihrer  drei  Äcra-  deutung." 
ma's  ist,  wurde  mit  der  Zeit  zu  einem  vierten  und  höchsten 
Äcrama  gestaltet,  welcher  in  der  Regel,  wenn  auch  nicht  not- 
wendig, erst  nach  Durchlaufung  der  Stadien  des  Brahmacärin, 
Grihastha  und  Vänaprastha  gegen  das  Ende  des  Lebens  folgen 
sollte.  Hierdurch  aber  gewann  er  eine  andere  Bedeutung. 
War  er  ursprünglich  eine  Folgeerscheinung  der  Erkenntnis 
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des  Atman,  so  wurde  er  jetzt  zu  einem  letzten  und  sichersten 
Der  San-    Mittel,   durch  das  man  jene  Erkenntnis   zu  erlangen   hoffte, 
Mittel  de8s    und  als  ein  solches  Mittel  der  Ätmanerkenntnis  und  Erlösung 
w/sTeTs.     tritt   uns   der  Sannyäsa   in   einer   Reihe    späterer   Upanishad's 
(die  wichtigsten   sind:   Brahma,    San?iyäsa,    Aruneyi,  Kantjia- 
p'uti,  Paramahahsa,  Jabdla,  Aframa)  entgegen,  aus  denen  wir 
versuchen  wollen,   ein  Bild  jener   absonderlichen  Erscheinung 
des    indischen  Kulturlebens    zu    entwerfen.     Bei  der   Gerino-- 
Schätzung,    welche    die    Sannyäsins    nach    dem    Vorbilde    des 
Yäjnavalkya   (Brih.  3,5.  4,4,21)   gegen   die   vedische   Tradition 
hegen,  und  bei  dem  Mangel   einer  andern  Autorität,  ist  es  be- 
greiflich, dafs  die  Regeln  und  Sprüche,  aus  denen  die  Sannyäsa- 
Upanishad's  sich  abgesetzt  haben,  im  einzelnen  voll  von  Wider- 
sprüchen sind. 
vorbeding-  1)  Vo rb  e d iiigu ng  e n  de s  8  ann y  ä sa.   Eine  klare  Unter- 

scheidung aller  vier  Acrama's  von  einander  finden  wir  nur 
Jäb.  4  und  Acr.  1  —  4;  letztere  Upanishad  unterscheidet  das 
dritte  und  vierte  Stadium  dadurch,  dafs  der  Vänaprastha  in 
allen  seinen  vier  Spielarten  immer  noch  das  Opfern  im  Walde 
fortführt,  während  die  vier  Arten  des  Sannyäsin  davon  ent- 
bunden sind.  Jäb.  4  empfiehlt,  erst  nach  Durchlaufung  der 
Stadien  des  Brahmacärin,  Grihastha  und  Vänaprastha  zum 
Sannyäsa  überzugehen,  gestattet  aber  auch  einen  Übergang 
dazu  direkt  von  jedem  Stadium  aus.  Ebenso  wird  Kanth.  1 
empfohlen,  „in  der  richtigen  Reihenfolge"  der  Welt  zu  ent- 
sagen, während  Kanth.  2  auch  ein  Abweichen  von  ihr  gestattet 
wird.  Sanny.  1  wird  die  Entsagung  als  ein  „Hinausgelangen 
über  die  Lebensstadien"  (also  noch  nicht  als  viertes  Stadium) 
bezeichnet;  nach  den  Schilderungen  Sanny.  2  und  Kanth.  4 
wird  direkt  vom  Hausvatertum  zur  Entsagung  übergegangen, 
sei  es  dafs  Grihastha  und  Vänaprastha  hier  noch  ohne  Suc- 
cession  als  Vorstufen  der  Entsagung  nebeneinanderstehen  (wie 
Chänd.  2,23,1),  sei  es  dafs  Vänaprastha  und  Sannyäsin  noch 
nicht  (wie  Acr.  3 — 4  und  später)  bestimmt  geschieden  werden. 
Abschied  2)  Der  Abschied  vom  Leben.     Der  Sannyäsa  erfor- 

dert ein  Aufgeben  alles  Besitzes  Kanth.  1,  ein  Verzichten  auf 
die  sieben  obern  und  sieben  untern  Welten,  welche  bei  dieser 
Gelegenheit  aufgezählt  werden,  Ar.  1,  ein  Verlassen  von  Söhnen, 
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Brüdern,  Verwandten  Ar.  1,  von  Vater,  Sohn  und  Weib  Ar.  5, 
von  Lehrern  und  Verwandten  Kanth.  4,  von  Kindern,  Freun- 
den, Weib,  Verwandten  Par.  1,  ein  Zurücklassen  der  Familie 
Ar.  2;  nur  der  Vers  Sanny.  2,7  gestattet  auch,  dafs  der  Ent- 
sager von  seinem  Weibe  begleitet  werde.  Der  Sannyäsa  ist 
somit  ein  völliger  Abschied  vom  Leben,  daher,  wie  beim 
Sterben,  auch  hier  eine  Heiligung  (saimkara)  durch  Sprüche 
und  Ceremonien  stattzufinden  hat,  Sanny.  1.  Insbesondere  hat 
der  zur  Entsagung  Übergehende  noch  zum  letztenmal  ein  Opfer 
darzubringen,  in  dessen  Schilderung  die  Texte  sehr  ausein- 
andergehen. Sanny.  1  schreibt  ein  Manenopfer  und  ein  Brahman- 
opfer  (brähmeshti)  vor,  —  von  nun  an  lebt  der  Entsagende 
ohne  Manenspende  und  Opfer,  Par.  4,  —  Kanth.  4  verlangt, 
dafs  zuerst  zwölf  Tage  lang  ein  Agnihotram  mit  Milch  ge- 
bracht werde,  während  welcher  Zeit  der  Opfernde  selbst  nur 
von  Milch  leben  soll;  dann  soll  er,  indem  er  alle  seine  bis- 
herigen Opferpriester  noch  einmal  wie  früher  wählt,  Kanth.  1, 
ein  Vaigvänara- Opfer  (an  Agni  Vaigvänara,  wohl  zu  ver- 
stehen wie  Chänd.  5,19 — 24)  darbringen,  Kanth.  1  und  4,  be- 
gleitet von  einem  Mus  an  Prajäpati  (vielleicht  als  Loskaufen 
von  der  Zeugung)  und  einem  Kuchen  in  drei  Schalen  an 
Vishnu,  Kanth.  4.  Hingegen  wird  Jäb.  4  das  Opfer  an  Prajä- 
pati mifsbilligt  und  nur  das  an  Agni  als  Prdna  (also  wohl 
das  Vaicvänara-Opfer)  gefordert,  nach  diesem  aber  noch  ein 
Traidhätaviy a -Opfer  an  die  drei  Grundstoffe  Sattvam,  Rajas 
und  Tamas  verordnet.  Hierbei  wird  Jäb.  4,  entsprechend  der 
hier  durchgeführten  Unterscheidung  aller  vier  Stadien,  der 
zum  Sannyäsa  Übergehende  als  Vänaprastha  gedacht;  daher 
die  weiter  folgende  Verordnung,  das  Feuer  durch  den  Priester 
aus  dem  Dorfe  holen  zu  lassen;  ist  kein  Feuer  zu  haben,  so 
soll  man  im  Wasser  opfern,  „denn  das  Wasser  ist  alle  Gott- 
heiten" (vgl.  oben  S.  171  fg.).  Dieses  Opfern  geschieht  mit 
den  Worten:  „Om!  ich  opfere  allen  Gottheiten,  sua/m",  wobei 
das  Wort  Om  alle  drei  Veden  involviert,  Jäb.  4;  hierauf  soll 
der  Opfernde  von  dem  Opferschmalz  und  der  heilsamen  Opfer- 
speise kosten,  Jäb.  4.  Nach  Kanth.  1  soll  er  auf  die  Opfer- 
geräte symbolisch  seine  Glieder  übertragen,  wodurch  er  sich 
derselben    entäufsert;    nach  Kanth.  4   soll    er    seine   hölzernen 
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Gefäfse  ins  Feuer,  seine  irdenen  ins  Wasser  werfen  und  die 
metallenen  dein  Lehrer  schenken;  nach  Sanny.  1.  Kanth.  4 
die  Reibhölzer  ins  Feuer  werfen.  Hierauf  nimmt  er  sym- 
bolisch die  Feuer,  die  er  fortan  nicht  mehr  unterhalten  wird, 
in  sich,  Sanny.  1,  in  seinen  Leib  auf,  Sanny.  2,4;  die  Opfer- 
feuer nimmt  er  in  sein  Bauchfeuer  (in  dem  er  künftig  das 
Präna-Agnihotram  bringt,  oben  S.  113—114),  die  Gäyatri  (d.  h. 
den  Veda,  Chänd.  3,12,1)  in  sein  Redefeuer  auf,  Ar.  2.  Es  ist 
wohl  dieses  Aufnehmen  der  Opferfeuer  in  den  eigenen  Leib, 
welches  symbolisch  angedeutet  werden  soll,  wenn  der  Entsager 
nach  Kanth.  4,  die  Feuer  anredend,  von  der  Reibhölzerseite 
eine  Handvoll  Asche  zu  trinken,  nach  Jäb.  4  an  den  Feuern 
zu  riechen  hat.  —  Aufser  diesen  Ceremonien  ist  Sanny.  3  und 
Kanth.  5  noch  von  einer  besondern  Weihe  (dikshä)  die  Rede, 
welche  mittels  des  Hymnus  Atharvav.  11,8  „Als  sich  Manyu 
eine  Gattin  aus  des  Samkalpa  Haus  erkor"  u.  s.  w.  vollzogen 
werden  soll.  Da  dieser  Hymnus  sich  in  herabsetzender  Weise 
über  die  Entstehung  des  Leibes  ausläfst  (vgl.  die  Übersetzung 
oben  I,i,  S.  270 — 277),  so  hatte  seine  Verwendung  vielleicht 
den  Sinn,  dafs  man  sich  dabei  von  der  eignen  Leiblichkeit 
lossagte.  —  Nach  diesem  Abschiede  von  dem  Opferwesen 
folgt  eine  sehr  bedeutsame  Handlung,  die  daher  auch  von  allen 
Texten  immer  wieder  hervorgehoben  wird,  nämlich  das  Ab- 
legen der,  die  Zugehörigkeit  zum  brahmanischen  Religions- 
verbande anzeigenden,  Opferschnur  (Kanth.  2.  3.  5.  Ar.  1. 
3.  5.  Brahma  3)  und  der  auf  die  Familienabstammung  hin- 
deutenden Haarlocke  {$ikhä,  Kanth.  2.  3.  Ar.  1.  Brahma  3. 
Par.  1).  Von  nun  an  soll  nur  die  Meditation  als  Opferschnur 
(Kanth.  2.  Brahma  3.  Par.  2)  und  das  Wissen  als  Haarlocke 
dienen  (Kanth.  2.  Brahma  3),  der  zweitlose  Ätman  soll  dem 
Entsager  Opferschnur  und  Haarlocke  sein,  Par.  2.  Nach  Kanth.  4 
wird  die  Opferschnur,  nach  Jäb.  6  auch  die  Haarlocke,  mit 
den  Worten  „der  Erde  svähä"  im  Wasser  geopfert,  nach  Ar.  2 
soll  man  Opferschnur  und  Haarlocke  in  der  Erde  vergraben 
oder  im  Wasser  versenken.  Die  spätere  Systematisierung 
Apr.  4,  welche  vier  Rangstufen  von  Sannyäsin's  unterscheidet, 
läfst  den  Bahüdaka  mit  Haarlocke  und  Opferschnur,  den  Hansa 
ohne  Haarlocke  mit  Opferschnur   und   erst  den  Paramahansa 
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als  höchste  Stufe  ohne  Haarlocke  und  Opferschnur,  wie  auch 
ohne  Kopfhaare  sein.  Auch  über  diese  besteht  Meinungs- 
verschiedenheit: Kanth.  2.  3.  4  fordert  Entfernung  der  Haupt- 
haare, Jäb.  5  Kahlköpfigkeit,  Kanth.  5  nur  eine  kleine  Tonsur, 
Sanny.  3  und  Kanth.  5  Entfernung  der  Haare  an  Scham  und 
Achselhöhle.  —  Zuletzt  von  allem  folgt  der  Abschied  vom 
Sohne,  der  den  Vater  noch  eine  Strecke  begleitet,  worauf 
unter  feierlichen  Sprüchen  beide  rechtsum  kehren  und  fort- 
gehen, ohne  sich  umzusehen,  und  ohne  dafs  der  Sohn  Thränen 
vergiefsen  darf,  Kanth.  2  und  3. 

3)  Kleidung  und  Ausrüstung.  Auch  über  diese  be-  Kleidung, 
stehen  grofse  Meinungsverschiedenheiten.  Das  Gewand  soll 
nach  Sanny.  3.  Kanth.  5  braunrot,  nach  Jäb.  5  farblos,  nach 
Kanth.  2  zerrissen  oder  aus  Baumbast,  nach  Sanny.  4  geflickt 
sein;  Äcr.  4  gestattet  dem  Bahüdaka  Lendentuch  und  braun- 
rotes Gewand,  dem  Paramahansa  nur  Lumpen  und  Lenden- 
tuch; Par.  4  verlangt  von  ihm,  dafs  der  Weltraum  sein  Kleid 
sei,  Jäb.  6,  dafs  er  „nackend,  wie  er  geboren"  leben  soll.  — 
Mit  Fell,  Gürtel  und  Opferschnur  müssen  die,  gleichfalls  zur 
Unterscheidung  der  Kasten  dienenden,  Stäbe  aus  Paläqa-,  Aus- 
Bilva-  und  Aqvattha- Holz  abgelegt  werden,  Ar.  5.  An  ihre 
Stelle  tritt  der  aus  drei  Stäben  zusammengeflochtene  Dreistab 
(tridandam,  wohl  als  Zeichen  der  Ausgleichung  der  Kasten- 
unterschiede)  Sanny.  4,  auch  dieser  wird  verboten  Kanth.  5. 
Jäb.  6.  Ar.  2;  an  seine  Stelle  tritt  der  Einstab  (Symbol  völliger 
Ausgleichung)  Par.  1,  der  Rohrstab  Ar.  3;  auch  ihn  verwehrt 
Par.  3  mit  der  Bemerkung,  dafs,  wer  nur  die  Erkenntnis  als 
Stab  trage,  mit  Recht  ein  Einstabiger  heifse.  Acr.  4  bringt 
auch  hier  System  hinein,  indem  sie  dem  Bahüdaka  den  Drei- 
stab, dem  Hansa  den  Einstab  gestattet,  dem  Paramahansa 
jeden  Stab  verbietet.  Ebenso  wird  Sanny.  3  ein  Sieb,  Kanth.  5 
ein  Tuchfetzen  zum  Durchseihen  des  Getränks,  um  keine  Lebe- 
wesen zu  verschlucken,  gestattet,  hingegen  Jäb.  6  und  in  den 
Versen  Kanth.  5  auch  die  Tuchseihe  verboten.  Eine  Decke 
wird  Par.  1  gestattet,  jedoch  Par.  2  für  die  höchste  Stufe  ver- 
boten. Eine  Zusammenfassung  der  Gegenstände,  welche  eine 
mildere  Observanz  dem  Sannyäsin  erlaubt,  geben  die  Verse 
Sanny.  4: 

22* 
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Topf,  Trinkschale  und  Feldflasche, 
Die  Dreistütze,  das  Schuhepaar, 
Geflickter  Mantel,   Schutz  gebend 
Bei  Frost  und  Glut,  das  Lendentuch, 
Badehose  und  Tuchseihe, 
Dreifacher  Stab  und  Überwurf. 

Dieselben  Gegenstände  werden,  unter  Wiederholung  derselben 
Verse,  Kanth.  5  dem  Sannyäsin  verboten,  womit  auch  die 
Aufzählung  in  Prosa  Jäb.  6  übereinstimmt.  Acr.  4  gestattet 
sie  dem  Bahüdaka  und  verwehrt  sie  nur  dem  Paramahansa. 
Eigentümlich  ist  die  Vorschrift  Ar.  5,  dafs  sich  der  Entsager 
den  Omlaut  auf  die  Glieder  auftragen  soll. 
Nahrung.  4)    Nahrung.      Der    Sannyäsin    mufs    vom    Erbettelten 

leben,  Kanth.  5,  nur  Bettelbrot  und  Spaltfrüchte,  Sanny.  4,5, 
Wasser,  Wind  und  Früchte,  Sanny.  2,4,  sollen  seine  Nahrung 
sein.  Das  Betteln  soll  nach  Kanth.  2  bei  allen  vier  Kasten, 
deren  Unterschiede  für  den  Sannyäsin  nicht  mehr  bestehen, 
betrieben  werden.  Acr.  4  unterscheidet  auch  hier  Stufen: 
die  Kuticara's  sollen  in  den  Häusern  ihrer  Kinder,  die  Bahü- 
daka's  in  wohlgesitteten  Brahmanenfamilien,  und  erst  die  Pa- 
ramahansa's  bei  allen  vier  Kasten  betteln.  Beim  Betteln  be- 
dient sich  der  Sannyäsin  nach  Ar.  4  eines  Thongefäfses, 
Gurkengefäfses  oder  Holzgef äfses ,  wohingegen  nach  Kanth.  5. 
Jäb.  6  der  Bauch  sein  Gefäfs,  nach  Kanth.  2  die  Hand  sein 
Gefäfs,  nach  Ar.  5  der  Bauch  oder  die  Hand  sein  Gefäfs 
bilden  soll.  Nach  Kanth.  5  soll  der  Entsager  „Bettelbrot  essen, 
aber  kein  Almosen  geben",  bhikshäqi  na  dadyät,  wofür,  mit 
einer  ganz  geringen  Änderung,  bhikshägi  ''shad  adyät  „er  soll, 
vom  Bettelbrot  lebend,  wenig  essen",  gelesen  werden  könnte. 
Dies  würde  zu  andern  Stellen  stimmen,  nach  denen  der  Ent- 
sager das  Essen  nur  als  Arzenei  gebrauchen  soll,  Kanth.  2. 
Ar.  3,  nur  so  essen  soll,  dafs  sein  Fett  nicht  zunimmt,  und 
er  mager  bleibt,  Kanth.  2.  Doch  soll  er  diese  und  andere 
Entbehrungen,  wenn  er  sich  schwach  fühlt,  nur  so  weit  treiben, 
dafs  keine  Beschwerde  entsteht,  Kanth.  2;  ist  er  krank,  so 
soll  er  die  Entsagung  nur  im  Geiste  oder  mit  Worten  üben, 
Jäb.  5.  Mit  Erweiterung  der  Pränägnihotra -Theorie  (oben 
S.  113 — 114)  heifst   es  Kanth.  4:    „was   er  dann   des  Abends 
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Aufent- 
haltsort. 


ifst,  das  ist  sein  Abendopfer,  was  des  Morgens,  sein  Morgen- 
opfer, was  am  Neumond,  sein  Neumondopfer,  was  am  Voll- 
mond, sein  Vollmondopfer,  und  wenn  er  sich  im  Frühling 
Haupthaare,  Bart,  Körperhaare  und  Nägel  [aufs  neue]  schneiden 
läfst,  so  ist  das  sein  Agnishtoma  [eine  Art  Somaopfer]". 

5)  Aufenthaltsort.  Die  wesentlichen  Merkmale  des 
Entsagers  sind  schon  in  den  drei  Hauptnamen  enthalten, 
welche  er  führt.  Als  Sannyasin  soll  er  „alles  von  sich  werfen", 
als  Bhikshu  nur  als  „Bettler"  leben,  und  als  Parivräj,  Pari- 
vrajaka  heimatlos  als  „Pilger  (Vagabund)"  umherschweifen. 
Er  ist  an  keine  Ortlichkeit  mehr  gebunden.  Für  ihn  hat  es 
kein  Interesse  mehr,  in  Avimuktam  zu  sterben  (einer  Örtlich- 
keit bei  Benares,  welche  dem  dort  Sterbenden  die  sofortige 
Erlösung  sichert,  Upanishad's  S.  617.  706),  denn  er  trägt  die 
Varanä  und  die  Ast  (zwei  Flüfschen,  zwischen  denen  Benares 
liegt  und  von  welchen  es  seinen  Namen  Väränasi  führen  soll) 
als  den  Bogen  (varana)  der  Augenbrauen  und  die  Nase  (ndsd) 
immer  mit  sich,  Jäb.  1 — 2.  In  der  Regel  wird  er  am  Ufer 
des  Wassers  Kanth.  2,  auf  Sandbänken  im  Flusse  oder  vor 
Tempelthüren  Sanny.  4.  Kanth.  5  verweilen,  und  auf  dem  Erd- 
boden sitzen  oder  liegen  Ar.  4.  Nach  Jäb.  6  soll  er  „in  einem 
öden  Hause,  einem  Göttertempel,  auf  einem  Grashaufen,  einem 
Ameisenhaufen,  an  einer  Baumwurzel,  in  einer  Töpferwerk- 
statt, bei  einem  Feueropfer,  auf  einer  Flufsinsel,  in  einer  Berg- 
höhle, einer  Schlucht,  einem  hohlen  Baume,  an  einem  Wasser- 
felle oder  auf  dem  Erdboden  heimatlos  weilen".  In  einem 
Dorfe  darf  er  nur  eine  Nacht,  in  einer  Stadt  nur  fünf  Nächte 
sich  aufhalten,  Kanth.  2  (nach  Äcr.  4  tritt  diese  Regel  erst 
auf  der  Stufe  der  Hansa's  in  Kraft);  eine  Ausnahme  macht 
die  Regenzeit,  Kanth.  5;  während  der  vier  Regenmonate  (eine 
Glosse  macht  daraus  zwei,  Up.  S.  699)  darf  er  in  einem 
Dorfe  oder  in  einer  Stadt  bleiben,  Kanth.  2,  die  übrigen  acht 
Monate  soll  er  umherpilgern,  sei  es  allein  oder  zu  zweien, 
Ar.  4. 

6)  Beschäftigung.     Der  Sannyasin  vollbringt,   wie  wir   Beschäm 
sahen,  keine  Opfer  mehr,  an  deren  Stelle  die  Ernährung  des 
eignen  Leibes  tritt,  Kanth.  4,  und  ebenso  lebt  er  fortan  ohne 
Vedastudium  Par.  1.  Ar.  1,  ohne  die  Vedasprüche  Ar.  2,  doch 


gung. 
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soll  er  „von  allen  Veden  das  Aranyakam  hersagen,  die  Upani- 
shad  hersagen",  Ar.  2.  Alle  Texte  verlangen  von  ihm  „Baden, 
Nachsinnen  und  Reinheit  durch  heil'ge  Wasser"  Sanny.  4. 
Kanth.  5,  Waschungen  bei  Anbruch  der  drei  Tageszeiten  Ar.  2, 
Waschen  und  Mundausspülen,  „mit  dem  Wasser  als  Gefäfs" 
(d.  h.  ohne  Gefäfs)  Kanth.  2.  Besonders  empfohlen  werden 
ihm  aufserdem  noch  das  Schweigen  Kanth.  3,  die  Meditation 
Ar.  2  und  die  Yoga  -Übung  Sanny.  4.  Als  seine  Haupttugenden 
werden  Ar.  3  „Keuschheit,  Nichtschädigung,  Besitzlosigkeit 
und  Wahrhaftigkeit"  genannt.  Er  spricht:  „vor  mir  haben 
Frieden  alle  Wesen,  denn  von  mir  ist  alles  erschaffen  worden" 
Ar.  3;  Gold  soll  er  nicht  annehmen,  nicht  anrühren,  ja  nicht 
einmal  ansehen,  Par.  4.  Alle  Lüste  hat  er  aufgegeben,  Er- 
kenntnis ist  sein  Stab,  darum  heifst  er  mit  Recht  „Ein- 
stabiger"; wer  aber  zum  Holzstabe  greift,  weil  dieser  ihm  die 
Freiheit  verleiht,  „von  allem  zu  essen",  der  ist  ein  falscher 
Sanny äsin  und  fährt  zur  Hölle,  Par.  3.  Der  wahre  Entsager 
verhalten,  hingegen  „soll  Liebe,  Zorn,  Begierde,  Verblendung,  Trug, 
Stolz,  Neid,  Selbstsucht,  Eigendünkel  und  Unwahrheit  fahren 
lassen",  Ar.  4.  Er  ist  „frei  von  den  sechs  Wogen  [des  Sam- 
sära:  Hunger,  Durst,  Kummer,  Wahn,  Alter  und  Tod],  indem 
er  Tadel,  Stolz,  Eifersucht,  Trug,  Hochmut,  Wunsch,  Hafs, 
Lust,  Schmerz,  Verlangen,  Zorn,  Habgier,  Wahn,  Freude, 
Ärger,  Selbstsucht  und  alles  dergleichen  dahinten  läfst;  und 
weil  von  ihm  sein  eigner  Leib  nur  als  ein  Aas  wird  ang-e- 
sehen,  so  wendet  er  sich  von  diesem  verkommenen  Leibe, 
welcher  die  Ursache  ist  von  Zweifel,  Verkehrtheit  und  Irrtum, 
für  immer  ab,  richtet  auf  jenes  [Brahman]  beständig  sein  Er- 
kennen, nimmt  in  ihm  selber  seinen  Stand  und  weifs  von  ihm, 
dem  Ruhigen,  Unwandelbaren:  jener  Zweitlose,  ganz  aus 
Wonne  und  Erkenntnis  Bestehende,  bin  ich  selbst,  er  ist  meine 
höchste  Stätte,  meine  Haarlocke,  meine  Opferschnur",  Par.  2. 
Er  freut  sich  nicht,  wenn  man  ihn  lobt,  flucht  nicht,  wenn 
man  ihn  schmäht,  Kanth.  5;  „er  lockt  nicht  an,  und  er  stöfst 
nicht  ab;  für  ihn  giebt  es  keine  Vedasprüche  mehr,  keine 
Meditation,  keine  Verehrung,  kein  Sichtbares  und  kein  Un- 
sichtbares, kein  Gesondertes  und  kein  Ungesondertes,  kein 
Ich,  kein  Du  und  keine  Welt.  ...     Im  Schinerze   unentwegt, 
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in  der  Lust  ohne  Verlangen,  in  der  Begierde  entsagend,  aller- 
wärts  weder  am  Schönen  noch  am  Unschönen  hängend,  ist  er 
ohne  Hafs  und  ohne  Freude.  Aller  Sinne  Regung  ist  zur 
Ruhe  gekommen,  nur  in  der  Erkenntnis  verharrt  er,  fest- 
gegründet im  Atman",  Par.  4.  „Dann  mag  er  die  grofse  Reise 
antreten,  indem  er  sich  der  Nahrung  enthält,  ins  Wasser  geht, 
ins  Feuer  geht  oder  einen  Heldentod  wählt;  oder  auch  er  mag 
zu  einer  Einsiedelei  der  Alten  sich  begeben",  Kanth.  4.  Jäb.  5. 


4.  Der  Yoga. 

In  dem  Bewufstsein  der  Einheit  mit  dem  Atman  als  Prin-  Der  Yoga  als 
cip  aller  Dinge  besteht  die  Erlösung.  Sie  ist  ihrem  Wesen  d^Ätman- 
nach  einerseits  eine  Vernichtung  alles  Begehrens,  ander-  lehre' 
seits  eine  Vernichtung  des  Wahnes  der  vielheitlichen 
Welt.  Erstere  wird,  wie  wir  sahen,  vom  Sannyäsa  angestrebt; 
letztere  durch  künstliche  Vorbereitungen  hervorzubringen,  ist 
die  Aufgabe  des  Yoga.  Dieser  ist  daher,  von  Auswüchsen 
und  Übertreibungen  abgesehen,  eine  vollkommen  verständliche 
Konsequenz  der  Upanishadlehre.  Denn  wenn  in  dem  Sich- 
einswissen mit  dem  Atman  das  höchste  Ziel  liegt,  warum  soll 
man  nicht  versuchen,  durch  geflissentliche  Loslösung  von  der 
illusorischen  Erscheinungswelt  und  durch  Konzentration  in 
dem  eignen  Selbste  dieses  Ziel  zu  erreichen?  Dafs  aus  den 
Übungen  des  Yoga  ein  Nutzen  für  die  Aufsenwelt  wenig  oder 
gar  nicht  abfliefst,  kommt  für  eine  tiefere  ethische  Beurteilung 
nicht  in  Betracht  (oben  S.  327);  das  einzige  wesentliche  Be-  Bedenken 
denken  gegen  die  in  Indien  zu  allen  Zeiten  hochgehaltenen  gefo^a!en 
und  noch  heute  weit  verbreiteten  Übungen  des  Yoga  (wie 
anderseits  gegen  die  geflissentlichen  Bufsübungen  des  Pietis- 
mus im  Abendlande)  liegt  darin,  dafs  sie  dasjenige  auf  künst- 
lichem Wege  hervorbringen  wollen,  was  nur  dann  ganz  echt 
ist,  wenn  es  von  selbst  und  ohne  Zuthun  unseres  Willens  ent- 
steht; tout  ce  qui  n'est  pas  naturel,  est  imparfait,  wie  Napoleon 
gesagt  haben  soll.  Übrigens  berühren  sich  die  Phänomene 
beim  Yoga  nicht  nur,  wie  oft  hervorgehoben,  mit  gewissen, 
auch  bei  uns  vorkommenden,  krankhaften  Zuständen  (Hypno- 
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tismus,  Katalepsie  u.  dgl.,  worauf  wir  nicht  eingehen,  da  das 
in  den  UpanishacTs  vorliegende  Material  dazu  keine  Veran- 
lassung giebt),  sondern  auch  mit  der  durchaus  gesunden  und 
erfreulichen  Erscheinung  der  ästhetischen  Kontemplation:  die 
überirdische  Freude,  welche  wir  beim  Anschauen  des  Schönen 
in  der  Natur  wie  in  der  Kunst  empfinden,  beruht  auf  einem 
ähnlichen  Selbstvergessen  der  eignen  Individualität  und  Eins- 
werden von  Subjekt  und  Objekt,  wie  es  der  Yoga  durch 
künstliche  Mittel  anstrebt,  die  wir  jetzt  betrachten  wollen. 
Das  spätere  In  nachvedischer  Zeit  ist  die  Yogapraxis  zu  einem  förm- 

system.  liehen  System  mit  eigenem  Lehrbuche  (den  Sütra's  des  Pa- 
tanjali)  fortgebildet  worden.  Die  Entstehung  dieses  Systems  fällt, 
wie  schon  die  ersten  Anfänge  desselben  Käth.  3  und  6.  Qvet.  2. 
Maitr.  6  zeigen,  in  die  Zeit,  wo  der  ursprüngliche  Idealismus 
der  Upanishadlehre  bereits  anfing,  zur  realistischen  Sänkhya- 
philosophie  zu  erstarren.  Auf  dieser,  dem  ursprünglichen 
Yogagedanken  sehr  wenig  angemessenen  Grundlage  hat  sich 
das  spätere  Yogasystem  aufgebaut.  Daher  legt  dieses  System 
auf  die  äufserlichen  Mittel  (sädhana)  und  die  dadurch  erlangten 
äufserlichen  Zwecke  (vibhüti)  das  Hauptgewicht,  behandelt  die 
Einswerdung  mit  dem  allein  realen  Atman,  welche  das  ur- 
sprüngliche Ziel  des  Yoga  war,  als  eine  Isolation  (kaivalyam) 
des  Purusha  von  der  Prakriti  und  läfst  die  eigentliche  Haupt- 
sache, die  Meditation  des  Atman  mittels  der  Silbe  Om,  ganz 
in  den  Hintergrund  treten.  Nur  der  Theismus  wurde,  im 
Widerspruch  mit  der  gewählten  Sänkhyagrundlage  aus  spätem 
Upanishad's  herübergerettet  und  dem  System  äufserlich  auf- 
gepfropft, ohne  doch  rechtes  Leben  auf  diesem  ungeeigneten 
Boden  gewinnen  zu  können  (oben  S.  215).  Ein  merkwürdiges 
Zeugnis  für  diese  theistische  Modifikation  des  Sänkhyasystems 
im  Dienste  der  Yogalehre  ist  die  Cülikä-Upanishad,  welche, 
auf  dem  Boden  der  fünfundzwanzig  Principien  des  Sänkhyam 
stehend,  diesen  rein  äufserlich  „als  sechsundzwanzigsten"  (oder, 
wohl  mit  Einrechnung  von  Cittam,  als  siebenundzwanzigsten) 
den  lqvara  anreiht  (Cül.  14)  und  seinen  Unterschied  von  den 
Purusha's  nur  in  der  Freiheit  sieht,  mit  welcher  er  an  den 
Brüsten  „der  Werdemutter  Mäyä"  trinkt,  Cül.  6: 
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Die  Knäblein  freilich  sind  zahllos, 
Die  da  trinken  die  Sinnenwelt, 
Doch  einer  nur  als  Gott  trinkt  sie, 
Dem  eignen  Willen  folgend   frei. 

Im  Folgenden  beschränken  wir  uns  auf  den  Yoga,  soweit  Die  acht 
wir  ihn  durch  die  Upanishad's  verfolgen  können,  und  ent- 
nehmen nur  als  Fachwerk  für  unsere  Darstellung  aus  dem 
nachvedischen  System  die  „acht  Artikel  (anga)",  in  die  sich 
die  Yogapraxis  gliedert,  und  von  denen  die  fünf  letzten  (nebst 
Tarka  als  sechstem)  schon  an  zwei  Upanishadstellen,  wenn 
auch  noch  nicht  in  der  systematischen  Folge,  aufgezählt  werden 
(Maitr.  6,18.  Amritab.  6).  Die  spätem  acht  Anga's  sind: 
1)  yama  Zucht  (bestehend  in  Nichtschädigung,  Wahrhaftig- 
keit, Nichtstehlen,  Keuschheit,  Armut),  2)  niyama  Selbstzucht 
(Reinheit,  Genügsamkeit,  Askese,  Studium,  Gottergebenheit), 
3)  äsanam  Sitzen  (am  rechten  Ort  und  in  richtiger  Körper- 
haltung), 4)  prändyäma  Regulierung  des  Atmens,  5)  pratydliära 
Einziehung  (der  Sinnesorgane),  6)  dhäranä  Fixierung  (der 
Aufmerksamkeit),  7)  dhydnam  Meditation,  8)  samddhi  Absorp- 
tion (völlige  Einswerdung  mit  dem  Gegenstande  der  Medi- 
tation). 

Diese  Forderungen  sehen  wir  vereinzelt  schon  in  den  vor- 
ältern  Upanishad's  auftauchen.  So  den  Pratyähära ,  wenn  gdes  Yoga. 
Chänd.  8,15  gefordert  wird,  „alle  seine  Organe  in  dem  Atman 
zum  Stillstande  zu  bringen",  und  den  Prändyäma,  wenn  Brih. 
1,5,23  als  „einziges  Gelübde"  befohlen  wird,  einzuatmen  und 
auszuatmen.  Hier  und  an  andern  Stellen  (oben  S.  113)  tritt 
an  Stelle  des  Opferns  das  geregelte  Atmen,  welches  dann  als 
symbolischer  Akt  von  hier  aus  in  den  Yoga  übernommen 
worden  zu  sein  scheint.  Das  Wort  Yoga  im  technischen  Sinne 
findet  sich  zuerst,  wenn  nicht  Taitt.  2,4,  so  doch  Käth.  2,12 
(adhydtma-yoga).  6,11.  18.  Qvet.  2,11.  6,13.  Maitr.  6,18  etc. 
Die  richtige  Erklärung  desselben  als  „Anschirrung,  An- 
schickung" ergiebt  sich  aus  dem  Mahänär.  63,21  und  Maitr.  6,3 
vorkommenden  Ausdrucke:  ätmdnam  yunjita,  während  der 
Yoga  Maitr.  6,25  als  „Verbindung"  (zwischen  Präna  und  Om- 
laut)  gefafst   zu  werden   scheint.     Die  genannten  Upanishad's 
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enthalten  auch  die  erste  Theorie  der  Yogapraxis;  Käth.  3,13 
fordert  mit  Anlehnung  an  sänkhyaartige  Vorstellungen,  dafs 
man  Rede  und  Manas  in  der  ßuddhi,  diese  in  dem  von  ihr 
noch  unterschiedenen  Mahan,  diesen  im  Avyaktam  „hemmen 
solle"  (yacchet),  und  Käth.  6,10 — 11  verlangt  Fesselung  (dhä- 
ranä)  der  Organe  (Sinne,  Manas,  Buddhi),  damit  man  den 
dadurch  von  ihnen  allen  isolierten  Purusha  aus  dem  Leibe 
herausziehen  könne,  wie  den  Halm  aus  dem  Schilfrohre  (6,17). 
£vet.  2,8—15  behandelt  schon  die  Wahl  des  Orts  (2,10),  die 
Art  des  Sitzens  (2,8),  die  Regelung  des  Atmens  (2,9),  die 
Fesselung  von  Sinnen  und  Manas  im  Herzen  (2,8.  9)  und  be- 
spricht 2,11  — 13  die  Begleit-  und  Folgeerscheinungen  des 
Yoga.  Hieran  schliefst  sich  die  Empfehlung  des  schon  Chand. 
1,1.  Taitt.  1,8  als  Symbol  des  Brahman  vorkommenden  Lautes 
Om  als  Vehikel  (alambanam,  Käth.  2,17)  der  Meditation,  als 
Reibholz  (Qret  1,14.  Dhyänab.  20),  als  Bogen  (Mund.  2,2,4. 
Dhyänab.  19)  oder  als  Pfeil  (Maitr.  6,24),  um  die  Finsternis 
zu  durchbohren  und  Brahman  als  Ziel  zu  treffen.  Die  drei 
Moren  (a,  w,  ?n),  aus  denen  der  Laut  Om  besteht,  werden 
zuerst  erwähnt  Pracna  5.  Maitr.  6,3,  während  die  dreieinhalbte 
Mora  als  der  „moralose"  Teil  des  Wortes  Mänd.  12,  als  die 
„Spitze  des  Omlautes"  Maitr.  6,23  zuerst  vorkommt.  An  diese 
Anfänge  schliefsen  sich  die  Schilderungen  der  Yogapraxis, 
welche  Maitr.  6,18 — 30  und  in  den  Yoga-Upanishad's  des 
Atharvaveda  (die  wichtigsten  sind:  Brahmavidyä,  Kshuriku, 
Cülikä;  Nädabindu,  Brahmabindu,  Amritabindu,  Dhyänabindu, 
Tejobindu;  Yogapkhd,  Yogatattva  und  Hansa)  vorliegen,  und 
auf  die  wir  unsere  Darstellung  gründen,  indem  wir  der  spätem 
Ordnung  der  acht  Artikel  (yania,  niyama,  äsanam,  präuayama, 
pratyähära,  dJuiranä,  dhydnam,  samädhi)  folgen. 
i)yamauui  1)  yama,  Zwang  und  2)  niyama,  Selbstzwang.  —  Diese 

beiden  Glieder  kommen  bei  den  Aufzählungen  Maitr.  6,18  und 
Amritab.  6  noch  nicht  vor,  vermutlich  weil  sie  als  die  allge- 
meinen (objektiven  und  subjektiven)  Pflichten  stillschweigend 
vorausgesetzt  werden.  Hierherziehen  kann  man,  nebst  vielem 
andern,  die  Bemerkung  Yogat.  15,  dafs  der  Yogin  allen  Wesen 
Schutz  gewährt,  da  er  sie  als  sein  Selbst  weifs,  und  Warnungen 
wie  Amritab.  27 : 
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Vor  Furcht,  vor  Zorn  und  vor  Schlaffheit, 
Vor  zu  viel  Wachen,   zu  viel  Schlaf, 
Vor  zu  viel  Nahrung,  Nichtnährung 
Soll  der  Yogin   sich  hüten  stets. 

3)  äsanam,  das  Sitzen.    Gewicht  wird  zunächst  auf  die  3)  äsanam. 
Auswahl  der   richtigen   Örtlichkeit    gelegt.     Schon  Qvet.  2,10 
schreibt  für  die  Yogaübung  vor: 

Rein  sei  der  Ort  und  eben,  von  Geröll  und  Sand, 
Von  Feuer,  von  Geräusch  und  Wasserlachen  frei; 
Hier,  wo  den  Geist  nichts  stört,  das  Auge  nichts  verletzt, 
In  windgeschützter  Höhlung  schicke  man   sich  an. 

Maitr.  6,30  verlangt  „eine  reine  Gegend",  Amritab.  17  einen 
„ebenen  Erdboden,  der  lieblich  ist  und  fehlerfrei";  nach  Yogat.  15 
soll  der  Yoga  „an  unverbotnem,  windstillem,  entlegnem,  stö- 
rungfreiem Ort"  geübt  werden;  Kshur.  2.  21  verordnet,  dafs 
man  „einen  lautlosen  Ort"  wähle.  —  In  Bezug  auf  die  Art 
des  Sitzens  fehlen  in  den  Upanishad's  noch  die  extravaganten, 
auf  Veräufserlichung  deutenden  Bestimmungen  des  spätem 
Yoga,  der  nicht  weniger  als  84  Sitzarten  unterscheidet.  Qvet. 
2,8  schreibt  nur  dreifache  Geradehaltung  (von  Brust,  Hals  und 
Kopf)  und  Ebenmäfsigkeit  des  Sitzens  vor;  Amritab.  18  betont 
die  Richtung  nach  Norden  (die  Kegion  des  Götterweges)  und 
empfiehlt  nur  drei  Sitzarten,  den  Lotossitz  (padmäsanam,  das 
Sitzen  mit  untergeschlagenen  Beinen,  in  Indien  die  gewöhnliche 
Art  zu  sitzen),  den  Kreuzformsitz  (svastikam)  und  den  Glückes- 
sitz (bhadräsanam,  beide  wenig  von  dem  ersten  verschieden); 
Yogac.  2  verordnet,  den  Sitz  nach  Lotosart  zu  wählen,  „oder 
wie  es  ihm  sonst  beliebt",  die  Nasenspitze  zu  fixieren  uud 
Hände  und  Füfse  anzuschmiegen;  Amritab.  22  empfiehlt,  dafs 
der  Yogin  regungslos  und  fest  sitze,  „von  seitwärts,  oben  und 
unten  in  sich  zurückgesenkt  den  Blick";  Kshur.  2  betont  nur 
„des  Sitzens  rechte  Art",  Kshur.  4  spricht  von  einem  Hin- 
neigen von  Brust,  Hüften,  Angesicht  und  Hals  zum  Herzen 
hin.  Eine  besondere  Art  der  Körperhaltung  schildern  die 
Schlufsverse  Sanny.  4.  —  Wie  yama  und  niyama  wird  auch  Die ,  «ech« 
äsanam  in  den  Upanishad's  noch  nicht  als  Anga  des  Yoga  M«tx.js,ia. 
gezählt,  der  daher  noch  nicht,  wie  später,  acht,  sondern  sechs 


ima. 


348  XVI.   Die  praktische  Philosophie. 

Glieder  hat  (shad-ango  YogcC  ucyate  Amritab.  6  und  Maitr. 
6,18),  als  welche  Maitr.  6,18  aufgezählt  werden:  pränäyäma, 
pratyähära,  dhyänam,  dhärand,  tarka,  samädhi.  Dieselbe  Auf- 
zählung, nur  mit  Einschiebung  von  pränäyäma  an  dritter 
Stelle,  kehrt  wieder  Amritab.  6.  Auffallend  ist,  dafs  beide 
Aufzählungen  dhärand  nicht  vor,  sondern  nach  dhyänam  haben, 
was  auf  einer  etwas  andern  Auffassung  dieser  Begriffe  als  der 
später  üblichen  beruhen  könnte.  An  fünfter  Stelle  erwähnen 
beide  Verzeichnisse  tarka,  Reflexion,  welches  Amritab.  16  als 
„Nachdenken,  das  der  Lehre  nicht  zuwider  ist",  definiert  wird, 
während  es  der  Kommentator  zu  Maitr.  6,18  p.  130,11  als 
Kontrollierung  des  dhyänam,  hingegen  p.  133,17  als  die  aus 
dem   dhyänam  hervorgehende    zweifelfreie   Erkenntnis   erklärt. 

4)  pränd-  4)  pränäyäma,  Regelung  des  Atmens.  Sie  zerfällt  in 
recaka,  püraka,  kumbhaka  (auch,  was  Garbe  bestreitet,  in 
den  Yogasütra's  2,50  erwähnt,  indem  nur,  nach  einer  in  den 
Sütra's  beliebten  Manier,  andere  Namen  gewählt  werden,  als 
vähya  -  abhyantara  -  stambha  -  vritti).  Nach  der  Hauptstelle 
Amritab.  10  fg.  ist  1)  recaka  das  Ausatmen,  welches  langsam  ge- 
schehen soll,  Kshur.  5,  2)  püraka  das  Einatmen,  beschrieben 
Yogat.  12,  nach  Amritab.  19  durch  das  eine  Nasenloch  unter 
Schliefsung  des  andern  mit  dem  Finger,  nach  Amritab.  13. 
Dhyänab.  21  durch  den  wie  ein  Lotosrohr  gespitzten  Mund, 
3)  kumbhaka  der  Einbehalt  des  Atems  in  der  Brust,  Amritab.  12. 
Yogat.  13,  von  wo  er,  wie  es  nach  Kshur.  4.  6  fg.  scheint, 
kraft  der  Meditation  alle  Glieder  des  Leibes  durchdringt.  Bei 
recaka  soll  man  an  Qiva,  bei  püraka  an  Vishnu,  bei  kumbhaka 
an  Brahmän  denken,  Dhyänab.  11 — 13.  Der  pränäyäma  hat 
die  Wirkung,  alle  Sünden  zu  verbrennen,  Amritab.  7 — 8. 

5)  pratyä-  5)  pratyähära,  Einziehung  der  Sinnesorgane,  schon 
Chänd.  8,15  erwähnt.  Wie  die  Schildkröte  ihre  Glieder  ein- 
zieht, Kshur.  3.  Yogat.  12,  so  zieht  man  alle  Sinne  nebst  dem 
regsamen  Manas,  welche  nur  Ausstrahlungen  des  Ätman  sind, 
Amritab.  5,  in  sich  zurück,  hemmt  sie,  Käth.  3,13,  schliefst  sie 
ein  im  Herzen,  Qvet.  2,8,  und  bringt  sie  dadurch  zum  Still- 
stande, Käth.  6,10.  Hierdurch  bringt  man  die  Sinnendinge  in 
sich  zur  Ruhe,  Maitr.  6,19,  und  die  Sinne  werden  nieder- 
gehalten wie  im  Schlafe,  Maitr.  6,25. 
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6)  dhäranä,  die  Fixierung,  betrifft  das  Manas,  welches  als  6)  dhäranä. 
Organ  der  Wünsche   die   Erlösung  verhindert,   wenn  man  es 

nicht  hemmt,  im  Herzen  abschliefst,  zunichte  macht  und  so  zur 
Manaslosigkeit  gelangt,  Brahmab.  1  —  5.  Maitr.  6,34  (Up.  S.  357). 
Man  soll  daher  das  Manas  nach  aufsen  zurückhalten,  Maitr. 
6,19  (eine  höhere  Art  der  dhäranä  schildert  das  Folgende  6,20), 
allerwärts  zügeln,  Yogac. 3,  in  dem  Selbst  versenken,  Amritab.  15, 
bis  dafs  es  ganz  in  sich  zergeht,  Nädab.  18.  Die  Einschliefsung 
des  Manas  im  Herzen  lehrt  auch  Kshur.  3,  während  im  übrigen 
diese  Upanishad  davon  den  Namen  hat,  dafs  sie  eine  kshurikä 
dhäranä  lehrt,  eine  Fixierung  der  Aufmerksamkeit  des  Manas 
auf  die  einzelnen  Glieder  und  Adern  des  Leibes,  wodurch 
man  dieselben  mit  dem  Manas  als  Messer  (kshur a)  successive 
von  sich  abschneidet  und  dadurch  die  Freiheit  vom  Begehren 
erreicht. 

7)  dhyänam ,     die     Meditation.      "Wenn     auch    svädhi/äya  i)  dhydnam. 
unter  den  Niyama's    (oben  S.  345)  vorkommt,    so   wird   doch 

im  allgemeinen  das  Vedastudiurn  von  dem  Yogin  mit  grofser 
Geringschätzung  behandelt.  Er  ist  nicht  stolz  auf  brahmanische  Verachtung 
Abstammung,  nicht  auf  Erlösungsschriften  wüst,  Tejob.  13,  er  hat, 
nach  realer  Einsicht  suchend,  die  Bücher  durchforscht  und 
statt  Kornes  nur  Spreu  in  ihnen  gefunden,  Brahmab.  18; 
darum  wirft  er  die  Bücher  fort,  als  brennten  sie,  Amritab.  1; 
die  einzige  Wissenschaft  ist,  wie  man  das  Manas  im  Herzen 
zunichte  macht,  „das  andre  ist  gelehrter  Kram",  Brahmab.  5. 
An  Stelle  des  Vedawissens  tritt  die  Meditation  des  Wortes, 
das  schon  nach  Käth.  2,15  „alle  Veden  uns  verkünden",  des 
Pranava,  d.  h.  des  heiligen  Lautes  Om.  Er  ist  die  beste  Stütze, 
Käth.  2,17,  ist  der  Bogen,  auf  dem  die  Seele  als  Pfeil  zu 
Brahman  fliegt,  Mund.  2,2,4,  ist  der  Pfeil,  der  vom  Leibe  als 
Bogen  abgeschnellt  wird,  um  die  Finsternis  zu  durchbohren, 
Maitr.  6,24,  das  obere  Reibholz,  das  mit  dem  Leibe  als  unterm 
Reibholze  das  Feuer  der  Gottschauung  entzündet,  Qvet.  1,14, 
das  Netz,  mit  dem  man  den  Pränafisch  herauszieht  und  im 
Ätmanfeuer  opfert,  Maitr.  6,26,  das  Schiff,  auf  dem  man  über 
den  Äther  des  Herzens  überfährt,  Maitr.  6,28,  der  Wagen  der 
zur  Brahmanwelt  fährt,  Amritab.  2.  Seine  drei  Moren  a  u  m 
sind  Feuer,  Sonne  und  Wind,  Maitr.  6,3,    sind  der  Inbegriff 
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aller  Dinge,  Maitr.  6,5;  wer  sie  meditiert,  gelangt  durch  eine 
Mora  zur  Menschenwelt,  durch  zwei  zum  Pitriyäna,  durch  drei 
zum   Devayäna,  Pracna  5.     Aufser   den   drei  Moren   aber  hat 

Die  Halb-  das  Wort  einen  vierten  moralosen  Teil,  Mänd.  12,  der  die 
Spitze  des  Umlautes  bildet,  Maitr.  6,23,  und  der  weiterhin  als 
die  dreieinhalbte  Mora  bezeichnet  wird,  Nädab.  1.  Dhyänab.  17. 
Yogat.  7  u.  s.  w.  Diese  Halbmora  ist  es,  welche  zum  höchsten 
Ziele  führt,  Yogat.  7.  Sie  wird  repräsentiert  durch  den  Punkt 
(bindu)  des  Anusvära,  den  Kraftpunkt,  welchem  das  höchste 
Sinnen  gilt,  Tejob.  1,  und  klingt  nach  in  dem  Nachhall  (näda), 
dem  tonlosen  m -Laute  (asvara  makdra)  Amritab.  4,  welcher 
nach  Amritab.  24  vollkommen  lautlos,  ohne  Geräusch,  Kon- 
sonant, Vokal  und  Ton  ist,  hingegen  nach  Brahmavidyä  13 
wie  der  Nachhall  eines  angeschlagenen  Blechtopfes,  einer 
Glocke,  nach  Dhyänab.  18  wie  langgezogene  Öltropfen,  wie 
nachsummender  Glockenton  klingt,  nach  Hansa  10  auf  zehn- 
fache Art  hervorgebracht  werden  kann,  von  denen  die  letzte, 
wie  Donnerhall  tönende,  empfohlen  wird.  Vgl.  auch  über  die 
Aussprache  des  Nachhalls  Atharvacikhä  1  (Up.  S.  728).  Mit 
weitere  zunehmender  Überbietung  werden  dem  Omlaute  fünf  Moren, 
Amritab.  30,  drei  Moren  und  drei  Nachhalle,  Pranou  Up.  S.  863, 
drei  Moren  nebst  Halbmora,  Anusvära  und  Nachhall,  Rämott.  2, 
drei  Moren  und  vier  Halbmoren,  Rämott.  5,  ja  schliefslich  in 
verschiedenem  Sinne  zwölf  Bestandteile  zugeschrieben,  Nädab. 
8—11.  Kshur.  3.  Amritab.  23.  Nrisinhott.  2  (Up.  S.  782  fg.).  — 
Unermüdlich  sind  die  Upanishad's,  je  später  um  so  mehr,  in 
Aiiego-     der  allegorischen  Deutung  der  drei  oder  dreieinhalb  Moren  auf 

nstungeneu*  Agni,  Väyu,  Sonne,  Varuna,  Nädab.  6 — 7,  auf  die  drei  Welten, 
drei  Veden,  drei  Feuer,  drei  Götter,  drei  Tagzeiten,  drei  Metra, 
drei  Guna's,  Brahmavidyä  4  —  7.  Yogat.  6 — 7.  Atharvaciras  5. 
Atharvacikhä  1  u.  s.  w.,  wobei  dann  die  Meditation  der  Halb- 
mora (des  Punktes  oder  Nachhalles)  als  über  alle  diese  Dinge 
hinausführend  gepriesen  wird. 

Motiv  des  Im  Grunde    war   es   die  schon  früh   zum  Bewufstsein  ge- 

kommene Unerkennbarkeit  des  Weltprincips,  des  Brahman 
oder  Atman,  und  seine  Unausdrückbarkeit  durch  Worte,  Be- 
griffe und  Bilder  (neti,  neti!)  gewesen,  welche  dazu  getrieben 
hatte,   etwas   so  völlig  Sinnloses  und  daher   gerade  besonders 
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Geeignetes  wie  die  Silbe  Om  als  Symbol  des  Brahman  zu 
wählen.  Aber  dieselbe  Erwägung  trieb  dann  weiterhin,  auch 
über  den  Omlaut  hinauszugehen,  zunächst  zu  der  Halbmora, 
und  endlich  auch  über  diese,  Dhyänab.  4: 

Höher  ist  als  die  Grundsilbe 
Der  Punkt,  höher  als  er  der  Hall; 
Die   Silbe  mit  dem  Laut  schwindet,   — 
Lautlos  die  höchste  Stätte  ist. 

Diese  höchste  Stätte,  welche  durch  kein  Wort  noch  Wort- 
geflecht ausgedrückt  wird,  Tejob.  7,  kann  nicht  durch  Om, 
sondern  nur  lautlos  meditiert  werden.  Durch  den  Omlaut  soll 
man  den  Yoga  nur  „anknüpfen",  Brahmab.  7;  er  ist  der 
Wagen,  welchen  man  verläfst,  wo  der  Fahrweg  aufhört  und 
der  Fufsweg  anfängt,  Amritab.  3.  Om  ist  immer  nur  das 
„Wortbrahman",  über  welches  hinaus  noch  das  Höchste  liegt, 
Brahmab.  17.  „Hier  bedeutet  das  Wort  den  Laut  O in;  durch 
diesen  emporgestiegen,  gelangt  man  in  dem  Nichtworte  zur 
Vernichtung",  wie  die  Blumensäfte  im  Honigseim,  Maitr.  6,22. 
Hiermit  wird  die  achte  und  höchste  Stufe  des  Yoga  erreicht. 

8)  samädhi,  Absorption.     In    sie   geht  die    Meditation  8)  »amädM. 
über,   wenn  Subjekt  und  Objekt,   Seele  und  Gott,   so   völlig 
ineinander  fliefsen,  dafs  das  Bewufstsein  des  eignen  Subjektes 
ganz   erlischt,   und   dasjenige  eintritt,  was  Maitr.  6,20 — 21  als 
nirätmakatvam  (Entselbstigung)  bezeichnet  wird.    Für  die  em-    nie  Em- 
pirische, lokalisierende  Anschauung  erscheint  diese  Eins  werdung,      Empor- 
im  Anschlufs  an  Vorstellungen  wie  Chänd.  8,6,5 — 6.  Taitt.  1,6,  dam  Leibe. 
als  ein  Emporsteigen  des  Meditierenden  aus  dem  Herzen  durch 
die  Ader  Sushumnä  und  das  Brahmarandhram  zur  Vereinigung 
mit  dem   welterfüllenden  Brahman.     Dieser  Prozefs    wird  in 
mannigfacher     und    wenig     zusammenstimmender    Weise    be- 
schrieben.   Das  Herz  erscheint  als  Lotosblume,  eine  schon  seit  Der  Herz- 
Chänd.  8,1,1  geläufige  Anschauung  (oben  S.  259).    „Es  hängt, 
von  Adern  umsponnen,  herab  fast  (ä)  wie  ein  Blütenkelch", 
in  ihm  flammt   ein  grofses  Feuer,   aus  dessen  Mitte   sich  eine 
nach   oben  strebende  Spitzflamme   erhebt,  Mahänär.  11,8 — 12. 
Nähere     Beschreibungen     dieser    Herzlotosblüte     finden    sich 
Dhyänab.  14—16.  Hansa  8  und  öfter.     Nach  Yogat.  9—11  wird 
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diese  Lotosblüte  bei  der  Meditation  des  a  leuchtend,  bei  u 
erschliefst  sie  sich,  bei  m  erklingt  sie  leise  und  wird  bei  der 
Halbmora  regungslos.  Nach  Yogac.  4—7  ist  im  Leibe  (im 
Herzen)  eine  Sonne,  in  dieser  ein  Feuer,  in  diesem  eine  Spitz- 
flamme, welche  der  höchste  Gott  ist.  Dieser  dringt  bei  der 
Yogameditation  durch  die  Herzsonne  hindurch: 

Sodann  schlängelt  er  sich  aufwärts 
Durch  der  Sushumnä  glänzend  Thor; 
Die   Schädelwölbung  durchbrechend, 
Schaut  er  schliefslich   das  Höchste   an. 

Nach  Maitr.  6,38  ist  im  Herzen  eine  Sonne,  in  dieser  ein  Mond, 
in  diesem  ein  Feuer,  in  diesem  das  Sattvam,  in  diesem  die 
Seele,  welche  alle  die  genannten  Kreise  durchdringt,  die  vier- 
netzige  Brahmanhülle  (annamaya,  pranamaya,  manomaya,  vijiiä- 
namaya,  Taitt.  2)  zerreifst  (Maitr.  6,28.  38),  mit  dem  Schiffe 
Om  über  den  Äther  des  Herzens  überfährt  (Maitr.  6,28)  und  so 
schliefslich  zum  Schauen  des  Höchsten  gelangt.  Vgl.  auch  die 
Schilderung  des  Herzensäthers,  Maitr.  6,22,  und  seiner  Durch- 
stofsung,  Maitr.  6,27.  Hiernach  werden  wir  auch  Brahmavidyä 
8 — 10  den  gankha  nicht  mit  dem  Scholiasten  von  der  Hirn- 
muschel, sondern  von  der  Herzmuschel  zu  verstehen  haben;  in 
ihr  glänzt  nach  dieser  Stelle  das  a  als  Sonne,  in  dieser  das  u 
als  Mond,  in  diesem  das  m  als  Feuer,  darüber  die  Halbmora 
als  Spitzflamme. 
Das  Auf-  Auch  über  das  Aufsteigen  der  Seele  aus  dem  Herzen  sind 

demHerzen.  die  Vorstellungen  sehr  mannigfach.  Nach  Maitr.  7,11  bricht 
durch  die  Meditation  von  Om  das  Tejas,  d.  h.  die  individuelle 
Seele  (vgl.  den  zweiten  der  angehängten  Verse)  hervor,  steigt 
wie  quellender  Rauch  als  einzelner  Zweig  in  die  Höhe  und 
verbreitet  sich  dort  als  ein  Ast  nach  dem  andern  (ins  Un- 
endliche). Amritab.  26  läfst  mittels  des  lautlosen  Om  den 
Präna  „durch  Herzenspforte,  Windpforte,  die  Pforte,  die  nach 
oben  führt,  und  der  Erlösung  Pfortöffnung"  aufsteigen.  Nach 
Dhyänab.  22  zieht  die  Halbmora  als  Strick  aus  dem  Brunnen 
des  Herzlotus  durch  die  Aderbahn  das  Manas  empor,  bis  es 
zwischen  den  Brauen  sich  im  Höchsten  auflöst.  Brahmavidyä 
11 — 12  schildert,   wie  man  mittels  Om  die  Herzenssonne  und 
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die  72000  Adern  (Brih.  2,1,19)  durchbricht,  auf  der  Sushumna 
(der  Carotis)  emporfährt,  das  Haupt  durchbricht  und  als 
Wesenheilbringer,  als  Weltalldurchdringer  bestehen  bleibt. 
Verwandt  ist  die  Vorstellung  Kshur.  8  fg. ,  wonach  der  Prana 
schon  vom  Nabel  bis  zum  Herzen  an  der  Sushumna,  wie  die 
Spinne  am  Faden  (das  Bild  auch  Maitr.  6,22),  emporklimmt, 
und  ebenso  weiter  vom  Herzen  aufwärts,  wobei  er  mit  dem 
Messer  der  Yogakraft  alle  Glieder  abschneidet,  die  72000  und 
die  101  Adern  mit  Ausnahme  der  (1018ten)  Sushumna  spaltet, 
in  dieser  seine  guten  und  bösen  Zustände  zurückläfst  und  auf 
ihr,  die  in  Brahman  mündet,  emporsteigt.  So  streift  der  Yogin 
nach  Maitr.  6,19  alles  Vorstellen,  alles  Bewufstsein,  den  ganzen, 
vorher  schon  von  der  Aufsenwelt  isolierten  psychischen  Apparat 
(das  Ungarn  nirägrayam,  vgl.  Säiikhya-K.  41)  von  sich  ab  und 
„geht  in  dem  höchsten,  wortlosen,  unoffenbaren  Brahman 
unter"  (Maitr.  6,22); 

Doch  die  Lust,  die  beim  Hinschmilzen 

Des  Geist's  sich  selbst  zum  Zeugen  nur 

Besitzt,  ist  Brahman,  rein,   ewig, 

Der  wahre  Weg,  die  wahre  Welt  (Maitr.  6,24). 

Wer  „auf  diese  Art  allezeit  den  Yoga  treibt  der  Ordnung  Frucht  de» 
nach",  der  erlangt  nach  drei  Monaten  das  Wissen,  nach  vieren 
das  Schauen  der  Götter,  nach  fünfen  ihre  Stärke  und  nach 
sechsen  Absolutheit,  Amritab.  28  fg. ;  ihm  wird  nach  sechs  Mo- 
naten „vollkommene  Yogakraft  zu  teil",  Maitr.  6,28.  Durch  fort- 
gesetzte Meditation  der  Moren  wird  sein  Leib  in  stufenweiser 
Verfeinerung  erdartig,  wasserartig,  feuerartig,  windartig,  raum- 
artig, bis  man  zuletzt  nur  noch  durch  sich  und  in  sich  denkt 
(cintayed  ätmand  ätmani,  Amritab.  30 — 31). 

Der  weifs  nichts  mehr  von  Krankheit,  Alter,  Leiden, 
Der  einen  Leib  erlangt  aus  Yogafeuer. 

Behendigkeit,   Gesundheit,  Unbegehren, 

Ein   klares  Antlitz,  Lieblichkeit  der  Stimme, 

Schöner  Geruch,   der  Ausscheidungen  wenig,   — 

Darin  bethätigt  sich  zuerst  der  Yoga  (Qvet.  2,12 — 13). 

Detjssen,  Geschichte  der  Philosophie.    1, 11.  23 
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Das  Yogadenken  befreit  von  allen  Sünden,  Yogat.  1,  wäre 
auch  die  Sünde  „gleich  Bergen  erstreckend  viele  Meilen  sich", 
Dhyänab.  3; 

Durch  Tausende  von  Geburten 

Wer  nicht  verzehrt  der  Sünde  Schuld, 

Erblickt  endlich  durch  den  Yoga 

Des  Samsära  Vernichtung  hier  (Yogac.  10). 


XVII.  Rückblick  auf  die  Upanishad's  und  ihre  Lehren. 

1.   Vorbemerkungen. 

opferkuitus  §  1.     Die    Upanishad's    (von    den    späteren    und  weniger 

"ichrc.  wichtigen  abgesehen)  sind  uns  überliefert  als  Vedänta  („Veda- 
Ende"),  d.  h.  als  die  Schlufskapitel  der  den  Opferkultus 
lehrenden  und  allegorisch  ausdeutenden  Brähmana's  und 
Äranyaka's,  stehen  aber,  je  älter  um  so  mehr,  zu  dem 
ganzen  vedischen  Opferbetriebe  in  schroffem  Gegensatze; 
Brih.  1,4,10:  „Wer  nun  eine  andre  Gottheit  [als  den  Atman, 
das  Selbst]  verehrt  und  spricht:  «Eine  andre  ist  sie,  und 
ein  andrer  bin  ich»,  der  ist  nicht  weise;  sondern  er  ist 
gleich  als  wie  ein  Haustier  der  Götter.  So  wie  viele  Haus- 
tiere dem  Menschen  von  Nutzen  sind,  also  ist  auch  jeder  ein- 
zelne Mann  den  Göttern  von  Nutzen.  Wenn  auch  nur  ein 
Haustier  entwendet  wird,  das  ist  unangenehm,  wie  viel  mehr, 
wenn  viele!  —  Darum  ist  es  denselben  nicht  angenehm,  dafs 
die  Menschen  dieses  wissen." 

Könige  ai?  §  2.     Dieser  Gegensatz  der  Ätmanlehre  gegen  den  Opfer- 

der  upani-  kultus  läfst  erwarten,  dafs  dieselbe  zunächst  bei  den  Brahmanen 
auf  Widerstand  stiefs.  Ein  Beispiel  dieser  Art  ist  uns  erhalten 
in  Yäjnavalkya,  welchem  Brih.  3 — 4  von  Seiten  der  Brahmanen 
Eifersucht  und  Widerspruch,  von  Seiten  des  Königs  Janaka 
begeisterte  Zustimmung  zu  teil  wird.  Dieser  Widerstand  mag 
veranlafst  haben,  dafs  die  Ätmanlehre,  obgleich  ursprüng- 
lich von  Brahmanen  wie  Yäjiiavalkya  ausgegangen,  ihre  erste 
Pflege  und  Fortbildung  in  den  freier  denkenden  Kreisen  der 
Kshatriya's  fand,  vor  den  Brahmanen  hingegen  längere  Zeit  als 
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Geheimnis  (vpanishad)  gehütet  wurde  und  so  denselben  vor- 
enthalten blieb.  Brih.  2,1  (Kausb.  4)  weifs  der  Brahmane 
Bäläki  nicht,  dafs  das  Brahman  der  Atman  ist  und  wird  dar- 
über von  dem  König  Ajätacatru  belehrt;  Chänd.  5,11  — 18 
lernen  sechs  Brahmanen  „von  grofser  Schriftgelehrtheit"  erst 
von  dem  König  Acvapati,  dafs  sie  den  Atman  Vaicvanara  vor 
allem  in  sich  selbst  zu  suchen  haben;  ebenso  werden  Chänd.  7 
der  Brahmane  Närada  durch  den  Kriegsgott  Sanatkumära  und 
Chänd.  1,8 — 9  drei  Brahmanen  durch  den  König  Pravähana 
unterwiesen;  und  Chänd.  5,3 — 10  (Brih.  6,2)  belehrt  derselbe 
König:  Pravähana  den  Brahmanen  Uddälaka  Aruni  über  die 
Seelenwanderung  mit  der  Bemerkung  (Brih.  6,2,8):  „diese 
Wissenschaft  ist  bis  auf  diesen  Tag  noch  nie  von  einem 
Brahmanen  besessen  worden". 

§  3.  Nach  diesen  Zeugnissen,  welche  umsomehr  ins  Aneignung 
Gewicht  fallen,  als  sie  uns  durch  die  Brahmanen  selbst  über-  Brahmanen 
liefert  sind,  hätten  die  Brahmanen  die  wichtigsten  Lehrstücke  rä.e^ver- 
der  Ätmanwissenschaft  erst  von  den  Kshatriya's  übernommen  ^1^^™!. 
und  sodann  mit  der  Zeit  ihrem  vedischen  Lehrpensum  ange- 
gliedert, wodurch  dann  die  Upanishad^  zu  dem,  was  sie  jetzt 
sind,  zum  Vedänta,  wurden.  Der  Gegensatz  gegen  den  Opfer- 
kultus wurde  dabei  durch  allegorische  Umdeutungen,  bei  denen 
jede  Schule  ihren  besondern  Weg  einschlug  (oben  S.  110),  mehr 
verschleiert  als  überbrückt.  Dafs  die  Brahmanen  weiterhin  die 
Ätmanlehre  als  ihr  Privilegium  mit  Prätension  in  Anspruch 
nahmen,  scheint  der  Vers  zu  besagen  (Taitt.  Br.  3,12,9,7):  „nur 
wer  den  Veda  kennt,  versteht  den  grofsen,  allgegenwärt'gen 
Atman".  Jedenfalls  hat  die  Fortbildung  und  schulmäfsige  Aus- 
gestaltung der  Ätmanlehre  in  ihren  Händen  gelegen.  Als  letzter 
Niederschlag  dieser  Thätigkeit  sind  die  ältesten  der  vorhan- 
denen üpanishad's  zu  betrachten,  an  welche  sich  dann  mit  der 
Zeit  jüngere,  in  gleichem  Geiste  gehaltene  Produkte  anschlössen, 
welche  die  Namen  üpanishad  und  Vedänta  mit  mehr  oder 
weniger  Recht  tragen.  Eine  schriftliche  Fixierung  erfolgte 
wohl  erst  viel  später.  Aus  Käth.  2,7—9:  „ohne  Lehrer  ist 
hier  gar  kein  Zugang",  scheint  zu  folgen,  dafs  die  altern  Üpa- 
nishad's damals  noch  nicht  aufgezeichnet  waren. 

23* 
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Chronologie  §  4.     Eine  genaue  Chronologie  der  Upanishad's  läfst  sich 

der  Upani-  *>  °  _°  » 

shadtexte.  nicht  aufstellen,  da  jede  der  gröfsern  Upanishad's  ältere  und 
auch  jüngere  Texte  nebeneinander  enthält.  Im  ganzen  und 
grofsen  aber  dürfte  die  von  uns  oben  S.  23 — 26  aufgestellte 
Klassifikation  und  Reihenfolge  auch  der  historischen  Abfolge 
entsprechen.  Die  nähere  Begründung  derselben  ist  aus  dem 
ganzen  Verlaufe  unserer  Darstellung  zu  entnehmen.  Von  be- 
sonderm  Gewicht  ist  der  von  uns,  wie  wir  denken,  erbrachte 
Nachweis,  dafs  Brih.  1 — 4  (nicht  der  Nachtrag  5 — 6)  nebst 
Qatap.  Br.  10,6  älter  als  alle  übrigen  Texte  von  Bedeutung, 
namentlich  auch  älter  als  die  Chändogya-Upanishad 
sind,  welche  nicht  nur,  wie  bekannt,  von  Qatap.  Br.  10  (Chänd. 
3,14.  4,3.  5,11  — 18)  abhängig  ist,  sondern  auch  von  den 
Yäjnavalkyatexten  Brih.  3 — 4  nebst  1,4.  2,4,  wie  sich  daraus 
ergiebt,  dafs  mehrfach  Gedanken  der  letztern  von  der  Chänd. 
Up.  reproduziert  und  dabei  mifsverstanden  werden  (vgl.  darüber 
oben  S.  185  fg.,  210  fg.,  96  fg.).  —  Hiernach  werden  wir  die 
ursprünglichste  Form  der  Upanishadlehre  vor  allem  in  den 
Yäjnavalkyareden  des  Brihadäranyakam  zu  suchen  haben. 

2.   Der  Idealismus  als  Grundanschauung  der  Upanishad's. 

vor-  §  5.    Schon   in   dem  Gedanken    der    Einheit,    wie    er 

der  upani-  sich  ausspricht  in  den  Worten  Rigv.  1,164,46:  ekam  sad  viprä 
bahudhä  vadanti,  „vielfach  benennen,  was  nur  eins,  die  Dichter", 
lag  keimartig  der  Grundgedanke  der  ganzen  Upanishadlehre 
beschlossen.  Denn  dieser  Vers  würde,  in  voller  Strenge  ge- 
nommen, besagen,  dafs  alle  Vielheit,  mithin  alles  Nebeneinander 
im  Räume,  alles  Nacheinander  in  der  Zeit,  alles  Aufsereinander 
als  Ursache  und  Wirkung,  alles  Gegeneinander  von  Subjekt 
und  Objekt,  nur  auf  Worten  beruhend  (yadanti)  oder,  wie 
man  später  sagte,  „an  Worte  sich  klammernd"  (väcärambhana, 
Chänd.  6,1,4),  und  dafs  nur  die  Einheit  in  vollem  Sinne  real 
ist.  Diese  Einheit  suchte  man,  wie  wir  dies  im  ersten  Teile 
unseres  Werkes  verfolgt  haben,  zunächst  zu  erfassen  in  dem 
mythologischen  Begriffe  des  Prajäpati,  sodann  in  dem  rituellen 
Begriffe  des  Brahman,  endlich,  ohne  diesen  fallen  zu  lassen 
und  durch  eine  blofse  Verschärfung  des  schon  in  ihm  liegenden 
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subjektiven  Momentes,  in  dem  philosophischen  Begriffe  des 
Atman.  Aber  auch  der  Atmanbegriff  ist  zunächst  noch  nicht 
rein  von  mythischen  (von  den  Göttern,  Prajäpati  und  Brahman 
ihm  angeerbten)  Bestimmungen.  So,  wenn  es  Qatap.  Br.  10,6,3 
(oben  I,  i  S.  264)  von  dem  Atman,  nachdem  er  als  alle  Welten 
durchdringend  und  zugleich,  unfafsbar  klein,  im  eignen  Innern 
wohnend  geschildert  worden,  zum  Schlüsse  heifst:  „er  ist 
meine  Seele;  zu  ihm,  von  hier,  zu  dieser  Seele  werde  ich 
hinscheidend  eingehen".  Jeder  fühlt  den  Widerspruch 
dieser  Worte,  und  dafs  es  keines  Eingehens  nach  dem  Tode 
bedarf,  wenn  der  Atman  wirklich  „meine  Seele  ist".  —  Der 
erste,  welcher,  dies  erkennend,  den  Begriff  des  Atman  in  seiner 
vollen,  subjektiven  Schärfe  erfafst  und  damit  die  eigentliche 
Upanishadlehre  begründet  hat,  ist  der  (selbst  durchaus  mythische) 
Yäjnavalkya  der  Brihadäranyaka-Upanishad. 

§  6.    Die  Lehre  des  Yäjnavalkya  (was   sich  auch  immer  Die  Grund- 
hinter  diesem  Namen  verbergen  mag)  ist  ein  schroffer,  kühner,     Yajna- 
excentrischer  Idealismus  (vergleichbar  dem  des   Parmenides), 
welcher  in  drei  Sätzen  gipfelt: 

1)  Der  Atman  ist  das  Subjekt  des  Erkennens  in 
mir;  Brih.  3,8,11:  „Wahrlich,  o  Gärgi,  dieses  Unvergängliche 
ist  sehend,  nicht  gesehen,  hörend,  nicht  gehört,  verstehend, 
nicht  verstanden,  erkennend,  nicht  erkannt.  Nicht  giebt  es 
aufser  ihm  ein  Sehendes,  nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein 
Hörendes,  nicht  giebt  es  aufser  ihm  ein  Verstehendes,  nicht 
giebt  es  aufser  ihm  ein  Erkennendes.  Fürwahr,  in  diesem 
Unvergänglichen  ist  der  Raum  eingewoben  und  verwoben." 
Hier  wird  der  obige  Grundsatz  klar  ausgesprochen;  zugleich 
aber  werden  zwei  weitere  Sätze  als  Folgerungen  aus  ihm  ge- 
zogen, die  in  anderen  Stellen  vielfache  Bestätigung  finden: 

2)  Der  Atman,  als  das  Subjekt  des  Erkennens, 
ist  selbst  unerkennbar;  Brih.  3,4,2:  „nicht  sehen  kannst 
du  den  Seher  des  Sehens,  nicht  hören  kannst  du  den  Hörer 
des  Hörens"  u.  s.  w.;  Brih.  2,4,14:  „durch  welchen  er  dieses 
alles  erkennt,  wie  sollte  er  den  erkennen,  wie  sollte  er  doch 
den  Erkenner  erkennen?" 
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3)  Der  Ätman  ist  die  alleinige  Realität;  in  ihm 
ist,  nach  obiger  Stelle,  der  Raum  mit  allem,  was  er  enthält, 
eingewoben  und  verwoben;  Brih.  2,4,5:  „wer  den  Ätman  ge- 
sehen, gehört,  verstanden  und  erkannt  hat,  von  dem  wird 
diese  ganze  Welt  gewufst";  Brih.  2,4,6:  „das  Weltall  wird 
den  preisgeben,  der  das  Weltall  aufserhalb  des  Ätman  weifs"; 
Brih.  2,4,14:  nur  „wo  eine  Zweiheit  gleichsam  ist,  da  sieht 
einer  den  andern"  u.  s.  w.;  Brih.  4,3,23:  „aber  es  ist  kein 
Zweites  aufser  ihm,  kein  anderes,  von  ihm  verschiedenes,  das 
er  sehen  könnte";  Brih.  4,4,19: 

Im  Geiste  sollen  merken  sie: 
Nicht  ist  hier  Vielheit  irgendwie; 
Von  Tod  zu  Tode  wird  verstrickt, 
Wer   eine   Vielheit  hier  erblickt. 


Kern  und  §  7.    Diese  drei  Gedanken  sind  der  Kern  der  Upanishad- 

UpaiüEha"  lehre  und  mit  ihr  der  innerste  Kern  der  ganzen  religiösen  und 
philosophischen  Anschauung  Indiens  geworden  und  geblieben. 
Aber  dieser  Kern  wurde  im  Verlaufe  von  einer,  mit  der  Zeit 
immer  dicker  werdenden,  Schale  umgeben,  welche  ihn  vielfach 
entstellt  und  verdeckt,  bis  schliefslich  auf  der  einen  Seite  der 
Kern  ganz  abstirbt  und  nur  die  Schale  übrig  bleibt  (Sänkhya- 
system),  während  von  der  andern  Seite  eine  reinliche  Schei- 
dung beider  Elemente  durch  Unterscheidung  einer  esoterischen, 
höhern  (parä  vidyä),  und  einer  exoterischen,  niedern  Wissen- 
schaft (aparä  vidya)  versucht  wird  (Vedäntasystem).  Dieser 
Prozefs  ist  ein  sehr  begreiflicher.  Denn  die  auf  unmittelbarer 
Intuition  beruhenden  Yäjnavalkyagedanken,  indem  sie  in  dem 
Bewufstsein  der  Mitmenschen  und  der  Nachwelt  Eingang  ge- 
wannen, trafen  dieses  Bewufstsein  nicht  frei  an,  sondern  vor- 
weg eingenommen  durch  zwei  Elemente,  denen  sie  sich  anzu- 
passen hatten;  das  eine  waren  die  aus  der  Vergangenheit  über- 
kommenen Traditionen,  das  andere  war  die  uns  allen  von 
Natur  eigene,  empirische  Anschauung  der  Welt  und  ihrer 
räumlichen,  zeitlichen  und  kausalen  Ordnung.  Aus  einer  stufen- 
weise zunehmenden  Accommodation  an  diese  beiden  Elemente 
erklärt  sich  der  ganze   folgende  Entwicklungsgang  mit  seinen 


lehre. 
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scheinbar  oft  nicht  zusammenstimmenden  Erscheinungen  voll- 
kommen, wie  wir  im  Folgenden  an  den  verschiedenen  Teilen 
der  Upanishadlehre  in  der  Kürze  nachweisen  wollen. 


3.    Theologie  (Lehre  rom  Brahman  oder  Ätman). 

§  8.  Der  Atman  ist  das  Subjekt  des  Erkennens  in  uns;  Die  Ätman- 
das  erkennende  Subjekt  ist  „der  höchste  Gipfel  alles  dessen,  Yajüa- 
was  als  Atman  bezeichnet  werden  kann"  (sarvasya  ätmanah 
paräyanam,  Brih.  3,9,10).  Zu  diesem,  in  den  Yäjflavalkyn- 
lehren  erreichten  Gipfel  ist  das  indische  Denken,  mit  stufen- 
weiser Verschärfung  des  subjektiven  Momentes,  durch  die 
Begriffe  Purusha  (Mensch),  Präna  (Leben),  Atman  (Selbst) 
emporgestiegen,  an  welche  sich  noch  die  mehr  symbolischen 
Auffassungen  des  Weltprincips  als  Akäqa  (Raum),  Manas 
(Wille),  Äditya  (Sonne)  u.  a.  anschliefsen.  In  diesen  Begriffen  be- 
wegt sich  das  Denken  vor  der  Zeit  der  Upanishad's  und  zum 
Teil  noch  in  diesen  selbst,  und  vielleicht  gelingt  es  mit  der 
Zeit,  diejenigen  Abschnitte,  welche  noch  vor  der  Erfassung 
des  Ätman  als  Erkenntnissubjekt  liegen,  zu  unterscheiden  von 
denen,  welche,  wie  alles  Folgende,  unter  dem  Einflüsse  der 
Yäjnavalkyagedanken  stehen.  So  ist  in  den  altern  Texten  das 
oberste  Princip  noch  der  Purusha- Präna  (Ait.  Ar.  2,1 — 3),  der 
Präna  (Brih.  1,1—3.  Chänd.  1,2-3.  4,3.  Kaush.  2),  Äditya 
(Chänd.  3),  der  Äkä$a  (Chänd.  1,9,1:  „der  Äkäca  ist  es,  aus 
dem  alle  diese  Wesen  hervorgehen,  und  in  welchen  sie  wieder 
untergehen,  der  Äkäca  ist  älter  als  sie  alle,  der  Äkäca  ist  der 
letzte  Ausgangspunkt").  Auch  Zusammenfassungen  kommen 
schon  vor;  so  wenn  C^atap.  Br.  10,6,3  (Chänd.  3,  14)  der  (noch 
transscendent  aufgefafste)  Ätman  als  der  „pränasya  ätmäli  be- 
zeichnet und  als  mano-maya,  präna- qarira,  bhä-rüpa,  äkaga- 
ätman  geschildert  wird;  oder  wenn  es  Chänd.  4,10,5  heifst: 
„Brahman  ist  Leben  (präna) ,  Brahman  ist  Freude  (kam  = 
änandaX  Brahman  ist  Weite  (kham  =  äkä$a)«. 

§  9.     Anders    in    den    spätem    Texten.     Jetzt    ist    nicht  °*£%£ 
mehr  der  Purusha  Princip,  sondern  der  ihn  aus  den  Urwassern      zu- 
ziehende Ätman  (Ait.  1,1),  nicht  mehr  der  Äkä^a,  sondern  das, 
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was  in  ihm  ist  (tasmin  yad  antar,  Chänd.  8,1 ;  te  yad  antarä, 
8,14),  nicht  mehr  der  Präna,  sondern  der  durch  fortgesetzte 
Vertiefung  in  dessen  Wesen  gewonnene  Bhüman,  „die  Fn- 
beschränktheit",  d.h.  das,  alles  in  sich,  nichts  aufser  sich 
wissende,  Subjekt  des  Erkennens:  „Wenn  einer  [aufser  sich] 
kein  anderes  sieht,  kein  anderes  hört,  kein  anderes  erkennt, 
das  ist  die  Unbeschränktheit;  wenn  er  ein  anderes  sieht, 
hört,  erkennt,  das  ist  das  Beschränkte"  (Chänd.  7,15 — 24). 
Sehr  deutlich  tritt  der  Umschwung  hervor,  wenn  Ait.  1  nicht 
mehr,  wie  vorher  (Ait.  Ar.  2,1 — 3),  als  oberstes  Princip  der 
Präna- Purusha,  sondern  der  Atman  auftritt,  und  dieser  sodann 
(Ait.  3)  als  das  alle  Dinge  in  sich  begreifende  Bewufstsein 
(prajnä)  erklärt  wird,  —  noch  deutlicher  Kaush.  3 — 4,  wo 
immer  wieder  die,  nur  aus  einem  Kompromifs  heterogener  Vor- 
stellungsreihen begreifliche,  Gleichung  „präna  =  prajnä'-''  ein- 
geschärft wird.  Alle  diese  Wandlungen  scheinen  schon  unter 
der  Einwirkung  des  Gedankens  erfolgt  zu  sein,  welcher  in 
erster,  ursprünglicher  Frische  in  den  Reden  des  Yäjnavalkya 
auftritt,  dafs  der  Atman  das,  selbst  unerkennbare,  alle  Dinge 
als  Vorstellung  in  sich  tragende  Subjekt  des  Erkennens  ist. 
Wie  sehr  dieser  Gedanke  die  ganze,  weiter  folgende  Entwick- 
lung der  indischen  Theologie  beherrscht,  mögen  einige  Bei- 
spiele vor  Augen  stellen. 

Der  Atman  §  10.     1)  Der  Atman   ist   das  Subjekt   des  Erken- 

jekt  desEr- nens.  Er  ist  „der  aus  Erkenntnis  bestehende  (vijnänamaya), 
kennen.  ^  dem  Herzen  innerlich  leuchtende  Geist"  (Brih.  4,3,7  fg.), 
das  Licht,  welches  leuchtet,  wenn  Sonne,  Mond,  Sterne  und 
Feuer  erloschen  sind  (Brih.  4,3,2 — 6),  das  „Licht  der  Lichter" 
(Brih.  4,4,16.  Mund.  2,2,9),  das  Licht,  „welches  inwendig  hier 
im  Menschen  ist"  und  zugleich  jenseits  des  Himmels,  in  den 
höchsten,  allerhöchsten  Welten  leuchtet  (Chänd.  3,13,7),  das 
„höchste  Licht",  in  welches  im  Tiefschlafe  eingehend,  die 
Seele  „hervortritt  in  eigener  Gestalt"  (Chänd.  8,3,4.  8,12,3). 
Und  an  dieses,  allem  erst  die  Erkennbarkeit  verleihende  Licht 
des  Bewufstseins  haben  wir  auch  zu  denken,  wenn  es  heifst 
(Käth.  5,15.  £vet.  6,14.  Mund.  2,2,10): 
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Dort  leuchtet  nicht  die  Sonne,  nicht  Mond  noch  Sternenglanz, 
Noch  jene  Blitze,  geschweige  irdisch  Feuer. 
Ihm,   der  allein  glänzt,  nachglänzt  alles  andre, 
Die  ganze  Welt  erglänzt  von  seinem  Glänze. 

Dieses  allein  selbstleuchtende  Bewufstseinslicht  ist  der 
„Seher"  (vipa$cit),  welcher  nach  Käth.  2,18  nicht  geboren  wird 
und  nicht  stirbt,  der  „Allschauende"  (paridrashtar),  Pracna  6,5, 
der  „Zuschauer"  (säkshin),  wie  der  Ätman  von  Qvet.  6,11  an 
so  oft  in  spätem  Upanishad's  genannt  wird. 

§  11.     2")  Der  Ätman,   als  Subjekt  des  Erkennens,  Der  Ätman 

i  j    •  J     l.  .,  ist  uner- 

kann  nie  Objekt  für  uns  werden  und  ist  daher  selbst  kennbar. 
unerkennbar.  „Nicht  sehen  kannst  du  den  Seher  des 
Sehens"  u.  s.  w.  (Brih.  3,4,2).  Welche  Vorstellung  wir  uns 
auch  von  ihm  bilden  mögen,  immer  heilst  es:  neti,  neti,  „er  ist 
nicht  so,  er  ist  nicht  so"  (Brih.  4,2,4.  4,4,22.  4,5,15.  3,9,26. 
2,3,6).  Er  ist  dasjenige,  „vor  dem  die  Worte  umkehren  und 
das  Denken,  nicht  findend  ihn"  (Taitt.  2,4),  „nicht  erkannt 
vom  Erkennenden,  erkannt  vom  Nichterkennenden"  (Kena  11). 

Nicht  durch  Reden,  nicht  durch  Denken, 

Nicht  durch  Sehen   erfafst  man  ihn; 

„Er  ist!"  durch  dieses  Wort  wird  er 

Und  nicht  auf  andre  Art  erfafst  (Käth.   6,12). 

Daher  ist  er  nur  durch  negative  Bestimmungen  charak- 
terisierbar. Er  ist  „nicht  grob  und  nicht  fein,  nicht  kurz  und 
nicht  lang,  nicht  rot  und  nicht  anhaftend,  nicht  schattig  und 
nicht  finster,  nicht  Wind  und  nicht  Äther,  nicht  anklebend, 
ohne  Geschmack,  ohne  Geruch,  ohne  Auge  und  ohne  Ohr, 
ohne  Rede,  ohne  Verstand,  ohne  Lebenskraft  und  ohne  Odem, 
ohne  Mündung  und  ohne  Mafs,  ohne  Inneres  und  ohne  Äufse- 
res"  (Brih.  3,8,8),  „unsichtbar,  ungreifbar,  ohne  Stammbaum, 
farblos,  ohn'  Aug'  und  Ohren,  ohne  Hand'  und  Füfse"  (Mund. 
1,1,6).  Auch  die  drei  Bestimmungen  als  „Sein,  Denken 
und  Wonne"  (sac-cid-änanda),  durch  welche  eine  spätere  Zeit 
den  Ätman  charakterisierte,  und  die  sich  einzeln  schon  viel- 
fach in  den  altern  Upanishad's  nachweisen  lassen  (oben  S.  117 
— 133),    sind    im  Grunde  nur  negativ;  denn  das  „Sein"   des 
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Atman  ist  kein  Sein  wie  es  die  Erfahrung  zeigt,  und  in  empi- 
rischem Sinne  vielmehr  ein  Nichtsein,  und  ebenso  ist  das 
„Denken"  nur  die  Negation  alles  objektiven  Seins,  und  die 
„Wonne"  die  Negation  alles  Leidens,  wie  sie  im  tiefen,  traum- 
losen Schlafe  besteht,  aus  dessen  Beobachtung,  wie  wir  zeig- 
ten (S.  129),  diese  Bestimmung  ursprünglich  geschöpft  wurde. 

Der  Atman  §  12.     3)    Der    Atman    ist    die    alleinige    Realität 

aUelnK^aie.  (satyam,  satyasya  satyam);  denn  er  ist  die  in  aller  empirischen 
Mannigfaltigkeit  zur  Erscheinung  kommende  metaphysische 
Einheit;  diese  Einheit  aber  ist  nirgendwo  anders  zu  finden 
als  in  uns,  in  unserm  Bewufstsein,  welchem,  wie  in  herrlicher 
Ausführung  Brih.  3,8  zeigt,  der  ganze  Raum  mit  allem  seinem 
Inhalte,  mit  Erde,  Luftraum  und  Himmel,  „eingewoben  und 
verwoben"  ist.  Darum  ist  mit  Erkenntnis  des  Atman  (es 
handelt  sich  hier  nicht  um  ein  Erkennen  in  empirischem  Sinne) 
alles  erkannt  (Brih.  2,4,5.  Chänd.  6,1,2.  Mund.  1,1,3),  wie  mit 
Ergreifen  des  Instrumentes  alle  Töne  ergriffen  sind  (Brih. 
2,4,7 — 9).  Der  ist  von  Menschen,  Göttern  und  aller  Welt 
verlassen,  welcher  die  Welt  aufserhalb  des  Atman  weifs  (Brih. 
2,4,6).  Alles  aufser  ihm  ist  nur  „gleichsam"  (iva)  vorhanden ; 
in  Wahrheit  giebt  es  keine  Vielheit  (Brih.  4,4,19.  Käth. 
4,10 — 11)  und  kein  Werden,  „an  Worte  sich  klammernd  ist 
die  Umwandlung,  ein  blofser  Name"  (Chänd.  6,1,4  fg.,  vgl.  8,1,3). 
Denselben  Geist  atmen  die  spätem  Upanishad's;  Icä  1  fordert 
uns  auf,  das  ganze  Weltall  in  Gott  (d.  h.  in  den  Atman) 
zu  versenken;  Qvet.  4,10  erklärt  die  Natur  für  eine  Mäyä 
(Illusion),  und  noch  Nrisinhott.  9  macht  die  treffende  Be- 
merkung, dafs  nie  ein  Beweis  für  das  Vorhandensein  einer 
Zweiheit  möglich,  und  dafs  nur  der  zweitlose  Atman  (als 
Subjekt  des  Erkennens)  beweisbar  sei. 

4.   Kosmologie  und  Psychologie. 

pan-  §  13.    Pantheismus.    Die  metaphysische  Erkenntnis  be- 

Fort- e  stritt  das  Vorhandensein  einer  Realität  aufserhalb  des  Atman, 
ung'     d.  h.  des  Bewufstseins ;   die   empirische  Anschauung   hingegen 
lehrte,    dafs   eine   vielheitliche  Welt  aufser  uns  bestehe.     Aus 
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einer  Verbindung  dieser  Gegensätze  entstand  das  Dogma, 
welches  in  allen  Upanishad's  den  breitesten  Raum  einnimmt 
und  füglich  (obgleich  seinem  Ursprünge  nach  von  dem  euro- 
päischen Pantheismus  sehr  verschieden)  als  Pantheismus  be- 
zeichnet werden  kann:  die  Welt  ist  real,  aber  dennoch  bleibt 
der  Ätman  das  allein  Reale,  denn  die  Welt  ist  der  Ätman. 
Diese  Identität  von  Welt  und  Atman  wird  schon  von 
Yäjnavalkya  (der  so  wenig  wie  Parmenides  es  vermeiden  kann, 
sich  vorübergehend  auch  wieder  auf  den  empirischen  Stand- 
punkt zu  stellen)  gelehrt,  wenn  er  Brih.  3,7  den  Atman  als 
den  Antaryämin  feiert;  oder  wenn  er  Brih.  3,8,9  schildert,  wie 
der  Ätman  Sonne  und  Mond,  Himmel  und  Erde,  die  ganze 
Welt  und  ihre  Ordnung  trägt  und  erhält;  oder  wenn  er 
Brih.  4,2,4  das  erkennende  Subjekt  in  uns  sich  plötzlich  als 
die  Welt  um  uns  her  nach  allen  Seiten  ausbreiten  läfst. 
Zahlreich  sind  die  spätem  Stellen  und  brauchen  hier  nicht 
wiederholt  zu  werden,  welche  den  Atman  als  das  unendlich 
Kleine  in  uns  identisch  setzen  mit  dem  unendlich  Grofsen 
aufser  uns,  wobei  die  Identität  beider  Seiten,  des  Atman 
und  der  Welt,  unermüdlich  eingeschärft  wird,  wie  eine  Sache, 
welche  dessen  gar  sehr  bedürftig  ist. 

6  14.  Kosmogonismus.  Nichtsdestoweniger  blieb  die  Kosmo- 
Gleichung  „Ätman  =  Welt"  eine  sehr  undurchsichtige.  Der  Fort- 
einheitliche  Ätman  und  die  vielheitliche  Welt,  so  oft  man  sie 
auch  zusammenbrachte,  fielen  immer  wieder  auseinander.  Es 
war  daher  ein  natürlicher  Schritt,  wenn  mit  der  Zeit  mehr 
und  mehr  an  Stelle  jener  nicht  zu  begreifenden  Identität  die 
empirisch  geläufige  Anschauungsform  der  Kausalität  trat, 
vermöge  deren  der  Ätman  als  die  zeitlich  vorhergehende  Ur- 
sache, und  die  Welt  als  seine  Wirkung,  seine  Schöpfung  er- 
schien, wodurch  ein  Anschlufs  an  die  altvedischen  Kosmo- 
gonien  möglich  wurde.  Ein  solcher  liegt  noch  nicht  vor  Brih. 
1,4,  wo  die  kosmogonische  Form  nur  dient,  um  die  Abhängig- 
keit aller  Welterscheinungen  vom  Ätman  zu  erläutern,  wohl 
aber  Chänd.  3,19.  6,2.  Taitt.  2,6.  Ait.  1,1  u.  s.  w.  Charakte- 
ristisch ist  hierbei,  dafs  der  Ätman,  nachdem  er  die  Welt  aus 
sich  ausgebreitet,  selbst  als  Seele  in  sie  hineinfährt;  Chänd.  6,3,2: 
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„Jene  Gottheit  beabsichtigte:  "Wohlan,  ich  will  in  diese  drei 
Gottheiten  [Glut,  Wasser,  Nahrung]  mit  diesem  lebenden 
Selbste  eingehen";  Taitt.  2,6:  „nachdem  er  die  Welt  geschaffen, 
ging  er  in  dieselbe  ein";  Ait.  1,3,11:  „er  erwog:  wie  könnte 
dieses  ohne  mich  bestehen?  .  .  .  Da  spaltete  er  hier  den 
Scheitel  und  ging  durch  diese  Pforte  hinein."  Die  individuelle 
Seele  ist  und  bleibt  auch  auf  dieser  Stufe  noch  identisch  mit 
dem  Atman;  sie  ist  nicht,  wie  alles  andere,  eine  Schöpfung 
des  Atman,  sondern  sie  ist  der  Atman  selbst,  wie  er  in 
die  von  ihm  geschaffene  Welt  eingeht.  Ein  Unterschied 
zwischen  höchster  und  individueller  Seele  besteht  auch  jetzt 
noch  nicht. 

Theistischo  §  15.    Theismus.    Eine  weitere  und  auch  zeitlich  spätere 

büdung.  Entwicklungsstufe  ist  der  Theismus,  welcher  erst  da  beginnt, 
wo  die  höchste  und  individuelle  Seele  in  Gegensatz  zu  ein- 
ander treten.  Dies  wurde  vorbereitet  durch  Stellen  wie  Brih. 
4,4,22.  Kaush.  3,8  (Schlufs);  aber  erst  Käth.  1,3  und  weiterhin 
tritt  die  individuelle  Seele  mehr  und  mehr  deutlich  der  höchsten 
als  ein  „Anderer"  ((/vet.  4,6 — 7.  5,8  u.  s.  w.)  gegenüber;  gleich- 
zeitig stellt  sich,  als  die  unvermeidliche  Konsequenz  des  Theis- 
mus, die  Prädestination  ein,  Käth.  2,23  (Mund.  3,2,3): 

Nur  wen  er  wählt,  von  dem  wird  er  begriffen : 
Ihm  macht  der  Atman  offenbar  sein  Wesen. 

Das  Hauptdenkmal  dieses  Theismus  ist  die  Qvetäcvatara- 
Upanishad,  nur  dafs  alle  jene  frühem  Entwicklungsstufen,  die 
idealistische,  pantheistische  und  kosmogonistische,  daneben  fort- 
bestehen, wie  ja  überhaupt  auf  religiösem  Gebiete  neben  dem 
Neuen  das  Alte  seine  geheiligten  Rechte  zu  behaupten  pflegt, 
wodurch  dann  leicht  tiefgehende,  innere  Widersprüche  entstehen. 

End-  §  16.     Atheismus  und  Deismus  (Sänkhya-  und  Yoga- 

Atheismus   System).     Mit  der  Anerkennung  einer  realen  Welt  aufser  dem 
Deismus.    Atman    und   mit    der   Spaltung    des    letztern    in    die    höchste 
Seele  und  eine  Vielheit    individueller  Seelen  waren  die  Vor- 
bedingungen des  spätem  Sänkhyasystems  gegeben.    Denn  jene 
Spaltung  mufste  zum  Absterben  des   einen  Zweiges,  nämlich 
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der  höchsten  Seele,  führen,  da  sie  in  Wahrheit  von  jeher  nur 
aus  der  Thatsache  der  individuellen  Seele  ihre  Lebenskraft 
geschöpft  hatte.  Indem  man  die  schöpferischen  und  bewegen- 
den Kräfte  in  die  Materie  selbst  verlegte,  wurde  Gott  über- 
flüssig, und  es  blieben  nur  die  Prahriti  und  die  Vielheit  der 
individuellen  Purusha's  übrig,  —  die  Voraussetzungen  des 
Sänkhyasystems,  welches  sich  philosophisch  wohl  auf  keinem 
andern  als  dem  von  uns  betretenen  Wege  begreifen  läfst.  — 
Eine  Rehabilitierung  des  Theismus  erfolgte  im  Yogasysteme, 
welches  die  auf  der  Upanishadlehre  beruhende  Yogapraxis, 
seinem  spätem  Ursprung  entsprechend,  auf  der  sehr  wenig 
hierzu  geeigneten  Grundlage  des  Sänkhyasystems  aufbaut,  und 
zwar  unter  Wiedereinführung  des  Gottesbegriffs,  welcher 
jedoch  auf  diesem  Boden  kein  rechtes  Leben  zu  gewinnen 
vermochte,  sodafs  man  diese  Theorie  (der  Sache,  wenn  auch 
nicht  der  Entstehung  nach)  füglich  mit  dem  Deismus  der 
neuern  Philosophie  in  Parallele  stellen  kann. 

5.   Eschatologie  (Seelenwanderung  und  Erlösung). 

§  17.  In  dem  Mafse,  wie  an  Stelle  der  altvedischen  Die  Er- 
Götter das  Brahman  getreten  war  und  dieses  seine  Inter-  Einsworden 
pretation  in  dem  Begriffe  des  Atman  gefunden  hatte,  war  auch  'jttm'a™ 
die  im  Rigveda  bestehende  Hoffnung,  nach  dem  Tode  zu  den 
Göttern  einzugehen,  mit  der  Zeit  zu  einer  solchen  geworden,  mit 
dem  Brahman,  und  weiterhin  mit  dem  Atman  „Weltgemein- 
schaft", „  Lebensgemeinschaft "  zu  erlangen.  Hierbei  wurde 
auch  der  Begriff  des  Atman,  vermöge  der  Nachwirkung  dessen, 
was  er  verdrängt  hatte,  zunächst  noch  transscendent  gefafst, 
und  es  hiefs:  „er  ist  meine  Seele  (atman)',  zu  ihm,  von  hier, 
zu  dieser  Seele  werde  ich  hinscheidend  eingehen"  (Qatap.  Br. 
10,6,3,2).  —  Aber  wenn  der  Atman  wirklich  meine  Seele, 
mein  Selbst  ist,  bedarf  es  keines  Hingehens,  sondern  nur 
dieser  Erkenntnis,  um  der  Erlösung  voll  und  ganz  teilhaft  zu 
werden.  Wer  erkannt  hat:  aham  brahma  asmi  „ich  bin  Brah- 
man", der  wird  nicht  erlöst,  sondern  der  ist  schon  erlöst; 
er  durchschaut  die  Illusion  der  Vielheit,  weifs  sich  als  das 
allein    Reale,    als    den    Inbegriff   alles   Vorhandenen    und    ist 
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dadurch  alles  Begehrens  (käma)  überhoben,  denn  „was  kann 
wünschen,  wer  alles  hat  (Gaudap.  1,9)?"  —  Auch  dies  lehrt, 
als  erster,  Yäjnavalkya  in  den  Worten  (Brih.  4,4,6):  „Wer 
ohne  Verlangen,  frei  von  Verlangen,  gestillten  Verlangens, 
selbst  sein  Verlangen  ist,  dessen  Lebensgeister  ziehen  nicht 
aus;  sondern  Brahman  ist  er,  und  inBrahman  geht  er  auf". 

Empirische  &  18.    Die  Erlösung  wird  nicht  durch  die  Erkenntnis  des 

Form  der       »  .  . 

Eriosungs-  Atman  bewirkt,  sondern  diese  Erkenntnis  selbst  ist  schon  die 


lehre. 


Erlösung.  Wer  sich  als  den  Atman  weifs,  der  hat  damit  die 
vielheitliche  Welt  und  das  durch  die  Vielheit  bedingte  Be- 
gehren als  eine  Illusion  erkannt,  die  ihn  nicht  weiter  mehr 
täuschen  kann.  Sein  Leib  ist  nicht  mehr  sein  Leib,  seine 
Werke  sind  nicht  mehr  seine  Werke;  ob  er  noch  fortfährt  zu 
leben  und  zu  handeln  oder  nicht,  ist,  wie  alles  andere,  gleich- 
gültig (Icä  2).  —  Aber  der  Schein  der  empirischen  Erkenntnis 
besteht  noch  fort,  und  auf  ihm  beruht  es,  dafs  die  Erlösung 
voll  und  ganz  erst  nach  Dahinfall  des  Leibes  erreicht  zu  werden 
scheint.  Und  ein  noch  weiter  gehender  Einflufs  der  empiri- 
schen Anschauungsweise  im  Verein  mit  den  Überlieferungen 
der  Vorzeit  bewirkte,  dafs  jene,  durch  das  erlösende  Atman  - 
wissen  vollbrachte,  innere  Befreiung  von  der  Welt  er- 
schien als  ein  Emporsteigen  aus  der  Wrelt  zu  transscen- 
denten  Fernen  hin,  um  dort  erst  mit  Brahman,  mit  dem 
Atman  vereinigt  zu  werden.  So  entstand  die  Theorie  des 
Götterweges  (devayäna),  welcher  nach  dem  Tode  den  Erlösten 
durch  eine  Anzahl  leuchtender  Schichten  zur  Vereinigung  mit 
Brahman  führt,  von  wo  „keine  Wiederkehr  ist"  (Chänd.  4,15,5). 

wiedortod  §  19.    Aber  was  wird   aus    denen,   welche    sterben    ohne 

Wanderung,  sich  als  Atman  erkannt  zu  haben?  Die  Brähmana's  stellten 
ihnen  für  ihre  guten  und  bösen  W'erke  als  Vergeltung  Freuden 
und  Leiden  im  Jenseits  in  Aussicht.  Zu  den  letztern  gehörte 
auch  der  „Wiedertod"  (punarmrityu).  Im  Gegensatze  zu  der 
Unsterblichkeit,  amritatvam,  wörtlich  dem  „Nicht-mehr-sterben- 
können"  der  Vollendeten  bestand  für  die  übrigen  die  Möglich- 
keit, im  Jenseits  neben  anderm  Unheil  ein  „Abermals-sterben- 
müssen"    zu    erdulden,    welches,    da    es    sich    um   die   bereits 
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Verstorbenen  handelt,  nicht  als  ein  körperlicher  Vorgang,  son- 
dern unbestimmt  als  eines  der  Leiden  zu  denken  ist,  welche  als 
Vergeltung  der  Übelthaten  im  Jenseits  bevorstehen.  Erst  die 
Upanishad's  —  und  wiederum  zuerst  durch  den  Mund  des 
Yäjnavalkya  —  verlegen  diesen  als  Vergeltung  drohenden 
Wiedertod  aus  dem  imaginären  Jenseits  ins  Diesseits,  indem 
sie  ihm  ein  abermaliges  Erdendasein  vorausgehen  lassen.  So 
entsteht  die  Theorie  der  Seelenwanderung  (samsära),  welche 
nicht  beruht  auf  abergläubischen  Vorstellungen  von  einem 
Wiederkommen  der  Toten  in  allerlei  Gestalten,  wie  solche 
sich  bei  allen  Völkern  und  auch  in  Indien  finden,  sondern, 
wie  die  Texte  ausweisen,  auf  der  Wahrnehmung  der  Verschieden- 
heit der  Charaktere  und  der  Schicksale  der  einzelnen  Menschen, 
welche  man  sich  erklärte  als  verschuldet  durch  die  Werke  in 
einem  frühern  Dasein;  Brih.  3,2,13:  „fürwahr,  gut  wird  einer 
durch  gutes  Werk,  böse  durch  böses";  Brih.  4,4,5:  „je  nachdem 
er  handelt,  je  nachdem  er  wandelt,  danach  wird  er  geboren; 
wer  Gutes  that,  wird  als  Guter  geboren,  wer  Böses  that,  wird 
als  Böser  geboren,  heilig  wird  er  durch  heiliges  Werk,  böse 
durch  böses.  ...  Je  nachdem  er  das  Werk  thut,  danach  er- 
gehet es  ihm." 

8  20.     Diese   Worte    des   Yäjnavalkya    (die   ältesten,    in    Kombina- 

.  von         tion  der 

denen  eine  Seelenwanderung  vorkommt)   setzen   an   die  Stelle  jenseitigen 

.  ,  *  iiii-         un<*  der 

der  jenseitigen  Vergeltung  eine  diesseitige,  welche  durch  eine  diesseitigen 

neue  Geburt  auf  Erden,  wie  es  scheint  sofort  nach  dem  Tode, 
stattfindet  (vgl.  das  Bild  von  der  Raupe  Brih.  4,4,3).  Indem 
diese  Theorie  Eingang  fand,  blieb  daneben  die  altvedische 
Vorstellung  einer  Vergeltung  im  Jenseits  für  alles  Gute  und 
Böse  gleichfalls  bestehen;  und  schliefslich  wurde  beides  kom- 
biniert, indem  man  eine  doppelte  Vergeltung  lehrte,  die 
erste  im  Jenseits,  welche  dauert  yävat  sampätam  „so  lange  ein 
Bodenrest  [der  Werke]  bleibt"  (Chänd.  5,10,5),  worauf  dann 
alles  nochmals  vergolten  wird  durch  ein  neues  Erdendasein. 
Diese  Vergeltung  des  schon  Vergoltenen  widerspricht  so  sehr 
der  ganzen  Idee  der  Vergeltung,  dafs  sie  unmöglich  anders 
als  aus  der  Verknüpfung  heterogener  Vorstellungen  verstanden 
werden  kann.     Sie   ist  der  Standpunkt  der  „Fünffeuerlehre" 


Vergeltung. 
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(pancägnividya),  Chänd.  5,3 — 10  (Brih.  6,2),  welche,  analog 
dem  in  Brahman  ohne  Wiederkehr  führenden  Götterweg 
(devayäna),  einen  zum  Monde  und  dann  zurück  zur  Erde 
führenden  Väterweg  (pitriyäna)  konstruiert,  in  Kaush.  1  noch 
weiter  modifiziert  wird  und  die  Grundlage  für  die  ganze 
folgende  Entwicklung  geworden  und  geblieben  ist. 

dcsP)Tf  §  ^"    ^'e   Einkleidung  der  Erlösungslehre  in  empirische 

und  des     Anschauungsformen  brachte  es  mit  sich,  dafs  man  die  Erlösung, 

Sannydsa.  ~  _  '  &" 

als  wäre  sie  ein  Geschehen  in  empirischem  Sinne,  unter  dem 
Gesichtspunkte  der  Kausalität  als  eine  Wirkung  auffafste, 
welche  durch  geeignete  Ursachen  hervorgebracht  oder  doch 
befördert  werden  könne.  Nun  bestand  die  Erlösung,  nach 
ihrer  äufsern  Erscheinungsweise 

1)  in  der  Aufhebung  des  Bewufstseins  der  Vielheit, 

2)  in  der  notwendig  aus  ihr  folgenden  und  sie  begleiten- 
den Aufhebung  alles  Begehrens. 

Diese  beiden  Symptome  künstlich  hervorzubringen,  war 
der  Zweck  zweier  charakteristischer  Erscheinungen  der  spätem 
indischen  Kultur, 

1)  des  Yoga,  welcher  durch  Zurückziehung  der  Organe 
von  den  Sinnendingen  und  Konzentration  in  das  eigene  Innere 
die  vielheitliche  Welt  auszulöschen  und  dadurch  die  Eins- 
werdung  mit  dem  Atman  zu  erreichen  sucht; 

2)  des  Sannyäsa,  welcher  durch  „Vonsichwerfen"  der 
Heimat,  des  Besitzes,  der  Familie  und  alles  dessen,  was  dem 
Begehren  Nahrung  giebt,  jene  Befreiung  von  allem  Erden- 
hange zu  verwirklichen  bemüht  ist,  in  der  eine  tiefere  Lebens- 
auffassung auch  in  andern  Zeiten  und  Ländern  die  höchste 
Aufgabe  des  Erdendaseins  erkannt  hat  und  so  wohl  auch  in 
aller  Zukunft  erkennen  wird. 
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A. 

Abkipratärin,  Name  eines  Mannes,  100. 
Ärrnma,s,  die  vier  Lebensstadien  als 

Brahmacärin ,     Grihastha,     Väna- 

prastha,  Sannyäsin,  330  fg.  6.  60.; 

ihre  Entstehung  330  fg.     Die  A.'s 
^  als  via  salutis  56 ;  ihr  Wert  56  fg. 
Aqrama-Upanishad  11.  25.  33.  336. 
aevumedha,  Rofsopfer,  21.  110.  111. 

195.  322. 
Agvapati  Kaikeya,  König,  18.  66.  83. 

194.  322.  355. 
Agvattha,  Baum  (ficus  religiosa),  183. 

184. 
Adern  259  fg.  129.  257.  353. 
Adhvaryn,  einer  der  vier  Hauptpriester, 

112. 
Aditi,  „die  Unendlichkeit",  165.  172. 

200. 
Aditya,  Sonne,    Gott  der  Sonne,  96. 

100.  170.  158.  195.  241.   269.   291. 

308;  als  Symbol  des  Brahman  103  fg. 

91.  92.  105.  359. 
Adityrts,  Götterklasse,  158. 
Agni,  Feuer,  Gott  des  Feuers,  60.  96. 

98.  100.  158.   159.  170.  185.  195. 

241.  287.   291.   301.  308.   350;  als 

Präna  337. 
Agni   Vaigvänara,   „das   allen   Men- 
schen gemeinsame  Feuer".     Umge- 
deutet 84.  106.  114.  337. 
Agnihotram,  das  tägliche  Morgen-  und 

Abendopfer,  294.  328.  337.   Ersetzt 

Deussen,  Geschichte  der  Philosophie.     I, 


durch  das  Einatmen  und  Reden  59, 
durch  das  Pränägnihotram  113  fg.  59. 

Agnishtoma,  ein  Somaopfer,  umge- 
deutet 341. 

aham  brahma  asmi,  „ich  bin  Brah- 
man", 37.  171.  221. 

aliankära,  „das  Ichbewufstsein ",  85. 
138.  239.  240;  Funktion  oder  Or- 
gan der  Seele  218  fg.  235.  238.  244. 
269.  270. 

Ahavamya,  das  dritte  Opferfeuer, 
umgedeutet  144. 

Airammadlyam,  Gewässer  in  der  Brah- 
manwelt,  323. 

Aitareya-Upanishad  8.  23.  28.  29. 

Aitareyin''s,  Schule  des  Rigveda,  4.  6. 
8.  32.  107.  110.  127.  ' 

Ajätagairu,  König  von  Kägi  (Benares), 
18.  80.  105.  188.  194.  355. 

Äkäga,  Äther,  Baum,  102.  85.  91.  92. 
132.  175.  184.  196.  297.  302.  359. 
Symbol  des  Brahman  101  fg.  105. 
106.  108.  200.  Letzter  Grund  der 
Dinge  18. 

alätacakram,  der  Funkenkreis,  212. 

Allsühnefeuer  263. 

Amritabindu-Upanishad  11.  25.  346. 

amritam  satyena  channam  69.  119. 
150.  209. 

änanda,  Wonne,  108  fg.  115.  116. 

Anandajnäna,  Glossator  Cankaras, 
31.  191. 

änandamaya  ätman  132  fg.  255. 
24 
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Änandavalli,  Name  für  Taitt.  Up.  2: 
32.  115. 

Anaxagoras  175.  220. 

Anaximandros  203. 

ancja's,  die  „Glieder,  Artikel"  der 
Yogapraxis,  acht  3-15;  sechs  347. 

Angirax,  Upanishadlehrer  9.  Atharva- 
und  Aiigiias-Lieder  heil'sen  die  Lie- 
der des  Atharvaveda  54. 

annamaya  ätman  255.  352. 

an» arasamaya  ätman  255. 

Anquetil  Dnperron,  Ühersetzer  des 
OupntWhat  ins  Lateinische,   34 fg. 

antaryämin,  der  Ätman  als  „der  in- 
nere Lenker",  186.  99.  108.  154. 
159.  1G0.  191.  363;  definiert  186. 

aiiubhava,  die  unmittelbare  Inne- 
werdung, 15.  320. 

apäna,  Atem,  Hauptstelle  249  fg.; 
ferner  238.  239.  245. 

Aparäjitä,  Burg  in  der  Brahmanwelt, 
323. 

aparä  vidyä,  die  niedere  Wissen- 
schaft, 55.  284.  358. 

äpas,  die  Wasser,  253. 

Ära,  See  in  der  Brahmanwelt,  323. 

Äranyaka?s  (Waldbücher),  vedische 
Schriftengattung,  4  fg.  21.  23.  109. 
354;  nur  sie  dem  Sannyäsin  emp- 
fohlen 342. 

Aristophanes  179. 

Aristoteles  14.  39.  121.  171.  185.  220. 

Artabhäga,  Unterredner,  66.  297. 

Artliaväda,  Bestandteil  der  Brähma- 
na's,  3. 

Äruneya-Upanishad  11.  25.  336. 

Aruni,  Lehrername,  13.  22.  54. 

Äryä's  194. 

äsanam,  das  Sitzen,  in  der  Yoga- 
praxis 347.  345.  346. 

Askese  56.  291.  295.  303.  309.  328. 
335.  Als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis 57.  60  fg.  Bedeutung  der 
Askese  60  fg.  Frühes  Auftreten  der 
Askese  in  Indien  61.  Beschränkter 
Wert  der  Askese  nach  den  altern 
Upanishad's  62  fg.;  zunehmende 
Hochschätzung  in  den  spätem  Upa- 
nishad's 64. 


astronomische  Vorstellungen  in  den 
Upanishad's  196  fg. 

Atharva<f  ikhä  -  Upanishad  1 1 .  25. 

Atluirracira'  -Upiiitishdri  11.   25. 

Atharvan,  Upanishadlehrer,  9.  Die 
Lieder  der  Atharvan's  und  Angiras' 
=  Atharvaveda  52.  54. 

Atharvanikä's  28. 

Atharva-Upanishad's  9.  10.  25.  31.  32. 
33.  34.  52. 

Atharvaveda  3.8.  20.  25.  26.  30.  31. 
32.  34.  53.  287.  290. 

Atheismus  213.  215.  221.  364. 

Atidha)tmm,  Lehrername,  18. 

cUigraha,  „übergreifer",  acht  24H.  250. 

Ätmabodha-Upanishad  11.  26. 

Ätman  10.  11.  14.  15.  18.  19.  20.  21. 
22.  30.  36  fg.  245.  246.  248.  254. 
262.  263.  265.  269.  270.  271.  278. 
279.  294.  297.  331.  333.  334.  335. 
336.  343.  34t.  348.  360.  355.  — 
Die  individuelle  Seele  6.  73.  83. 
85.  161.  166.  167.  168.  169.  170. 
173.  176.  177.  178.  181.  207.  208. 
214.  221.  231  fg.  241.  258.  259.  262. 
274.  280.  312.  364.  365.  Die  höchste 
Seele,  die  Weltseele  6.  73.  83.  116. 
161.  166.  167.  207.  214.  221.  231  fg. 
241.  258.  364.  365.  —  Ätman  und 
Brahman  79  fg.;  Unbestimmtheit 
dieser  Begriffe  79  fg.;  Versuche, 
dieselben  zu  bestimmen  80  fg.  Be- 
griff des  Ätman  207.  357.  Der 
Ätmanbegriff  als  (^uellpunkt  des 
Idealismus  208.  Drei  verschiedene 
Ätman's:  materieller,  individueller, 
höchster,  86  fg.  Fünf  verschiedene 
Ätman's:  annamaya ,  pränamaya. 
manomaya,  vijnänumaya.  änanda- 
maya  Atman,  89  fg.  132.  Der  Ätman. 
das  Subjekt  des  Erkennens  (120  fg. 
357.  360),  ist  selbst  kein  Gegen- 
stand des  Wissens  75,  unerkennbar 
und  allein  real  73  fg.  212.  320.  357. 
358. 361. 362.  Der  Ätman  als  sakshvn 
127.  361;  als  prajüä  360;  als  sac- 
cidänanda  361;  als  „der  innere 
Lenker"  (antaryämin)  363.  Götter 
als   symbolische  Vertreter  des  Ät- 
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man  159.  Der  Atman  die  ganze 
Welt  138.  Es  gibt  nichts  aufser 
ihm  113.  Mahän  Alma  181.  Des 
Ätman  Allgegenwart  182.  181,  All- 
wirksamkeit 185,  Allmacht  185. 
Der  Ätman  als  die  Einheit  1 78  fg. 
Einswerdung  mit  dem  Atman  als 
Ziel  308  lg.  Das  Ätmanwissen  ist 
die  Erlösung  310  fg.  Sitz  des  Ät- 
man im  Herzen  154.  Der  Ätman 
und  die  Organe  239  fg.  Eingehen 
des  Ätman  in  seine  Schöpfung  167, 
in  den  Leib  und  seine  Organe  240. 
Verwirrung  des  Ätman  durch  die 
Guna's  23(5  fg.  Das  Ich  als  Grund 
der  Gewifsheit  239.  Der  Ätman, 
und  wer  sich  als  ihn  weifs,  ist  frei 
189.  Atmanlehre  und  Ethik  325  fg. 
Die  Atmanlehre  vor  Yäjnavalkya 
359,  nach  Y.  359  fg.  —  Siehe  auch 
Brahman  und  Seele. 

Ätman  Vaictwhtara,  der  Ätman  als 
allverhreitetes  Weltprinzip,  83  fg. 
18.  106.  355. 

Ätma-Upanisliaä  10.  25. 

kuto  xai'   aÖT<5  39. 

avatära's  (Menschwerdungen)  des 
Vishnu  11. 

avidyä,  das  Nichtwissen,  145.  178. 
205.  229.  231.  244.  297. 

avyciktam,  das  Unoffenbare,  181.  316. 

B. 

Bädarmjana,  Verfasser  der  Brahma- 
sütra's,  26  fg.  25.  49.  51.  115.  210. 

Bahüdaka,  Unterart  der  Sannyäsin's, 
338.  339.  310. 

Bähva,  Lehrername,  143. 

Benares  194.  341. 

Bezähmung  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis, 66.  67. 

Bhagavadgitä  326. 

Bhäratam-varaham  (das  Regengebiet, 
Land  der  Bharata's),  Indien,  194. 

bhävä's,  Zustände  des  Lingam,  fünf- 
zig, Sänkhyaterminus,  219. 

bhikshn,  Bettler,  synonym  mit  satt- 
nyäsm,  parivrdjaka,  6.  56.  334.  335. 
341. 


Bhriyu,  Rishi  der  Vorzeit,  64.  84.  292. 

Bhriyiwalli ,  Titel  von  Taitt.-Up.  3, 
234—240:  32. 

bhianan,  „Gröfse",  „Unbeschränkt- 
heit",  die  höchste  Seele,  85.  86.  94. 
131.  138.  360. 

bhür,  bhuvah,  svar,  die  drei  heiligen 
Rufe  (Vyä'hriti's),  111.  196. 

bhütd's,  die  fünf  Elemente  (Äther, 
Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde),  218. 
219.  239. 

Bibel  43.  44.  45.  46. 

biblisch-mittelalterliche  Weltanschau- 
ung 146. 

Böhme,  Jakob,  77. 

Brahmabindu-Upanishad  11.  25.  346. 

brahmacärin ,  Brahmanschüler,  332  fg. 
6.  56.  190.  194.  330.  335.  336. 

brahmacaryam,  Brahmanwandel,  57. 
190. 

brahman  (Neutr.)  9.  12.  14.  15.  17. 
18.  19.  26.  27.  30.  36.  245.  252. 
255.  256.  261.  267.  269.  273.  275. 
278.  280.  291.  300.  301.  303.  308. 
311.  313.  315.  316.  317.  319.  321. 
322.  323.  331.  332.  342.  346.  350. 
351.  353.  356.  357.  359.  365.  366. 
368.  —  Brahman  =  Ätman  der 
Grundgedanke  derUpanishad's  36  fg. 
—  Erkennbarkeit  des  Brahman  51  fg. 
Mittel  der  Brahmanerkenntnis  56  fg. 
Brahman  als  Gegenstand  des  Wis- 
sens 68.  Kein  Wissen  von  Brah- 
man möglich  72  fg.  —  Das  Suchen 
nach  dem  Brahman  78  fg.  Brah- 
man als  die  Einheit  78  fg.,  als  Name 
für  Prinzip  79.  —  Symbolische  Vor- 
stellungen von  Brahman  91  fg. :  Brah- 
man als  präna  200,  als  präna  und 
väyu  92.  93  fg.,  als  äkäqa,  manas 
92.  101  fg.,  als  Äditya  92.  103 fg. 
Verschmelzung  von  Brahman  und 
Symbol  107.  Zwei  Formen  des 
Brahman  108.  Attributhaftes  Brah- 
man 92.  —  Das  Brahman  an  sich 
115  fg.  Das  Brahman  als  saccid- 
änanda  115  fg.  133.  134.  142;  als 
das  Seiende  und  das  Nichtseiende, 
als  die  Realität  und  die  Nicht- 
24* 


372 


Index. 


realität  117  fg.,  über  Seiendes  und 
Nichtseiendes  erhaben  120;  als  Be- 
wufstsein,  Denken  120  fg.  245,  als 
Prajnätman  127.  Der  ewige  Tag 
des  Brahman  125  fg.  Brahman  als 
präna  127,  als  säkshin  127,  als 
Wonne  127  fg.  Das  Brahman  leid- 
los 128.  Negative  Natur  und  Un- 
erkennbarkeit  des  Brahman  an  sich 
133  fg.  Brahman  als  raumlos  138  fg., 
als  zeitlos  139  fg.,  als  kausalitätlos 
141  fg.  —  Das  Brahman  und  die 
Welt  143  fg.  Alleinige  Realität  des 
Brahman  143  fg.  Das  Brahman  als 
kosmisches  Prinzip  145  fg.,  als  causa 
materialis  150  fg.  Integrität  des 
Brahman  151.  Das  Brahman  als 
psychisches  Prinzip  152  fg.;  idea- 
listische Form  dieser  Lehre  152  fg., 
pantheistische  Umbildung  153.  Das 
Brahman  als  persönlicher  Gott 
(igvara)  157  fg.  —  Brahman  als 
Weltschöpfer  163  fg.,  sein  Eingehen 
in  seine  Schöpfung  176  fg.  —  Brah- 
man als  Welterhalter  182 fg.;  als 
Weltregierer  186  fg.;  als  Vorsehung 
191  fg.  —  Brahman  als  Weltver- 
nichter  198  fg.  Rückkehr  der  Ein- 
zelwesen in  Brahman  199  fg.  Brah- 
man als  Vernichter  der  Einzelwesen 
200.  Rückkehr  des  Weltganzen  in 
Brahman  201  fg.  Über  die  Motive 
der  Lehre  von  der  Weltvernichtung 
in  Brahman  203  fg. 

Brahman  (Mask.)  1)  der  Gott  Brah- 
man, das  personifizierte  Brahman 
72.  177.  178.  222.  223.  233.  298. 
Träger  der  göttlichen  Offenbarung 
und  ihr  Vermittler  an  die  Menschen 
180.  Die  Weltseele  179  fg.  2)  Einer 
der  vier  Hauptpriester  112. 

brahmanah  parrmarah,  Zeremonie,  99. 

brähmanam,  Gattung  vedischer  Schrif- 
ten, 3.  4  fg.  7.  23.  30.  44.  52.  54. 
79.  90.  109.  165.  287.  290  fg.  292. 
301.  354.  366. 

Brahmanaspati ,  „Gebetesherr",  vedi- 
scher Gott,  165. 

Brähmanazeit  3  fg.  93.  206. 


Brahmane,  Angehöriger  der  ersten, 
der  Priesterkaste,  9.  17.  18.  19.  21. 
40.   55.  56.   66.   83.   94.   129.   152. 

194.  200.  208.  265.  290.  293.  303. 
307.  318.  319.  320.  331.  332.  333. 
334.  335.  354.  355. 

Brahmanismus  60.  128. 
Brahmanstadt  (der  Leib)  255. 
Brahmanwelt  70.  123.  126.  159.  190. 

195.  265.  311.  322.  323.  324.  325. 
333.     Brahman  als  Welt  131. 

brahmarandhram,  Öffnung  im  Schädel, 
durch  welche  die  Seele  auszieht, 
255.  243.  256.  351. 

Brahmasülra's  des  Bädaräyana  26  fg. 
173. 

Brahma  -Upanishad  8.  11.  25.  336. 

Brahmavidyä-Upanishad  11.  25.  31. 
346. 

Brennholz  in  der  Hand  als  Zeichen 
der  Schülerschaft  65.  66.  332. 

Brihadäranyaka -Upanishad  8.  23.  29. 
40.  121.  '209.  212.  356. 

Brihadratha,  Name  eines  Königs,  13. 
229.  334. 

Brihannäräyana ,  Name  für  Taiit. 
'Ar.  X:  32.  ' 

buddhi,  Bewufstsein,  218  fg.  181. 
Funktion  des  Manas  238.  Neben 
manas  als  besonderes  Vermögen 
244.  257.  269.  270.  346.  Als  Be- 
stimmtheit der  individuellen  Seele 
235. 

Buddhismus  und  Buddhisten  60.  128. 
219.  230.  307.  Idealismus  der 
Buddhisten  219. 

C. 

Qäkalya,  Name  eines  Mannes,  55. 
Qäkäyanya,  Name  eines  Weisen,  13. 
gdkhä  („Zweig"),  Vedaschule,  4.  5.  6. 

7.  8.  9.  18.  19.  21.  22.  23.  24.  25. 

28.  30.  32.  34.  107.  110.  111.  126. 

127. 
cakshuh,  Auge;  cakshur  vai  brdhma  82, 
Candäla's,  verachtete  Menschenklasse, 

303. 
(Jändilya,  Lehrername,  21. 
Qani,  der  Planet  Saturn,  197. 
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Qankara(-äcdrya),  Verfasser  des  Kom- 
mentars zu  den  Brahmasütra's  und 
zu  Upanishad's,  11.  25.  26  fg.  32. 
49.  67.  72.  79.  93.  103.  115.  137. 
190.  210.  225.  231.   236.   237.  298. 

<jo)h(iränanda,  Verfasser  des  Kom- 
mentars zur  Kaushitaki-  und  zu 
vielen  Atharva-Upanishad's,  28.  34. 

C/äntiforrneln  28. 

rdrira  ätman  231. 

Qärirakam  und  (Yiriraka-mimänsä, 
die  Brahmasütra's  des  Bädaräyana, 

31.  51. 

rastram,  Preislied,  110. 

Qaunaka,  angeblicher  Begründer  einer 

Atharvavedaschule,   8.   25.   30.     Q. 

Käpeya  100. 
Qaunakiya's,  eüie  Schule  des  Athar- 

vaveda,  8. 
Ceylon  193. 
Chändoyya -Upanishad  8.  23.  28.  29. 

32.  40.  123. 

Christentum  43.  45.  107.  128. 

gikhä,  Haarlocke,  vom  Sannyäsin  be- 
seitigt, 338.  339.  342. 

Citra  Gängyäyana^  Name  eines  Opfer- 
herrn, 18.  54.  194. 
i-ittam  noch  besonders  neben  buddhi, 

ahankära,    manas   224.    225.    238. 

244.  269.  270. 
Qiva  11.  25.  181.  348.    Qivakultus  162. 

Qivaitischer  Symbolismus  10. 
Qivasamkalpa -Upanishad  245. 
Qiva  -  Upanishad"1  s  11. 
Colebrookes  Liste  der  Upanishad's  8. 

31.  32.  33. 
grotram,    Ohr,    Gehör;    crotram    vai 

brahma  82. 
cruti,  die  Offenbarung,  der  Veda,  die 

(heilige)  Schrift,  143. 
Qüdra,  vierte  Kaste,   ausgeschlossen, 

13.  68.     Göttliche  güdra's  158. 
Qukra,  der  Planet  Venus,  197. 
Culikä- Upanishad  11.  25.  346. 
Qvetägvatara's,       angebliche      Veda- 

schule,  4. 
Qvetägvatara -Upanishad    8.    24.    28. 

29.  30.  32.  33.  215.  364. 


Qeetaketu,  Sohn  des  Uddälaka-Äruni, 
51.  135.  153.  183.  332. 

D. 

daivah  parimarah,  das  Herumsterben 
der  Götter,  99. 

Daksha,  Sohn  der  Aditi,  165. 

dakshinä,  Opferlohn  an  die  Priester, 
umgedeutet,  328. 

Dara  Schakoh,  Veranstalter  der  Oup- 
we/t'Äai-Übersetzung,  34. 

Deismus  213.  215.  364. 

Demokrit  220. 

Descartes  107.  146.  220.  240. 

Determinismus  der  Upanishad's  188  fg. 

devayäna,  der  Götterweg,  301  fg.  92. 
105.  287.  293.  302.  303.  304.  312. 
323.  324.  350.  366.  368. 

dhäranä,  Fixierung  der  Aufmerksam- 
keit'beim  Yoga,  349.  315.  346.  348. 

DharmaQastra''s,  Lehrbücher  über 
Sitte  und  Recht,  331. 

Dharmasütra''s,  über -.  die  Pflichten 
der  Kasten  und  Lebenagtadien  han- 
delnd, 331. 

dhruva,  der  Polarstern,  197. 

dhyänam,  Meditation  beim  Yoga,  349. 
345.  346.  348. 

Dhyänabindu -Upanishad  11.  25.  346. 

Dig  als  Gottheit  241. 

dikshä,  Weihe,  des  Sannyäsin  338. 

Disputationen,  öffentliche,  22. 

dreifache  Wissenschaft  des  Veda  151. 

Dritter  Ort  als  Schicksal  der  Bösen 
303. 

Dualismus  220  fg. 

E. 

Edda  97. 

Eigeborenes  177.  262.  263. 
Einheitsgedanke  143.  206.  356. 
Einstab  und  Dreistab  der  Sannyäsin's 

339. 
Elemente  225.  239;  drei  23.  156.  168. 

173  fg.    176.    197.    210.    227.    261; 

vier  85;  fünf  23.  168.  169.  171  fg. 

175  fg.    177.    238.    242.    244.    254. 

257.  261. 
Embryologie  265  fg. 
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Empedokles  220. 

Entsagung  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis 66.  67. 

Epicharmos  246. 

Epiktet  14." 

epische  und  mythologische  Gedichte  53. 

Erde,  die,  und  das  Weltganze  194  fg. 

Erlösung  123.  128.  228.  231.  232.  233. 
291.  326  fg.  335.  349.  —  Bedeutung 
der  Erlösungslehre  305  fg.  Wunsch 
der  Erlösung  vom  Dasein  305.  Ur- 
sprung der  Erlösungslehre  306  fg. 
Das  Ätmanwissen  ist  die  Erlösung 
310  fg.  365  fg.  Charakteristik  des 
Erlösten  318  fg.  Empirische  Form 
der  Erlösungslehre  320  fg.  366. 

Ersetzung  von  Zeremonien  112  fg. 

Eschatologie  der  Upanishad's  282  fg., 
altvedische  285  fg. 

etad  vai  tad  155. 

Ethik  der  Upanishad's  327  fg. 

F. 

Frauen,  mehrere  erlaubt,  334. 

Freiheit  des  Willens  42.  43.  88.  Frei- 
heit und  Unfreiheit  188  fg. 

Fünffeuerlehre  (Pancägnividyä)  300. 
295.  299.  303.  304.  323.  324.  367. 

G. 

Gandhära,  Volksstamm  am  Indus,  66. 

194. 
Gandharven,       Klasse      himmlischer 

Genien,   178.   298.     Gandharvawelt 

195. 
Ganges  193.  194.  307. 
Garbha-Upanishad  10.  25.  31.  257. 
Gdryi,  Unterrednerin,  63.  66.  73.  122. 

134.  138.  160.  357. 
Gärgya  Bäläki,  Lehrername,  15.  18. 

36.  80  fg.  103.  105.  188.  194.  355. 
Gäruda-Upanishad  10.  25. 
Gaudapäda,    Verfasser    der    Kärikä 

zur  Mändükya-Upanishad,  28.  32. 
Gautama,  Familienname  des  Uddälaka 

Äruni,  18.  99. 
Gäyatra-säman  30. 
Gäyatri,    erstes    vedisches    Metrum, 


Symbol  des  Brahman,  111  fg.  151. 
279. 

Geburt  266. 

Geduld  und 

Gemütsruhe  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis,  66.  67. 

Geulincx  146. 

Gnadenwahl  (Prädestination)  161. 

Gopälatäpan'iya-Upanishad''&  33. 

Gop'icandana-Upanishad  33. 

Gott,  sein  Dasein,  42.  43.  Personi- 
fikation des  B rahm an-Ät man  315. 

Götter  124.  129.  130.  140.  152.  153. 
165.  168.  169.  172.  177.  178.  180. 
185.  207.  208.  209.  247.  275.  287* 
288.  290.  291.  298.  300.  301.  302. 
308.  311.  353.  354.  357.  362.  Ver- 
ehrung der  Götter  15.  17.  21.  Stel- 
lung der  altvedischen  Götter  in  den 
Upanishad's  158  fg.  Ihre  Zahl  158. 
Götter  änanda-ätmänah  131.  Pro- 
tektorat der  Götter  über  die  Or- 
gane 241. 

Götterweg  (devayäna)  63.  64.  195. 

Götterwelt  (devaloka).  178.  195.  293. 
295.  298.  299. 

graha  1)  die  acht  Organe  243.  250: 
2)  die  Planeten  197. 

yrihastha,  Hausvater,  im  zweiten  der 
vier  A^rama's  stehend,  333  fg.  6. 
56.  57.  330  fg.  335.  336. 

f/una,  Faktor.  Die  drei  Faktoren, 
Sattvam,  Rajas  und  Tamas,  aus 
denen  nach  der  Sänkhyalehre  die 
Urmaterie  und  alles  aus  ihr  Ent- 
wickelte besteht,  211.  218.  221.  222. 
237.  254.  350.  Genesis  der  Guna- 
lehre  226  fg. 

H. 

Hansa  (Gans,  Schwan,  Flamingo), 
Unterart  der  Sannväsin's,  338.  339. 
341. 

Hansa -Upanishad,  11.  25.  346. 

Heilslehre  des  Sänkhyam,  Genesis  der, 
228  fg.  Heilslehre  des  Vedänta  228. 

Heraklit  71.  203.  220.  269. 

Herz  258  fg. 

Herz  als  Lotosblüte  259.  351. 
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Herzenshöhle  115.  155.  172.  259. 

Himalaja  193, 

Himmelsgegenden  97.  98.  100.  188. 
131).  148.  149.  158.  188.  187.  196. 
209.  312. 

hiranyagarbha,  „der  goldene  Keim", 
der  Erstgeborene  der  Schöpfung,  165. 
169.  172.  222.223.225.  Die  Welt- 
seele 179  fg.;  der  kosmische  Intel- 
lekt als  Träger  der  Erscheinungs- 
welt 219.  235  (der  kapila  rishi). 

llitäh  heifsen  die  72000  sich  vom 
Herzen  aus  im  Rerikardium  ver- 
breitenden Adern,  in  denen  die 
Seele  im  Tiefschlafe  ruht,  258  fg. 
129.  275.  27b. 

Homer  06. 

llolur,  Hauptpriester  des  Rigveda, 
112.  184. 

Hunger  und  Durst  262. 

Hydraotes  194. 

Hymnen  44-.  165. 

Hymnenzeit  206. 

lhphasis  194.  333. 

I. 

i<;.  ira,  h;äna,  i^vara,  „der  Herr", 
Gott,  160.  11. 157. 162. 187. 192.  344. 

Igä-Upanishad  8.  24.  29. 

Idealismus  147;  Idealismus  der  Upa- 
nishad's  148.  157.  161.  193.  207  fg. 
213.  232.  233.  240.  344,  des  Yäjna- 
valkya  206.  357;  der  Buddhisten 
219.  —  Erstes  Auftreten  des  Idea- 
lismus in  den  Upanishad's  208  fg. 
Die  Upanishadlehre  ist  ursprüng- 
lich Idealismus  209;  der  Idealismus 
die  ganze  weitere  Entwicklung  be- 
herrschend 209  fg. 

Ideen,  platonische,  179. 

Identität  von  Welt  und  Seele  153  fg. 
363. 

Jlya,  ein  Baum  in  der  Brahmanwelt, 
323. 

individuelles  Fortleben  der  Seele  nach 
dem  Tode  83. 

Indra,  altvedischer  Gott,  13.  65.  87. 
88.  98.  158.  159.  177.  258.  286. 
290.  291.  308.  312. 


indriya's,  die  psychischen  Organe, 
nämlich  die  fünf  Erkenntnissinne 
(269;  b n (I (I li i '- 1 ii (I r i i/äni  [247],  jiniiui- 
indriyäni  [238]:  Gehör,  Gefühl,  Ge- 
sicht, Geschmack  und  Geruch)  und 
die  fünf  Tatsinne  (269;  karma-indri- 
yani  [238.  247J:  Organe  des  Redens, 
Greifens,  Gehens,  Zeugens  und  Ent- 
leerens) 238.  218  fg.  231.  234.  242. 
252.  270. 

Indus  193.  194. 

Intellektualismus  120  fg. 

Islam  307. 

ili/tustth,  episches  Gedicht,  53. 

J. 

Jäbdla-TJpanishad  9.  11.  25.  28.  29. 

336. 
Jaiminrya's,  Schule  des  Sämaveda,  8. 
Jänci{ruti,  Name  eines  reichen  Mannes, 

13.  21.  58.  100. 
Janaka,   König  der  Videha's,  13.  21. 

53.  66.  76.  81.  123.  194.  312  fg.  354. 
Jesus  12.  107.  289.  325. 
jiva,  lebend;  jiva  ätman,  „das  lebende 

Selbst",  die  individuelle  Seele,  231. 

232.  233.     Jiva   ohne   Zusatz,    die 

individuelle  Seele,  181. 
Jivala,  König  der  Pancäla's,  194. 
jivanmukti,    die    Erlösung    bei    Leb- 
zeiten, 321. 
jndnam,    Erkenntnis;     Brahman    als 

jndnam  116. 

K. 

Kägi,  Volksstamm,  194. 
Kaivalya-Upanishad  11.  26. 
Kälägniriidra-Upanishad  11.  25. 
kalpa,   Weltperiode,    199.  324.    Die 

Kalpatheorie  des   spätem  Vedänta 

198  fg. 
Käma    (Liebe),     Erstgeborener    der 

Schöpfung,  165. 
Kant  12.  38.  39.  41.  43.  45.  47.  66. 

68.  102.   107.  122.  137.  188.  189. 

204.  205.  284.  310. 
Kanthagrali-Upamshad  11.  25.  336. 
Kdnva,  Zweigschule  derVäjasaneyin's, 

250. 
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Kdpila ,     Begründer     des     Sänkhya- 

systems,  180.  216. 
kapila  rishi,  „der  rote  Weise",  Brah- 

inän,'  180  fg.  223.  235. 
kärika  des  Gaudapäda  zur  Mändükya- 

Upanishad  10.  29.  31.  32. 
karmakdndam,  der  Werkteil  des  Veda, 

41. 
karman,  Werk,   189.   225.  236.  237. 

242.  300.    Siehe  auch  Werk. 
Kasten,  vier,  170.  340. 
kategorischer  Imperativ  47. 
Käthes,  Schule  des  schwarzen  Yajur- 

veda,  8. 
Kdthaka's  4. 
Käthaka -Upanishad  8.  13.  24.  29.  30. 

32. 
Kätyäyani,  Gattin  des  Yäjnavalkya, 

334. 
h'ntiiiteya  199. 

Kaiishitaki,  Lehrername,  101. 
Kaushitakiii's,  Schule  des  Rigveda,  4. 

8.  110.  127. 
KaushUaki -Upanishad  8.  23.  28.  29. 

32. 
Keimgeborenes  262. 
Kekaya,  Volksstamm,  194. 
Kena-Upanishad  8.  23.  29.  32.  111. 
Ketu  (Drachenschw  anz)  als  Planet  197. 
khilakändam     der      Brihadäranyaka- 

Upanishad  296. 
Knoten  des  Herzens  244.  254. 
Kommentare  Cankaras  28. 
Könige  (Krieger)  weiser  als  Brahmanen 

und  diese  belehrend  17  fg.  66.  80. 

83.  194.  355;  Begründer  der  Ätman- 

lehre  17.  110.  354  fg. 
Kopf  257  fg.    Zerspringen  des  Kopfes 

258. 
Körperkreise  256. 
Körperwärme  256.    Symbol  des  Brah- 

man  106. 
Kosmogonien,   altvedische,   222.  232. 

363. 
Kosmogonismus  149  fg.  213.  214.  232. 

233.  363  fg. 
Kosmographie  der  Upanishad's  193  fg. 
Kosmologie   der  Upanishad's   163  fg. 

213. 


kramamukü,  Stufenerlösung,  324  fg. 

Krieger,  siehe  kshatnyah. 

Krishna  -  Upanishad  33. 

kshatram,  kshatnya^s,  die  Krieger- 
kaste, 9.  17.  18.  21.  40.  52.  152. 
200.  208.  303.  307:  kshatram  für 
den  Präna  erklärt  101.  Kshatriyah 
alsPtleger  derÄtmanlehrel7. 354  fg. 
Göttliche  kshatriyä's  158. 

Kshurikä- Upanishad  11.  25.  346. 

Kultusbräuche,  Substitutionen  für  die. 
59. 

Kuru,  Volksstamm,  194. 

Kuticara,  Unterart  der  Sannyäsin's, 
340. 

L. 

Lakshmispruch  der  Nrisinhaformel  13. 

Lanka,  Ceylon,  193. 

Lebendgeborenes  262. 

Lebensalter,  drei,  112. 

Leib,  feiner,  252  fg.,  siehe  auch  Kügam. 
Grober  Leib  255  fg.  Sein  Wesen 
255,  Schilderungen  des  Leibes  256  fg. 
Leib  und  Elemente  261  fg. 

Ungarn,   der  feine  Leib,  218.  217  fg. 
(Unya-Qariram)    254,    der    innere 
Mensch  254. 
I  Lohn  für  Werke  30. 

M. 

Mädhava,  Schüler  des  QafÜkar&nanda, 

28. 

madhnkandam ,  Titel  von  Brihad- 
äranyaka- Upanishad,  1 — -2:   296. 

Madhyandma\  Zweigschule  derVäja- 
saneyin's,  250.  253.  314. 

Madra,  Volksstamm,  194.  333. 

Mahädeva,  Beiname  des  Civa,  11. 

mahän  (=  buddhi),  der  kosmische  In- 
tellekt der  Sänkhyaphilosophie,  223. 
181.  218  fg.  254.  346.  Maha»  dtmd 
181. 

Mahanäräyuna-Upamshad  8.  24.  29. 
33. 

vidhiis.  vierter  Opferruf  (Vyähriti),  196. 

Mahd  -Upanishad  11.  26. 

Mahepvara  (der  grofse  Gott),  Steige- 
rung von  frrara.  222;  Beiname  Ci- 
vas  11. 
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Maüräyaniya's,  Schule  des  schwarzen 
Yajurveda,  4.  8. 

Iftnlrdyanhia-Upanifdiad  8.  24.  25. 
28.  33. " 

Maitrey'i,  Gattin  des  Ydjnavalkya, 
15.  66.  73.  122.  152.  208.  276.  314. 
334. 

Malebranche  146. 

m  an  09,  Zentralorgan  sowohl  der  buddh  i- 
indriyäni  wie  auch  der  karma-imlri- 
i/äni,  238.  244,  in  ersterem  Sinne  das 
Vermögen  der  Wahrnehmung,  der 
Verstand    245  fg.    238,    in   letz- 
terem Sinne  das  Organ  der  Wünsche 
der   bewufste   Wille   238.    245. 
246.   90.   165.   251.  254.  349.   359. 
Ursprünglich    ist    Manas   von    all-  [ 
gemeinerer    Bedeutung,    ,, Gemüt", : 
„Sinn",  „Herz",  „Geist",  245.59.' 
60.  93.  95.  96.  100.  101.  127.  187.  | 
200.  218  fg.  231.  234.  235.  241.  242.  [ 
243.  248.  252.  253.  256.  257.  258.  | 
261.   262.  265.  267.  268.  269.  270. 
276.  346.  348.    Das  Manas  als  Sym- 
bol  des  Brahman  oder  Atman  15. 
64.  74.  82.  85.  91.  92.  101  fg.  105. 
106.   149.   245;   als  Urprinzip  166. 
In  kosmischem  Sinne  entspricht  ihm 
der   Mond   97.   98.    112.  158.  297. 
Manas    und    Indriya's    Organe    der 
Relation  237  fg. 

Mdndükya-Upanishad  9.  10.  24.  25. 
29."  31.  32. 

Mann  (Geist)  in  der  Sonne  104.  105; 
im  Auge  88.  104.  122.  Siehe  auch 
purusha. 

iiKOiomaya  (manSiSairtig}  dtman  54.  255. 
359,  brahman  245,  purusha  247. 

Manträ's,  Lieder  und  Sprüche  der 
Veden  (Gegensatz:  Brähmana's),  30. 
242. 

Mann  (Mensch),  der  Stammvater  des 
Menschengeschlechtes,  286. 

Marutfs,  Götter  der  Winde,  287. 

Mdtari^van,  der  Windgott.  Der  Präna 
172. 

Mufsya,  Volksstamm,  194. 

mdyd,  Zauberkunst,  Blendwerk.  Das 
Blendwerk  der  empirischen  Realität 


40.  41.  43.  45.  68.  162.  270.  318. 
344.  362.  Die  Mäyälehre  als  Grund- 
lage aller  Philosophie  204  fg.  Die 
Mäyälehre  in  den  Upanishad's  206  fg., 
in  empirischen  Vorstellungsformen 
212  fg. 

Meister  Eckhart  136. 

Mensch,  der,  und  sein  Leben  als  Opfer- 
handlung aufgefafst  112. 

Mitra-Varuna  287. 

moksha,  Erlösung,  305. 

Monismus  220  fg.,  der  Upanishadlehre 
211. 

Mrityit,  der  Todesgott,  251. 

Muktikd-Upanisliad  26.  Der  Kanon 
der  M.  33.  31.  34. 

Mundaka-Upanishad  10.  24.  25.  28. 
29."  30.  32. 

Mundausspülen  342;  als  Bekleidung 
des  Präna  beim  Pränägnihotram  114. 

Muni,  der  vollendete  Weise,  56.  62. 
331. 

Mutterschofsgeborenes  177.  263. 

N. 

Nadkeia»,  Sohn  des  Vdja^ravasa,  13. 
291, 

Näciketafeuer  59.  294. 

Nädabindu-Üpcmishad    11.   25.    346. 

Xaishthika ,  Brahmanschüler  auf  Le- 
benszeit, 56. 

nakshatram,  Sternbild,  197. 

Ndrada,  ein  Brahmane,  68.  70.  312; 
durch  den  Kriegsgott  Sanatkumära 
belehrt  18.  53.  85.  355. 

Xt'trth/ana  1)  der  Purusha  als  Erst- 
geborener 165.  Vishnu  11. 181.  200. 
2)  Upanishadkommentator  8.  31.  33. 
34.  263. 

Ndräyana^Upanishad  11.  26. 

Naturwissenschaftliches  in  den  Upa- 
nishad's 197  fg. 

nett,  neu  17.  75. 108. 134. 136. 142.  350. 

Neuere  Philosophie  146. 

Neuplatoniker  181. 

Nichtrealität  der  Welt  204  fg. 

Nichtwissen  (avidyd)  68  fg.  Avidyä 
als  Falschwissen  69.  Avidyä  und 
Vidyä  71.     Siehe  auch  avidyd. 
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Nttarudra-Upanishad  11.  25.  33.  34. 
liii/ama,  Selbstzucht,  in  der  Yogapraxis 

846.  345.  347. 
Nrisihha,  Vishnu  als  „Mannlöwe",  11. 
X  risi  ithapurvatäpamya  -  Upanisltad 

11.  26.  32. 
NrisihJiottaratäpamya-Upamshad  11. 

2(5.  32. 
Nyagrodha,  Baum  (ficus  Indica),  183. 

184. 
nyäsa,  Entsagung,  64.  328.  330.  331. 
Nyäya,  System  der  Logik,  262. 

O. 

Ohrensausen  256,  als  Symbol  des 
Brahman  106. 

Om,  heiliger  Laut.  Hauptstelle  34!)  fg. 
Ferner  10.  25.  57.  92.  106.  126.  261. 
317.  337.  340.  344.  345.  346. 

ov,  to,  tö  ovfws  öv  31). 

Opfer  4.  6.  21.  32.  56.  63.  90.  109. 
112.  113.  264.  294.  295.  300.  303. 
30;).  322.  330.  331.  333.  334.  335. 
337.  341.  —  Opfer  als  Mittel  der 
Brahmanerkenntnis  57  fg.  Für  Opfer 
nur  der  Pitriyäna  58.  Umdeutungen 
des  Opfers  5t).  Bedingte  Anerken- 
nung des  Opfers  in  spätem  Texten 
59  fg. 

Opferfeuer,  drei,  59.  63.  105.  338. 

Opferkultus  247,  und  Ätmanlehre  354. 

Opferschnur  338.  339.  342. 

Opposition  gegen  das  Ritualwesen  57. 

Organische  Natur  176  fg.  Einteilung 
der  Organismen  177.  262  fg. 

Oupnekliat,  persische  Übersetzung  von 
50  Upanishad's,  34  fg.  31.  245. 

P. 

Paingala-Upanishad  9.  29. 
Paingya,  Vedalehrer,  101. 
Paippalädi's,  eine  Schule  des  Atharva- 

veda,  8. 
Pcmcd/a's,  Volksstamm,  194. 
pancanadam,  das  Fünfstromland,  194. 
Pantheismus  146.  147.  148.  157.  162. 

213.  214.  221.  232.  233.  362  fg. 
Paramahansa,  höchste  Stufe  der  San- 

nyäsin's,  338.  339.  340. 


Paramahama-Upanishad  11.  25.  336. 

paramdtman,  der  höchste  Atman,  231. 

Pura-Htrs  Jd/iiii,  Personifikation  des 
höchsten  Wesens,  als  Träger  der 
göttlichen  Offenbarung  und  ihr  Ver- 
mittler an  die  Menschen  180. 

para  vidyä,  höhere  Wissenschaft,  284. 
358. 

parivrdj ,  parivräjaka ,  heimatloser 
Pilger  (=  Sannyäsin)  6.  56.  334. 
335.  341. 

Parmenides  39.  41.  ßS.  121.  144.  205. 
220.  310.  357.  363. 

Pataüjali,  Gründer  des  Yoga,  344. 

Paulus  46. 

Pendgehab  307. 

Perikartlium   (pur'üai)  129.  260.  276. 

Pessimismus  127;  indischer  128;  der 
Upanishad's  22!);  desSänkhyam  229. 

Philolaos  171. 

Physiologisches  aus  den  Upanishad's 
255  fg. 

Pinda-Upanishad  10.  25.  33. 

Pippaläda,  angeblicher  Begründer 
einer  Atharvavedaschule,  8.  25.  30. 

piirhfäna,  Väterweg,  302.  58.  63.  64. 
287.  293.  301.  303.  304.  312.  323. 
324.  335.  350.  368. 

Planeten  197. 

Piaton  12.  39.  41.  42.  68.  70.  121. 
141.   144.   171.  205.  220.  264.  310. 

Polytheismus,  altvedischer,  157.  15!». 

Prahhuvimitam ,  Palast  in  der  Brah- 
manwelt,  323. 

Pragna-Upanishad  10.  24.  25.  28.  2!). 
30.  32. 

Prädestination  160.  190.  364. 

Prajäpati,  altvedischer  Gott,  !».  13. 
151).  171.  178.  180.  298.  Personi- 
fikation der  Schöpferkraft,  Prinzip 
der  Welt  79.  95.  111.  157.  173.  200. 
241.  263.  264.  265.  337.  356.  357. 
Erstgeborener  der  Schöpfung  165. 
166.AlsUrquellderWeisheit,Ätman- 
wisser,  Lehrer  65.  87.  88.  95.  329. 
Zum  Mond  in  Beziehung  gesetzt  94. 
197.  242.  Prajäpati  =  Atman  177; 
=  Manas  245;  =  Präna  197. 

Prajäpativratam  265. 
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projHd,  jiidjuanam,  präjua  ätman, 
prajncUman  Bewufstsein,  das  objekt- 
lose  Subjekt  dos  Bowulstseins,  die 
höchste  Seele,  95.  107.  108.  115. 
123.  180.  131.  245.  275.  27G.  Prajna 
die  Seele  im  Tiefschlafe,  269.  277. 
279.  280.     Prajna  =i  präna  126  fg. 

PrahriH,  die  Urmaterie  der  Sänkhya's, 
216  fg.  147.  211.  215.  237.  247.  344. 
365;  eine  mäyä  212.  Die  Selbst- 
entfaltung der  Prukiiti,  als  indi- 
viduell zu  denken  218;  kosmische 
Prakriti  217.  219. 

praktische  Philosophie  der  Upani- 
shad's  325  fg. 

präna  15.  30.  69.  74.  80.  82.  92.  158. 
165.  172.  200.  224.  225.  234.  238. 
239.  241.  242.  244.  245.  253.  261. 
262.  267.  268.  274.  277.  280.  322. 
337.  345.  352.  353.  359.  360.  — 
1)  Hauch,  Odem,  Atmungsprozefs 
93. 248.  2)  Zentralorgan  des  Lebens, 
Leben  93  fg.  98.  248.  Identifiziert 
mit  Vayu  93.  98  fg.,  mit  Brahman  82. 
101,  mit  prajna  107.  126.  131.  212. 
276;  Präna  und  Äkäga  =  Ananda 
=  Brahman  107.  Der  Präna  als 
kosmisches  Prinzip  97  fg.,  Symbol 
des  Brahman  92.  93  fg.,  105,  Syno- 
nymon  des  Ätman  109.  119,  die  in- 
dividuelle Seele  85.  86.  236.  Ver- 
herrlicht als  Aydsya  Ängirasa,  Bri- 
haspati  und  Brahmanaspati,  Sanum 
und  Udgttha  97.  Abhängig  vom 
Purusha  94.  —  Der  Präna  und  seine 
fünf  Verzweigungen  248  fg.  Der 
Präna  bleibt  im  Schlafe  wach  248. 

präna's,  Lebenshauche,  Lebensorgane 
93  fg.  242.  243.  244.  246.  252.  254. 
255.  258.  270.  322.  Organe  der 
Nutrition  237.  238.  Ihre  Anzahl 
248.  Rangstreit  der  Präna's  95. 
Kampf  der  Präna's  und  der  Dä- 
monen 96. 

Pränägnihotram  59. 1()6. 113.  338.  340. 

Pränägnihotra- Upanishad  10.  25. 

pränamaya  ätman  101.  255. 

Pranava,  der  Omlaut,  13.  349. 


prändyäma,  Regulierung  des  Atmens 
in  der  Yogapraxis  348.  345.  346. 

Pratardana,  ein  König,  von  Indra  be- 
lehrt, 13. 

pr atikam,  Symbol,  91. 

pratyähära,  Einziehung  der  Sinnes- 
organe in  der  Yogapraxis  348.  345. 
346. 

Pravähana  Jaivali,  König  der  Pan- 
cäla's,  'l3.  18.  54.  355. 

Pravräjin  =  Parivräjaka  331. 

Priester  (ritvij),  vier,  112. 

Psychologie  der  Upanishad's   231  fg. 

puränam,  mythologisches  Gedicht,  53. 

purusha,  Mann,  Person,  Geist.  Na- 
mentlich 1)  der  kosmische  Purusha, 
aus  dem  die  Welt  geschaffen  ist, 
55.  81.  94.  97.  98.  151.  165.  170. 
172.  181.  191.  207.  280.  308.  359. 
2)  Der  Purusha  im  Menschen  (zoll- 
hoch 155.  259),  die  Seele,  das  Sub- 
jekt desErkennens,  147.  215.  216  fg. 
256.  344.  346.  365.  Der  Purusha 
in  der  Sonne  197.  104  fg.  108.  322, 
im  Auge  104  fg.  108.  241.  242.  256. 
258.  —  Fünf  Purusha's  (annamaya, 
p  ränamaya ,  manomaya ,  vijnäna  - 
maya,  änandamaya)  89,   acht  188. 

Pnshan,  altvedischer  Gott,  158. 

Pythagoras  12. 

R. 

Bähu  (Drachenkopf)  als  Planet  197. 
Baikva,  Name  eines  Weisen,  13.  100. 
rajas  (Leidenschaft),  der  zweite  Guna 

der  Sänkhya's,  218.  221.  226  fg.  337. 
Bämdnuja,    Name    eines    berühmten 

Vedäntaphilosophen,  187. 
Bdmapürvatdpaniya  -  Upanishad    11. 

26. 
Bämatirtha,  Kommentator  der  Maiträ- 

yaniya- Upanishad,  28. 
Bdmdyanam  193. 

Bdmottaratdpaniya  -  Upanishad  11. 26. 
Rangstreit  der  Organe  95.  98. 
Realismus   145,    146.    152.    153.    157. 

171.  219.  222.  240. 
ric,  Vers  (des  Rigveda)  54.  104.  111. 

197.  247.  332. 
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Rigveda  3.  4.  8.  9.  20.  21.  34.  52.  53. 
'  110.   111.   143.  167.  170.  206.  222. 

225.   285.  287.  288.  290.  291.  293. 

297.  301.  306.  365. 
Rigvedin's  110. 

Rishi,  Dichter  und  Sänger  vedischer 
'  Hymnen,  126. 159.  200.  308.    Sieben 

Rishi's  62.    (Sinnesorgane)  243.  257. 
Ritabhäga,  Vater  der  ArtabhägaJärat- 

Jcärava,  297. 
Rudra,  altvedischer  Gott,  9.  72.  180. 

181.  201.  202. 
Rudra1?,,  vedische  Götterklasse,  158. 

S. 

saccidänanda .  „Sein,  Denken  und 
Wonne",  Attribute  Brahmans,  115  fg. 
361. 

samädhi,  Absorption,  in  der  Yoga- 
praxis, 351.  345.  346.  348. 

säman,  Lied,  namentlich  des  Säma- 
veda,  21.  30.  52.  54.  100.  104.  111. 
197.  247.  332. 

samäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 
238.  239.  245.  252. 

Sämaveda  3.  5.  8.  9.  21.  34.  52.  53. 111. 

Sämavedin's  110. 

Samhitä's,  die  „Sammlungen"  vediscber 
Lieder  und  Sprüche,  3.  5.  7.  9.  10. 
32.  54.  332. 

Sammlung  als  Mittel  der  Brahman- 
erkenntnis, 66.  67. 

samsära,  der  Kreislauf  der  Seelen- 
wanderung, 198.  231.  233.  236.  237. 
354.  367,  anfanglos  198.  Siehe  auch 
Seelenwanderung . 

Sanatkumära,  der  Kriegsgott  Skanda, 
als  Lehrer,  18.  53.  84.  85.  355. 

sänkhyam,  Prüfung,  191. 

Sänkhya's  109. 

Sänkhyasystem  128.  145.  146.  147. 
174.  180.  181.  192.  211.  212.  215. 
236.  238.  240.  244.  254.  262.  321. 
344.  346.  358.  364  fg.  —  Genesis 
des  Sänkhyasystems  216  fg.  Kurze 
Übersicht  der  Sänkhyalehre  216  fg. 
Das  Sänkhyasystem  eine  Entartung 
des  Vedänta  216.  Hauptpunkte  der 
Sänkhyalehre:  Dualismus  216.    Lei- 


den des  Daseins  216.  Aufhebung  der- 
selben durch  äenViveka  217.  Wesen 
der  Erlösung  217.  Der  Erlösungs- 
prozefs  ein  individueller  217.  Stufen 
der  Evolution  218.  Das  Sänkhya- 
system im  Grunde  idealistisch  219. 
Seine  ursprüngliche  Intention  219  fg. 
Das  Sänkhyasystem  ein  Aggregat, 
kein  Organismus  220.  Genesis  des 
Dualismus  220  fg.,  der  Evolutions- 
reihe 222  fg.,  der  Gunalehre  226  fg., 
der  Heilslehre  228  fg. 

Sannyäsa  335  fg.  10.  25.  327.  343. 
368.  Seine  ursprüngliche  Bedeutung 
335  fg.  Der  Sannyäsa  als  Mittel  des 
Atmanwissens  336.  Vorbedingungen 
336.  Abschied  vom  Leben  336  fg. 
Kleidung  und  Ausrüstung  339  fg. 
Nahrung  340.  Aufenthaltsort  341. 
Beschäftigung  341  fg.  Verhalten 342. 

Sannyäsa -Upanishad  11.  25.  336. 

Sarnnjäsa-Upanishad''^  des  Atharva- 
veda  11.  25.  64.  265.  336. 

mnnyäsin,  der  besitzlos  umherwan- 
dernde religiöse  Bettler  6.  7.  11. 
56.  126.  265.  330  fg.  334.  335  fg. 
Siehe  auch  Sannyäsa. 

Sa mtpanishatsära  10.  25.  26. 

Sattvam,  Weisheit,  Güte.  In  kos- 
mischem Sinne  352.  Sänkhyater- 
minus,  einer  der  drei  Guna's,  218. 
221.  226  fg.  337. 

Satvan%  Volksstamm,  194. 

Saiyakänta,  Vedalehrer,  13.  102.  332. 

satyam,  Wahrheit,  Realität,  69.  115. 
116.  119.  196.  225. 

satyasya  satyam  17.  20.  108.  119.  148. 
209.  362.' 

Saritar,  vedischer  Gott,  60.  72.  317. 

Savitarspruch  13. 

Säyana  4.  69.  165.  180. 

Schavank   ((Jaunaka-Vpanishad)  9. 

Schlaf  267. 

Schopenhauer  12.  35.  3!>.  41.  42.  45. 
66.  128.  182.  310.  314. 

Schöpfung  der  Götter  eine  Über- 
schöpfung 179. 

Schöpfungsmythen  der  Upanishad's 
169. 
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Schöpfungslehre,  altvedische,   165  fg. 

Schweifsgehorenes  177.  262.  263. 

Seele,  höchste  und  individuelle,  231  fg. 
Die  individuelle  Seele  beruht  nur  auf 
der  Avidyä  231;  dennoch  als  eine 
Realität  behandelt  232.  Ursprüng- 
lich nur  eine  Seele  (Idealismus,  Pan- 
theismus, Kosmogonismus)  232  fg.; 
erst  der  Theismus  scheidet  höchste 
und  individuelle  Seele  233.  Die 
individuellen  Seelen  neben  der  höch- 
sten 233  fg.  Die  gebundene  Seele  und 
die  erlöste  233.  Die  individuelle  Seele 
als  „Geniefser"  (bhoktar)  23-1.  Klein- 
heit und  unendliche  Gröfse  der  Seele 
235  fg.  Grund  der  Verkörperung 
der  höchsten  Seele  236  fg.  Die  Organe 
der  Seele  237  fg.  Die  Zustände  der 
Seele  267  fg.  —  Siehe  auch  ätman. 

Seelenwanderung  18.  66.  123.  178. 
198.  227.  232.  238.  263.  264  306. 
308.  315.  355.  367.  282  fg.  Philo- 
sophische Bedeutung  der  Seelen- 
wanderungslehre 282  fg.  Praktische 
Bedeutung  des  Seelenwanderungs- 
glaubens in  Indien  282.  Keine 
Seelenwanderung  vor  den  Upani- 
shad's285fg.  Die  Keime  der  Seclen- 
wanderungslehre  292  fg.  Genesis 
der  Seelenwanderungslehre  295  fg. 
Erstes  Vorkommen  der  Seelen- 
wanderung 296  fg.  Fortbildung  der 
Seelenwanderungslehre  299  fg.  Mo- 
tive dieser  Lehre  297  fg. 

Skambha  (Stütze),  aus  Qratna  und 
Tapas  als  Erstgeborener  entstanden 
61.     Umdeutung  des  Prajäpati  165. 

Soma  1)  ein  als  Opfertrank  dienender 
Pflanzensaft  60.  253.  258.  286.  287. 
290.  300.  301.  302.  303.  304.  341. 
Der  Mond  der  Somabecher  der  Götter 
197.     2)  Gott  Soma  158.  286. 

Somakelterungen,  drei,  umgedeutet  59. 
112. 

Somaopfer,  Somafeier  3.  14.  59.  112. 

Somasavana,  Baum  in  der  Brahman- 
welt,  323. 

Spinoza  88.  146.  188. 

Sprofsgeborenes  177.  263. 


Stoiker  203. 

xftkslunam   {'ariram,    der   feine   Leib, 

23S.  239. 
Sürya,  Sonne,  Sonnengott,  286. 
sushumnä,  die  Kopfader,  Carotis,  256. 

261.  351.  352.  353. 
Sütra,s,  Schriftengattung,  3. 

T. 

tadvanam,  „nach   ihm  das  Sehnen", 

17.  20.  184. 
taijasa    heilst    die    träumende    Seele 

269.  274. 
Taittirh/aka'ls,  Schule  des  schwarzen 

Yajurveda,  4.  6.  8.  17. 
Taittiriya -Upanishad  8.  23.  29. 
tajjalän,   Geheimname  des  Brahman, 

17.  20.  163.  200. 
Talavakära's,  Schule   des  Sämaveda, 

8.  111. 
Tala  vakära  -  Upanishad  8. 
Tomas  (Finsternis),    der  dritte  Guna 

der  Sänkhya's,  218.  221.  226  fg.  337. 
Tändirfs,  Schule  des  Sämaveda,  8.  32. 
tanmätra's,  die  Rein  Stoffe,  fünf,  174. 

218  fg.  244. 
tapas,   Hitze,   Anstrengung,   Askese, 

Selbstverleugnung,  60  fg.  165.  168. 

196.    242.    328.    331.    335.     Tapas 

(Askese)  und  nyäsa  (Entsagung)  als 

ethische  Grundbegriffe  330.  —  Siehe 

auch  Askese. 
tarka,   Reflexion,   in  der  Yogapraxis 

345.  348. 
tat  tvam  asi,  „das  bist  du",  37.  116. 

119.  135.  155. 
tejas  (Glut)  als  Element  244.  252.  253. 

260.    277.     Eingang    in    das    tejas 

beim  Tief  schlaf  224.  225.  268;  beim 

Tode  224.   225.    252.     Die   indivi- 
duelle Seele  352. 
Tejobindu -Upanishad  11.  25.  346. 
tejomaya  amritamaya  pnrusha,  „der 

kraftartige  unsterbliche  Geist",  187. 
Testament,  Altes  44.  46.  146,  Neues 

43.  44.  46. 
Theismus   146.    190.    191.    192.    213. 

214.  221.  233.  364.     Ursprung  des 

Theismus   der   Upanishad's   157  fg. 
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Theistische  Anklänge  in  den  altern 
Upanishad's  159  lg.  Erstes  Auf- 
treten des  Theismus  in  den  Upa- 
nishad's 161.  Cvetä^vatara  als 
Hauptdenkmal  des  Theismus  161  fg. 
Späterer  Theismus  162. 

Theologie  der  Upanishad's  5  Hg.  213. 

Tiefschlaf  274  fg.  268  fg.  88.  89.  112. 
123.  125.  133.  162.  178.  224.  225. 
252.  259.  260.  262.  267.  362.  Wonne 
des  Tiefschlafes  129  fg.,  als  Grund 
der  Lehre  von  Brahman  als  Wonne 
131  fg. 

Tod  123.  262.  266.  271;  als  Rückkehr 
der  Einzelwesen  in  Brahman  199. 

Traidhätainya-Oytizv  337. 

Traumschlaf,  Traumbewufstsein  271  fg. 
268  fg.  89.  112.  123.  130.  162.  224. 
262.  267.  275  fg. 

turiya,  der  „vierte"  Zustand  (aufser 
Wachen,  Traum  und  Tiefschlaf), 
278  fg.  89.  112.  162.  267.  269. 

U. 

Uginara,  Volksstamm,  194. 

udäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 

252.  238.  239.  245. 
Udaragändilya,  wird  belehrt  18. 
UddMaka  Aruni,  Vater  des  Qvetaketu, 

17.  18.  83.  332.  355. 
Udgätar,  „Sänger",  Hauptpriester  des 

Sämaveda,  104.  112. 
udgitha    96.   104.   110.     Identifiziert 

mit  Om  17,   mit   Om,   dem  Präna, 

der  Sonne,   dem  Purusha  in  Sonne 

und  Auge  111. 
nktham,  Hymnus,  21.  52.  110.  =  Präna 

96.  110.  =  Brahman  111. 
Umdeutung  von  Zeremonien  109  fg. 
unorganische  Natur,  ihre  Schöpfung, 

168. 
Unsterblichkeit  42.  43.  57.  88.  260. 

261.  284.  293.  294.  295.  314.   315. 

316. 
Unterdrückung  der  Sinnenerkenntnis 

78. 
upädJii,  Bestimmung,  231.  237. 
Upakosala,   Schüler    des  Satyakäma, 

13.  62.  105.  332. 


upanayanam,  Sakrament  der  Ein- 
führung des  Brahmanschülers,  65. 

Upanishad%  Stellung  der  U.'s  in  der 
Literatur  des  Veda  3 — 16:  Die  U.'s 
der  drei  altern  Veden  7  fg.  Die 
U.'s  des  Atharvaveda  8  ig.  Bedeu- 
tung des  Wortes  upanishad  11  fg. 
Zur  Geschichte  der  U.'s  16  fg. 
Erster  Ursprung  der  U.'s  16  fg. 
Kshatriya's  als  erste  Pfleger  der 
Upanishadlehre  17  fg.  354  fg.  An- 
eignung durch  die  Brahmanen  und 
allegorische  Verwebung  mit  dem 
Ritual  18  fg.  355.  Die  vorhandenen 
Upanishad's  22  fg.  Die  alten  Prosa- 
U.'s  23;  die  metrischen  U.'s  24; 
die  Jüngern  Prosa-U.'s  24  ig. ;  die 
spätem  Atharva-U.'s  25.  Die  U.'s 
bei  Bädaräyana  und  Cankara  26  fg. 
Die  wichtigsten  Upanishadsamm- 
lungen  31  fg.  Literaturkreis  der 
U.'s  52.  Der  Grundgedanke  der 
U.'s  und  seine  Bedeutung  36  fg. 
Das  System  der  U.'s  48  fg.  Theo- 
logie der  U.'s  51  fg.  359  fg.;  ihre 
Kosmologie  163  fg.  362  fg.;  ihre 
Psychologie  231  fg.  362  fg.;  ihre 
Eschatologie  282  fg.  365  fg. ;  ihre 
Ethik  327  fg.;  Naturwissenschaft- 
liches aus  den  U.'s  197  fg.,  Physio- 
logisches 255  fg.  Die  U.'s  noch 
nicht  „Veda"  53;  weiden  zum  Ve- 
dänta  21.  55.  354.  355.  Idealismus 
als  Grundanschauung  der  U.'s  208 fg. 
356  fg.  Variationen  der  Grundlehre 
durch  Einkleidung  in  empirische 
Formen  213  fg.  Chronologie  der 
Upanishadtexte  356. 

Upanishad  -  Brcüimanam  111. 

upasad,  Somavorfeier,  14. 

Urwasser  136.  165.  172.  173.  179.  180. 
181.  196.  223. 

Ushasla,  Unterredner,  121. 

V. 

väc,  Rede,  53.  82.  85.  92.  112.  165. 
200.  225.  243.  Symbol  des  Brah- 
man 106. 

Vaigvänara  1)  agni,   das  „allverbrei- 
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tete"  Feuer,  106.  25(5.  2)  ätman 
Vaicvänara  194.  270.  3)  Die  Seele 
im  Zustande  des  Wachens  269. 

Fatpya's,  die  dritte  Kaste.  303.  Gött- 
liche V.'s  158. 

Vajasaneyin's,  Schule  des  weiften 
Yajurveda,  4.  8.  32.  265. 

Vdmadeva,  altvedischer  Rishi,  286. 
323. 

vänaprastha,  Waldeinsiedler,  im  drit- 
ten Äcrama,  334  fg.  6.  7.  56.  57. 
109.  330  fg.  335.  336.  337. 

Varadatäpaniya  -  Upanishad  33. 

Varuna,  altvedischer  Gott,  64.  158. 
159.  288.  291.  308.  350. 

Väshkali  143. 

Vasu's,  Götterklasse,  158.  184. 

Vasitdeva- Upanishad  33. 

Väter  178.  185.  189.  264.  284.  289  fg. 
294.  298. 

Väterwelt  293.  295.  298.  299.  302. 

Väyu,  Wind(-gott),  60.  96.  98.  158. 
159.  170.  175.  185.  195.  241.  251. 
350.  Symbol  des  Brahman,  92.  93  fg. 
108.  109.  Väyu-Präna  als  Welt- 
prinzip 99.  108. 

Veda  26.  43.  44.  45.  46.  104.  110. 
151.  183.  264.  294.  296.  318.  328. 
333.  334.  335.  341.  349.  355.  Der 
Veda  und  seine  Teile  3  fg.  Der 
Veda  als  Quelle  der  Brahman  Wissen- 
schaft 51  fg.;  seine  Unzulänglich- 
keit 53.  Der  Veda  übermensch- 
lichen Ursprungs,  von  Brahman  aus- 
gehaucht 51,  untrüglich  52.  —  Veden 
6.  8.  9.  17.  25.  31.  32.  33.  34.  130. 
181.  196.  247.  312.  332.  342.  349. 
(drei  oder  vier:)  52.  (drei:)  350. 
(vier:)  70.  90.  101. 

Vedängd's,  sechs,  55. 

Yedänta  3.  5.  18.  23.  26.  29.  31.  34. 
37.  47.  53.  55.  66.  88.  91.  115.  133. 
145.  162.  167.  192.  198.  199.  204. 
215.  219.  221.  228.  231.  236.  237. 
244.  252.  262.  284.  300.  302.  321. 
324.  354.  355.  358.  System  des 
Vedänta  49,  seine  Hauptteile  49. 
—  Reine  Vedänta-Upanishad's  des 
Atharvaveda  10. 


Vena,  der  Seher,  der  Träger  der 
Offenbarung,  201. 

Verdauungsfeuer  114.  256. 

Vergeltung  204.  302.  303.  306.  Die 
Idee  der  Vergeltung  292.  Ver- 
schiedene Schicksale  im  Jenseits 
292  fg.  Noch  keine  doppelte  V. 
298.  Fortbestehen  der  V.  im  Jen- 
seits neben  der  durch  Wiederkehr 
299  fg.  Das  schon  Vergoltene  noch- 
mals vergolten  299  fg.  367. 

Verwerfung  alles  Schriftwissens  55. 

Vetäla,  Dämon,  der  in  Leichen  wohnt, 
285. 

Vicvakarman,  „Allschöpfer",  150. 165. 

Vicve  deväh,  Götterklasse,  314. 

Vidaydha  Qäkalya, Vedalehrer,  81. 188. 

Videha's,  Volksstamm,  194. 

Vidhi  (Vorschrift),  Bestandteil  der 
Brähmana's,  3. 

vidyü,  Wissen,  53.  205. 

rijndnamaya  ätman  75.  78.  132.  133. 
155.  255.    v.  purusha  153.  267.  360. 

Vindhya  -  Gebirge  193. 

Virdj,  Personifikation  der  Urmaterie, 
165.  258.  312. 

Viroeana,  ein  Dämon,  13.  40.  87. 

Vishnu  11.  26.  337.  348. 

vishnuitiseher  Symbolismus  10. 

Vishnu-  Kultus  162. 

Vishnu  -Upanishad's  11. 

Völkernamen  194. 

Vollberuhigung  (samprasäda),  der  Tief- 
schlaf und  die  Seele  im  Tiefsclilafe, 
268.  277. 

Vorsehungsglaube  uud  Theismus  191. 
Allmähliche  Ausbildung  des  Vor- 
sehungsglaubens 192. 

mjäna,  einer  der  fünf  Lebenshauche, 
252.  238.  239.  245. 

pyähriti's,  die  drei  mystischen  Opfer- 
rufe bhür,  bhuvah,  svar,  196. 

W. 

Wachen   270  fg.    89.   112.    123.    162. 

262.  267.  268.  269. 
Weiber  ausgeschlossen  13.  68. 
Welt  nur  Erscheinung  und  nicht  Ding 

an  sich  38  fg.  69. 
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Welträume  195. 

Weltschöpfung  und  Atmanlehre  165. 

Weltseele  (Hiranyagarbha,  Brahma n) 
179  fg. 

Weltuntergangsfeuer  203. 

Weltvernichtung,  periodische  Wieder- 
kehr der,  202. 

Werke  30.  90.  160.  178.  185.  189. 
190.  192.  193.  195.  198.  202.  209. 
215.  235.  236.  239.  247.  253.  263. 
264.^266.  270.  283.  285.  287.  291. 
292.  294.  295.  297.  298.  299.  300. 
301.  302.  304.  306.  308.  311.  317. 
319.  325.  326.  333.  334.  366.  367. 
Begleiter  der  Seele  ins  Jenseits  254. 

Wiedertod  im  Jenseits  294.  299.  308. 
322.  366  fg.  Der  Wiedertod  ist 
noch  nicht  Seelenwanderung  294  fg. 

Wissen  120.  254.  291.  295.  297.  303. 
309.  317.  324.  338.  353.  Brahman 
als  Gegenstand  des  Wissens  68. 
Kein  Wissen  von  Brahman  mög- 
lich 72.  Empirisches  Wissen  ein 
blofses  Nichtwissen  68.  Wissen 
durch  Offenbarung  72,  durch  Gnade 
72.  Das  Wissen  als  niederer  Stand- 
punkt 75.  Polemik  gegen  das  Wissen 
77  fg. 

X. 

Xenophanes  121.  158.  285. 

Y. 

Yajamäna,  der  Veranstalter  des  Opfers, 

294. 
Yäjnavalkya,  berühmter  Vedalehrer, 

9.  13.  21.   22.  40.   53.  55.  58.   62. 

63.  66.  73.  74.  75.  76.  81.   82.   83. 

101.  107.  108.  115.  121.   122.   123. 


124.  125.  127.  131.  134.  136.  152. 
158.  185.  186.  188.- 194.  195.  208. 
209.  211.  212.  213.  221.  264.  265. 
297.  299.  300.  301.  312  fg.  321.  334. 
336.  354.  357.  358.  359.  360.  363. 
366.  367. 

Yajaaralkyakandam  ist  Brih.  3 — 4: 
296. 

Yajurveda  3.  4.  8.  9.  34.  52.  53.  110. 
111. 

yajus,  Opferspruch  (des  Yajurveda), 
52.  54.  101.  104.  111.  247.  332. 

Yama,  Todesgott,  288.  58.  287. 

yama,  Zucht,  in  der  Yogapraxis,  346. 
345.  347. 

Yamunä,  Flufs,  194. 

Ymir  97. 

yoga,  Hingebung,  191. 

Yoga,  eine  besondere  Praxis,  die  Eins- 
werdung  mit  dem  Atman  zu  ver- 
wirklieben, 343  fg.  10.  25.  78.  106. 
126.  215.  224.  225.  238.  259.  278. 
326.  330.  342.  364  fg.  Der  Yoga 
als  Konsequenz  der  Atmanlehre 
343.  Bedenken  gegen  den  Yoga 
343.  Vorgeschichte  des  Yoga  345. 
Das  spätere  Yogasystem  344.  Die 
acht  angtCs  345.  Die  sechs  anga'a 
347  fg.     Frucht  des  Yoga  353.' 

Yoyarikhä-Upamshaä  11.  25.  346. 

Yogatattva-Upanishad  11.  25.  346. 

Yoga-Upanishad's  des  Atharvaveda  10. 
25.  156.  346. 

Yogin  261.  285.  346.  347.  349.  353. 

Z. 

Zeugung    263;    als    religiöse    Pflicht 

264;  verworfen  264  fg. 
Zweiweglehre  301  fg.  295.  299. 


II.    Verzeichnis  der  Zitate. 

A.  Anmerkung;  *  übersetzt. 


Äcrama- Upanishad: 


1—4 

336 

3—4           336 

Aitareya -Äranyakam : 

4 

339.  340.  341. 

2,1 

248 

2,6            1«8 

3,2,6,9 

12*.  65 

2,1,4 

95.  96 

2,6,1,5          180 

5,3,3,4 

65. 

2,1— 2 

107 

3,2,6            59 

2,1—3 

110.  360 

3,2,6,8          113 

3,44 
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Aitareya  -  Brähmanam : 

j  5,32  169  |  8,28 


99. 


Aitareya  -Upanishad: 


1,1 

168*.  172. 

173. 

1,2,5           262 

2,2- 

-3 

263 

359. 

363 

1,3,4        249.  251 

2,4 

264. 

266.  286 

1,1,1 

198 

1,3,10          251 

3 

108. 

127.  360 

1,1,2 

196 

1,3,11       168.  364 

3,2 

82.  245 

1,1,3 

158 

1,3,12  23.176.243.255. 

3,3 

23. 

154. 

168.  169. 

1,1,4 

243. 

251 

256.  269.  270 

173 

177* 

.180.211. 

1,1-2 

241 

1,3,14          159 

263 

1,2 

191 

1,11—12         156 

3,4 

323. 

1,2,4 

251. 

25K 

2,1          97.  263 

Vmritabindu  -  Upanishad 

1 

349 

13             348 

28  fg. 

353 

2 

349 

16             348 

30 

350 

3 

351 

17             347 

30- 

-31 

353 

4 

350 

18             347 

34 

251.  252 

5 

348 

19             348 

34- 

-35 

248 

6 

345.  346 

348 

22             347 

35 

252 

7—8 

348 

23             350 

37 

252. 

10  fg. 

348 

26             352 

12 

348 

27            346* 
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Index. 

Äruneya- Upanishad: 


1  196.  336.  337.  338. 

341 

2  6.  337.  338.  339. 

341.  342 


3  338.  339.  340 

4  340.  341.  342 

5  337.  338.  339.  340. 


Ätharvaci  khä  -  Upanishad : 

1  203.  350. 


Ätharvaci  ra-  Upanishad : 

203  |  5  350  |  6 

Atharvaparicishta: 


2,13 


33  A. 


181.  196.  2(f2. 


Atharvaveda 

3,28,6 

291 

10,7,38 

61 

11,4 

95.  98.  165 

3,29,3 

288 

10,8,9 

243. 

257 

11,4,11 

200 

4,34 

289 

10,8,16 

148 

11,4,13 

177.  248 

5,4,3 

196 

10,8,29 

151 

11,8 

338 

5,19,3.  13 

290* 

10,8,34 

207 

15,12 

293 

9,51 

291 

10,8,43 

228 

18,2,48 

288 

10,7,7—8 

165 

10,8,44 

308 

18,3,71 

291 

10,7,21 

207 

11,1,17 

291 

18,4,10 

288 

10,7,36 

61 

11,3,32 

291 

19,2H,4 

258. 

Ätma- 

Upanishad: 

1 

256*     2 

176. 

Atmaprabodha  -  Upanishad : 

255.  259.  326. 


Bädaräyana,  Brahmasütra's: 


1,1,2 

1,1,4 

1,1,12—19  usw. 

1,1,22 

1,1,30 

1,2,32 


163 
26 
27 

102 

286 
28 


1,3,41 

1,4,8—10     28. 

2,1,14       149. 

2,1,35 

2,1,36 

2,4,22 


Bäshkala-  Upanishad: 

187. 


103 

3,2,22 

227 

3,3,1 

167 

3,3,16- 

-17 

198 

3,3,25 

199 

4,1,4 

174 

4,3,15- 

-16 

137 
26 

28 
28 
92 
92. 


IL    Verzeichnis  der  Zitate. 


387 


Bhagavad-Gitä: 


5,13 

242 

255 

8,6                               254 

9,7 

199* 

6,5 

329* 

8,17—19                    199 

Brahma -Upanishad: 

13,17 

124. 

1 

93.  125.  187.  255  |  3 

338 

2 

256.  280     4 

259. 

Brahmabindu  -Upanishad 

1-5 

349 

7                                  351  | 

17 

351 

5 

349 

15                              289 

18 

349. 

Brahmavidyä- Upanishad 

| 

4-7 

350 

10                                156 

12 

256 

8—10 

352 

10—12               261.  352 

13 

350. 

9 

155 

Brihadäranyaka  -  Upanishad : 

I— II 

296* 

III               66.  296.  312 

IV 

296.  312 

I— IV 

356 

III— IV                       296 

V— VI 

356. 

I— V 

299 

I. 

4,3                      208.  312 

5,17 

264 

1 

195 

4,3—4                178.  264 

5,21 

95 

1,2 

193 

4,6      158*.  179.  222.  241 

5,21- 

-23 

98 

1—2 

111 

4,7      122.  150.  156.  167. 

5,23 

59.  78 

82.  113. 

1—3 

359 

168.  176.  208.  210. 

148.  345 

2,1 

198 

200 

241.  243.  246.  267 

6,3 

20  A 

69.  119. 

2,2 

173 

4,10          37.  58*.  159*. 

150.  209 

2,3 

196 

171.198.286.311*. 

2,7 

294 

312.  354* 

II. 

3 

96 

4,11—13                     158 

1 

15.18.19.23.36.81. 

3,2—6 

243 

246 

4,11—15                     179 

105.  188 

.  194.  355 

3,3 

249 

4,15                           295 

1,1 

79 

3,11—16 

241 

4,16                               59 

1,5 

20  A.  103 

3,12—16 

158 

4,17         20  A.  198.  265 

1,5- 

8 

169 

3,19 

97 

5,2                      114.  294 

1,14 

65 

3,22 

178 

5,3           200.  246*.  248 

1,16 

133. 

153.  267 

3,24 

258 

5,4                               196 

1,17 

258.  259 

3,28 

125 

5,12                             159 

1,17- 

-20 

124 

4        15. 

170.  240. 

256. 

5,13                             172 

1,18 

268.  272* 

363 

5,14             94.  197.  242 

1,19 

129*. 

131.  260. 

4,1 

198.  239* 

240 

5,15                               95 

268.  275.  276*.  353 

4,2 

319 

5,16           58.  264.  295* 

1,20 

17.69 
25* 

.  108. 119. 
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Index. 


2,1 

2,3 

2,4 

3 

3,1 

3,3 

3,4 

3,5 

3,6 


4,1 
4,5 


4,6 

4,7  fg. 

4,7-9 

4,10 

4,11 

4,12 

4,13 
4,14 


148. 149*.  153. 158. 

182.  203.  209 

255 

243.  257 

243 

108 

118* 

197 

92 

82 

17.119.134.136. 

137.  140.  361 

62.  66.  152.  206. 

208.  334.  356 

331 

15  (und  A.).  40. 

68.144.148.182. 

210.  232.  358.  362 

40.  358.  362 

40.  211 

70.144.209.362 

23.  52*.  181 

122.  241.  244 

73.75.124.150*. 

151.182.194.314 

276 

75.144.208.209. 

357.  358 

187 

243 

169 

209 


5,1-7 

5,1—10 

5,15         95 

5.18  156. 177*.  255. 286 

5.19  138.  207 
6,3  180 


III. 


1 

1,1 

1,2 

1,3—6 

1,10 

1—9 

1— 1V,5 

2,1—9 

2,2 


59.  112 
194 
333 
243 
248 
191 
206 
254 
250 


2,2-9 

2,10 

2,11 

2,12 

2,13 

3 

3,1 

3,2 

4 

4,1 

4,2 


294 
153 

248 


5,1 

6 

7 

7,1 

7,1-2 

7,2 

7,3 

7,3-14 

7,3—23 

7,12 

7,16—23 

7,23 


8 
8,4 

8,7 
8,8 
8,9 

8,10 


9,1 

9,6 

9,8 

9,10 

9,10 

9,10-18 

9,20 


243 

294.  314 

314* 

182.  31 1* 

4.  66.  242.  243. 

254. 297*.  300.367 

195.  321 

194.  333 
98. 

121. 

232. 

73.128.229.357. 

361 

135.153.318.319. 

331.  335.  336 

55*.  128.229.232. 

265.  326.  334 

195.  258 
98.108.159.186. 

187.  277.  363 

191.  258.  333 

82 

99* 

27.  154.  186 

169 

99.  160.  232 

H  -3* 

243 

74.  128.  229 

141. 186.  362 

196 

138* 

27. 134.*  135. 361 

155.  160.  185*. 

189.  363 

63*.  295.  331. 

334.  335 

73*.  103.  122*. 

209.  357* 

158 

58 

196 

359 

81 

188 

258 


66. 


9,20—24 

9,21 

9,21—25 

9,22 

9,26    55.81. 


196 

58 

258 

263 

134. 136. 


9,28 


1 

1,2 

1,2- 

1,3 

1,6 

1,7 

1—2 

2 

2,1 

2,2- 

2,3 

2,4 


17 


3 

3,1 
3,2- 
3,7 

3,7  f, 

3,9 

3,9— 

3,9- 

3,9— 

3,10 

3,11 

3,11 

3,12 

3,13 

3,14 

3,15 

3,16 

3,18 

3,19 

3,19 


188.248.258.361 
115.  116.  142 

IV. 

81.  92.  IOC  115 
23.  53 
79.  243 
92.  101 
102.  247 
258 
66 
83.  312 
53.  81 
258 
259.  262.  274 
76.134.136.138*. 
149.  198.  209.  3G1. 
363 
133.  274 
g.  13 

6  360 

27.132.141.209. 

268.  271.  277 
y.  360 

269.  274.  277 
14        271* 


-14 


(3.  271 


—33 


3,20 


268 
268 
277 
277 
277 

248.  277 

273.  277 
126 

269.  277 
271 
271 

267.  277 

129.131.268. 

275* 

259.  273.  274 
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3,21 

3,21  fg. 

3.22 

3,23 

3,23-30 

3,23-31 

3,31 


3,32 
3,33 


269.  277 

273 

276 

124.  358 

143 

74 

144.  209 

127. 184.  209.  278 

129. 132.  159. 195. 

276.  290 


3,35 
3,36 

3,37— 38 
3—4 


242. 


66. 


277 
255 
273 
123.  125. 


4,1 

4,1  fg. 

4,2 

4,2—6 

4,3 

4,3.  4 

4.4 

4,5 


132. 
241. 


4,5-6 

4,6 

4,6—7 

4,7 

4,8—9 

4,8—21 

4,lu 

4,10—11 

4,11-12 

4,12-13 

4,13 

4,15 

4,15—17 

4,16 

4,16—17 


313 
258 
124 
74.260.277.314 
297* 
254.  367 
70 
178*.  180 
36. 175. 189.  253*. 
255.  261.  367. 
254 
366 


313* 
260 
260 
24 
77* 
290 
71* 

315* 
326 
140 

315* 
124.  360 

140* 


4,17 

103.  194.  209 

:» 

91.  106.  114.  256 

1  4,18 

126.  134.  241 

10 

322 

4,19 

41*.  139. 144. 118. 

11 

63 

209*.  212.  358*. 

12 

20 

362 

13 

101 

4,20 

103 

14 

112.  151.  279 

4,21 

55*.  335.  336 

11,3 

248 

|4,22 

56*.  63. 133. 134. 

14,8 

311 

136.  154*.  160*. 

15 

105.  255.  322 

185. 186.  210.  259. 

265.277.311.318. 

VI. 

331.334.335.361. 

1,6 

263 

364 

1,7- 

13          95 

4,23 

67.  319*.  320 

1,13 

194 

i  4,25 

134 

1,14 

114 

5 

208.  334 

2 

18. 19.  23.  54. 194. 

!  5,1- 

2          334 

253. 295. 296.  299. 

5,6 

27 

324.  355.  368 

5,11 

23 

2,1 

332 

5,12 

214 

2,2 

287*.  300 

5,13 

124*.  151.  194. 

2,3 

54* 

277.  314 

2,6 

13 

5,14 

314 

2,7 

332 

5,15 

134.  136.  361 

2,8 

19*.  355 

6,3 

180 

2,9- 

14         295 

2,13 

264 

V. 

2,14 

300 

1 

102.  151* 

2,15 

63. 195.  299.  324 

2 

329 

2,15- 

-16     197.  295 

2,1 

159 

2,16 

"59.63.197.263. 

3 

82 

302.  303.  335 

4 

20.  119.  155 

3,12 

12*.  65 

5 

105.  197 

4 

264.  333 

5,1 

20  A.  119*.  198 

4,1 

263 

5,2- 

3          197 

4,2 

263 

5,4 

82 

4,3 

264 

6 

259 

4,5  fg.          242 

6,1 

245 

4,10- 

-11         251 

7,1 

140 

5,4 

180. 

(p. 


Cankara 

Seite  der  Calcuttaer  Ausgabe): 


ad  Brahmas.: 

1,2,15  p. 

189,8 

91  1  2,1,9  p.  433,1 

29 

1,1,24  p.  147,14 

91  [  1,2,28  p. 

217,10 

91  2,1,34 

282 

1,2,1  p.  167 

164  1,4,14  p. 

375,3 

29  2,1,36  p.  495,7 

199 

390 


Index. 


2,2,10  p. 

514,14        174 

4,1,5  p.  1063,2 

92 

ad  Chänd.: 

2,3,7  p. 

?20,4  fg.      240* 

4,2,8 

252 

1,3,3 

238.  249 

2,3,32  p. 

666,5 

238 

4,3,14  p. 

1126 

167 

3,13,3 

23s 

2,4,6  p.  711 

713,11 

4,3,15  p. 

1135,7 

92. 

3,14,1 

163* 

238.  243 

6,4  p.  417,5 

174 

2,4,12  p. 

723,1- 

-4 

6,10,1 

193 

238.  249 

ad 

Brih 

p.  2 

30* 

3,2,17  p. 

808 

143 

1,5.3 

247 

p.  9  fg. 

1)2 

3,2,22 

137 

p.  2,4 

11 

p.  9,8 

91 

3,2,33  p. 

835,9 

91 

p.  4 

30 

p.  10,1 

91 

3,3,1  p.  < 

343 

29  A.* 

p.  815,5 

131 

p.  21,3 

91. 

4,1,3  p.  : 

1059,6 

91 

p.  915,7 

131. 

Catapatha  -  Brähmanam 

1,3,5,11 

301 

10,3,3,8 

296 

11,2,6,14 

293 

2,3,3,9 

294 

10,3,5,13 

131 

11,2,7,33 

293* 

2,6,4,8 

291 

10,4,1,17 

242 

11,3,3,1 

200 

3,6,1,23 

258 

10,4,3,10 

294* 

11,4,1,9 

258 

4,4,3,4 

258 

10,5,1,4 

294 

11,4,3,20 

294 

4,6,1,1 

291 

10,5,2,15 

249 

11,4,4,1 

308* 

6,1,1 

165.  169 

10,5,4,15 

291*. 

308* 

11,4,4,2 

291 

6,1,1,1 

117 

10,6 

356 

11,5,8 

169 

6,2,2,27 

293 

10,6,1 

84. 

106. 

194. 

11,5,6,9 

294 

6,4,2,5 

242 

256 

11,6,1 

292 

6,6,2,4 

293 

10,6,1,4  fg. 

294 

12,8,3,31 

291 

8,3,5 

119 

10,6,3 

36. 

189. 

207. 

12,9,1,1 

292* 

10 

356 

309. 

357 

359 

12,9,3,11 

294 

10,1,4,14 

294 

10,6,3,1 

298 

12,9,3,12 

294* 

10,1,5,4 

291.  293 

10,6,3,2 

365 

13,7,1,1 

200 

10,2,6,19 

294 

11,1,6 

169 

13,8,1,5 

293 

10,3,3,6 

267 

11,1,8,6 

291 

14,9,1 

295. 

10,3,3,5- 

-8 

99* 

11,2,3 

69 

151 

Chändogya-  Upanishad : 

I— II 

5 

in 

359 

VII   18.67.84.85.91.355 

II 

I. 

111 

VI 

118 

119 
.252 

VIII 

8,6.  8 

268. 

3,3        248. 249 

.251 

258 

1 

91.  346 

3,5 

252 

8—9 

18.  355 

1,10 

17* 

3,7 

195 

9,1        27. 102= 

\  200. 359 

2 

96 

97.  241 

6,4 

197 

9,2 

19 

2,2 

249 

6,6 

27 

9,3 

18 

2,2—6 

243 

6,7 

129 

10,9-11 

258 

2—3 

359 

6—7 

104 

10—11 

58 

3,2 

249 

7,4 

82 

.11,4—9 

258 

II.  Verzeichnis  der  Zitate. 


391 


11,5 

27 

.  93 

15,5 

195  1 

V. 

12 

II. 

58 

16 
17 
17,5 

59. 

59.  112  1 
112.  328 
264 

1,6—12 

1,15 

2,2 

95 
242 
114 

4,1 

193 

17,6 

125 

3  fg. 

23 

7,1 

243 

18 

82.  91 

.  101.  279 

3,1 

332 

10,5 

195. 

301 

18,1 

82.  103 

3,3 

253.  300 

11,1 

243 

18,1- 

-6 

243 

3,4 

54* 

21,1 

195 

18,4 

92 

3,7 

13.  18* 

23 

62 

.  63. 

169 

19 

91.169.195.363 

3—10 

18. 19.  54. 194. 

23,1 

56*. 

330. 

331. 

19,1 

104. 

117.  198 

253. 295. 299. 304. 

333.  334.  335.  336 

324. 

355.  368 

IV. 

4,1-9,2 

295.299.304 

III. 

1—3 

58 

8—9 

264 

1  fg. 

196 

2 

13 

9,1 

253.  265 

1,3 

242 

2,1 

20 

10    295. 299. 304  334 

1—5 

260 

2—3 

100 

10,1 

63. 

304.  335 

1—11 

104 

3 

356.  359 

10,1—2 

195 

5,2 

12 

3,3 

82. 

224.  267 

10,1-3 

197.  334 

5,1 

55 

3,5 

333 

10,2 

196 

11 

125 

4,1 

332 

10,3 

58 

11,3 

126 

4,4 

332 

10,4 

197 

11,4 

180 

4,5 

332 

10,5 

302.  367 

11,5 

12*. 

65* 

4—9 

149 

10,5—6 

263.  264 

11,6 

194 

5,2 

196 

10,7 

303 

12 

112. 

279 

5—8 

279 

10,9 

329* 

12,1 

338 

8,3 

82 

11  fg. 

83 

12,1 

82. 

258 

9,3 

65.  102 

11,1 

79 

12,6 

151 

10 

62 

11,5 

329* 

12,7 

20  A. 

10,1 

332 

11,7 

65.  332 

12,7- 

-9 

102. 

103 

10,1- 

-2 

332 

11—18 

355.  356 

12,9 

103 

10,2 

13.  20 

11—24 

17. 

19.  27.  59. 

13 

322 

10,2. 

4 

62 

106.  194 

13,1- 

-5 

248. 

258 

10,5 

101. 

103.  108*. 

12,2 

258 

13,3 

251 

131.  359 

12—17 

92 

13,5 

243 

11—13 

105 

13,7 

332 

13,7 

27. 154 

*.  268. 36 

11—14 

59 

18,2 

270 

13,7- 

-8 

106* 

14,3 

103. 

311.  319 

19,1 

114 

13,8 

91. 

256 

15,1 

2r 

l   82.  301 

19—23 

248 

11 

36. 

356. 

359 

15,2- 

-4 

160 

19—24 

114.  337 

11,1 

17.27 

.148. 

163. 

15.5 

195. 

196.  197. 

23,2 

243 

189.201.254.255. 

323. 

324.  366 

24 

114 

298 

15,6 

299 

24,3 

311 

14,2 

148. 

153*. 

245 

16 

59 

VI. 

14,3 

139*. 

140. 

259 

16,2 

112 

1 

54 

14.4 

233. 

320 

17,1- 

-8 

169 

1  fg 

148 

392 


Index. 


1,1 
1,2 

1,2  fg. 
1,3 

1,4 

1,4  fg. 
1,3—5 
2 

2  fg. 
2,1 

2,1—2 
2,3 

2-3 
3,1 
3,2 
3,3 

4,1—4 
4,5 

4,7 
5 

5,4 
6 

7 

7,2 

8 

8,1 

8,2 

8,6 

8,7  fg. 

8—16 

9,3 

10,1 

10,2 

11,1 

12 

13 

14 

14,2 


332* 

148.  210.  332. 

362 

40* 

70. 141. 149.  206 

356 

362 

144 

23.  173.  211.228. 

262.  363 

175 

198 

118* 

198.  260.  268. 

276 

167.  168.  196 

23.  177.  263 

199.  233.  363 

163.  156.  176 

211.  227.  228 

144 

144 

144 

175.  253.  261 

224 

262 

94.  242.  262 

7.  332.  333 

262 

268* 

248.  267* 

74.  224.  225.  252. 

260.  268.  276 

37 

135.  153.  155 

304 

193 

304 

178 

183 

151 

194 

320 


178= 


66> 


15,1-2 

74* 

3,3 

82.  259 

15,2 

224. 

252.  260 

3,4 

268.  269.  277.  360 

3.5 

20  A. 

VII. 

4.1 

126. 

186.  311 

1 

53*.  312 

4,2 

125. 

210.  319* 

1,2 

52.  68 

4,3 

190 

1,2-3 

70 

5 

57 

1,3 

229.  319 

5,1—2 

334 

1,4 

23 

5,3 

322.  323 

1,13 

18 

5,4 

189 

1—14 

92 

6,1 

260 

1—15 

105 

6,1—5 

322.  323 

2,1 

23 

6,2 

197 

2,2 

82 

6,3 

260.  ! 

268.  276*. 

3 

102 

277 

3,1 

247* 

6,5-6 

351 

4 

247 

6,6 

256.  ! 

260*.  261. 

7,1 

23 

323 

10,1 

172 

7,1 

15*.  40 

.  68.  128. 

11,1 

198 

135 

12 

103 

7,2 

332 

15 

82.  94 

7,4 

81 

15—24 

360 

7  fg- 

159 

23 

63.  131 

7—12 

87 

24,1 

75* 

8,4 

13.  40 

25 

138*.  196 

8,5 

53 

25,1 

239 

10,2 

273.  332 

25,2 

148.  189 

10.  11 

-12 

268 

26,2 

67.  70.  244.  315* 

11,1 

276* 

11,2 

332 

VIII 

11,3 

5 

1 

360 

12,1 

319* 

1,1 

27. 103 

.  255.  259. 
351 

12,3 

27 

125.  268 
269.  360 

1,3 

154*. 

172.  259. 
362 

12,4 

107 

125.  126 
241 

1,5 

128. 

135.  189 

12,4— 

5 

122*.  243 

1,6 

189 

12,6 

159 

1—6 

322 

13 

311 

2,4 

125 

13,1 

197 

3 

322 

14 

27. 103.  265.  360 

3,1—2 

70 

15 

72.  78. 

299.  324. 

3,2 

190.  311 

330.  S33* 

.  345.  348. 

Cuiikä-Upanishad: 


344*  I  14 


344  I  17— li 


201* 
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Cvetäcvatara  -  Upanishad : 


l 
8 

3 

4 

5 

6 

7 

8 

9 

11 

12 

14 

15.  16 


1-5 
6—7 

8 

8—15 

i) 

10 

11 

11—13 

12 

12-13 

16—17 

1 
1—6 


I. 

2 

79 

4 

240* 

7 

222.  226.  228. 

9 

95.  324 

11 

246 

IS 

162 

19 

222 

20 

160.  234 

21 

234 

324 

222.  234 

1 

346.  319 

64 

0 

181. 


II. 

72 

60* 

346.  347.  318. 

346 

346 

346.  347* 

345 

346 

176 

353* 

184* 


III. 


202 

72 


1 
2 

2-6 
3 
5 
6 


20 

223 

162 

184 

139 

242.  255 

181.  223 

72.  139.  161.  259 

139 

IV. 


1 

72.  192.  202 

5 

226*.  227.  228 

<;— 7 

161*.  234*.  364 

7 

235 

10 

40. 162.  205.  207. 

212.  222.  362 

11 

201.  202 

12 

181.  223 

18 

53  A.  120.  126. 

181.  223.  317* 

V. 

71.  120*.  141 

180.  181.  223 

235 

202 

162.  192* 

12.  26 


7—12 

8 

8—9 

9 

12 

13 

14 


2 

3- 

4 

5 

6 

9 

10 

11 

12 
13 
14 
16 
17 
18 

19 
21 
22 


226.  228.  234. 

324 

235* 

240.  264 

140 

156* 

193* 

140 

242 

VI. 

176 

202*.  226.  228 

162.  192.  204 

139.  140 

192 

254 

150.  202.  222 

127.162.192.226. 

228.  361 

162.  192 

191*.  345 

125*.  360 

226.  228 

139.  223 

53  A.  161.  181. 

223 

139.  155.  186 

64.330.331.335 

5. 12*.  26.  55.  67. 


3 

4 

6 

10 

11—13 


Dhyänabindu  -  Upanishad : 


354  14 


351* 

14—16 

156 

19 

207 

18 

348 

259  19 


259.  351 
350 
350 


20 
21 
22 


346 
346 
348 
352. 


Garbha-Upanishad: 

251.  261     2-4  265*  |  4 


247- 


Gäruda-  Upanishad: 

3  181. 


394 


Index. 


Gaudapäda,  Mändükya-Kärikä: 


1,3—4 

133 

2,37 

326 

4,30 

198. 

310* 

1,9 

311.  318 

366 

3,15 

29.  167 

4,32 

271 

1,12—16 

279* 

3,25 

142* 

4,33  fg. 

274 

1,14 

326 

3,26 

137* 

4,37 

271 

1,16 

29.  317* 

326 

3,29 

271 

4,47—52 

212 

1,18 

167 

3,33  fg. 

278* 

4,66 

271 

2,1  fg. 

274 

3,35 

126 

4,81 

126* 

2,5 

271 

3,40 

326 

4,92.  98 

326 

2,7 

271 

4,11—31 

Hansa - 

142 

Upanishad: 

4,98 

310*. 

1 

326 

6 

259 

10 

350. 

3 

256 

8 

280.  351 

Ipä- Upanishad: 

1 

160 

362 

6—7 

160.  316* 

12—14 

142' 

\  212 

1—2 

326 

8 

24.  135*.  192 

15—17 

255 

2 

319 

366 

9 

290 

15—18 

322 

3 

71* 

290 

9-11 

77* 

16 

105.  1 

4 

172 

12 

142.  290 

17 

254. 

4—5 

136* 

Jäbäla- 

Upanishad: 

1—2 

341      5 

339.  340 

4 

265.  3 

31.335.336.      6         338.339.340.341. 

3 
3—4 


Kaivalya- Upanishad: 


26.  56 

12 

67.  324 

13. 

17 

140 

18- 

-23 

270*  I  19 
268  I  24 
317*  | 


203* 
331. 


Kant  hacr  uti  -  Upanishad : 

1  249.  336.  337  13*  338.  339.  342  |  5 

2  126.  336.  338.  339.  '  4         265.  336.  337.  338.  I 

340.  341.  342  339.  340.  341   \ 


338.  339.  340.  341. 
342. 


111.  229 

III 

I. 

14 

71.  290.  364 

17 

Käthaka- Upanishad: 

344 


155 
59 


[  VI 

I  20  fg. 
I  21 


344. 

13 
159 
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II. 

13 

223. 

346.  348 

8 

125 

1-6 

71* 

14 

326 

9—11 

151* 

7—9 

72.  355 

15 

135*. 

140.  176 

12 

316* 

8 

66 

17 

12 

13 

24. 

191*.  192 

9 

320 

14 

155 

10 

304 

IV. 

15 

125*. 

126.  360 

12 

160.  259.  345 

1 

77* 

14 

139.  141* 

3—5 

125 

VI. 

15 

57.  349 

3— Vl,l 

155 

1 

27. 

183.  184 

17 

346.  349 

4 

139 

2 

109 

18 

134*.  141*.  361 

5 

140.  319 

3 

159 

20 

72. 139. 140. 155. 

6 

172 

4ß 

326 

161.  259 

6—7 

155 

5 

234 

21 

136*.  160 

9 

148.  158 

7 

181. 

223.  247 

22 

139 

10 

144 

7—8 

181 

23 

55*.  72*.  161*. 

10—11 

41. 

139*.  144. 

7—11 

224.  225 

326.  364* 

148. 

212.  362 

8 

139.  254 

24 

67* 

11 

144 

9 

67 

25 

27.  200* 

12 

27. 14C 

. 259. 319 

10 

256.  348 

12—13 

155* 

10—11 

346 

III. 

13 

140 

11 

277.  345 

1 

27. 109. 155. 161. 

12 

361 

195. 215. 234*.  259 

V. 

12—13 

77* 

2 

59 

1 

243. 

255.  321 

12—15 

316* 

3 

247 

2 

184* 

14—15 

324 

4 

234.  242 

3 

248.  251 

15 

244 

10 

181.  223 

5 

251 

16       260*.  261.  323.  324 

10— 

11                        181 

6 

140 

17 

259.  346 

10— 

13               224.  225 

7       17 

3*.  254. 267. 304* 

18 

345. 

1 

(aushitaki  -Äranyakam : 

9 

95  |  10 

113. 

\ 

(aushitaki  -  Brähmanam 

: 

25,1 

294. 

Kaush  itaki  -  Upanishad : 

1 

18.  23.  54.  180. 

1,6 

120.  233 

2,7 

104 

194.  233.  368 

1,7 

172. 

180.  223 

2,8 

197.  302 

1,1 

65.  332 

2 

107.  359 

2,9 

197.  302 

1,2 

178. 197. 263. 302. 

2,1 

82.  101 

2,12—13 

99 

303.  324. 

2,1—2 

16 

2,13 

82.  193 

1,3 

195.  303.  323 

2,2 

82.  101 

2,14 

95.  96 

M 

311 

2,5 

59. 

113.  249 

2,15 

242.  244 

1,5 

159 

2,6 

110 

111.  159 

3      23. 108. 123. 127. 245 

396 


Index. 


3,1 
3,2 
3,3 
3,4 
3,5 
3,7 
3,8 


13.  155).  311 

27 

95.  96.  245.  276* 

108.  123 

243 

245 

41.  95. 126. 131. 


3— 
4 

4,1 


139.155.160.185. 

186.190.211.245. 

364 

107.  360 

18.19.23.36.81. 

105.  127.  188.  355 

79.  194 


4.8 
4,14 
4,17.  18 
4,19 


4,19- 
4,20 


20  A.  103 

82 

82 

27.65.129.131. 

188.  267.  332 

20        276 

95.159.182.268. 


1 
1—2 

1—8 

1—13 

2 

2—8 


Kena-Upanishad: 


243  I  3 


241 

4  fg. 

107 

4—8 

24 

11 

126 

11—12 

76* 


126  I  12 


76* 
15 
243 
361 
315 
326 


14—28 

17—23 

29—30 

31 

33 


159 

185 

140* 

17.  164.  185 

55.  57.  64. 


Kshurikä-Upanishad: 

347  5  348  15—17 

348.  349.  350  6  fg.  348  21 

347.  348  i  8  fg.  353 

Mahä-Upanishad: 

174.  240.  247  |  3  181.  259     4 

Mahäbhäratam : 

XIV,1136.  2543        262. 


261 
347. 


181. 


Mahänäräyana  -  Upanishad : 


1,1 
1,2 

1,4 

1,8 

8 

9 

10,1 

10,5 

10,6 


195 

201 

172 

140 

330 

329 

72.  139.  161 

226* 

184* 


10,20 

10,21 

10,22 

10,23 

11,6—12 

11,8 

11,8—12 

11,10 

13 


184 

195 

26.  56.  67.  324 

255.  259 
156 
259 
351 
256 

104.  197 


62,7 

265 

62,11 

64.  265.  330 

63,5 

195 

63,8 

264.  265 

63,13 

265 

63,16 

133.  197 

63,21 

345 

64 

59.  113. 

1 

1,1 

1,2 
1,3 
1,14 


229 

60.  111 

13.  65.  334 

256 

197 


Maiträyana  -  Upanishad : 

2,2 
2,3 
2,5 
2,6 


125 
26 
240 
157. 198. 247. 248. 
251.  252.  256 


2,7 
3,2 

3,4 
3,5 


311 

169.174.176.190. 

236*.  240 

256* 

228 
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4 

60 

6,18- 

-30                     346 

6,31 

241. 

256 

4,3 

65.'  335 

6,19 

78.269.279.280. 

6,32 

53 

5,2 

198. 

223.  228 

348.  349 

6,33 

111. 

248 

6 

344 

6,20- 

-21                     351 

6,34 

114. 

155. 

198. 

6,1—8 

109 

6,21 

256 

311. 

317*. 

349 

6,2 

196. 

258.  259 

6,22 

351.  352.  353 

6,35 

194 

6,3 

345. 

346.  349 

6,23 

133.  346.  350 

6,38 

259. 

352 

6,4 

25. 

176.  248 

6,24 

126.212.346.349 

7,1—5 

248 

6,5 

25. 

240.  350 

353* 

7,3 

133. 

197 

6,9 

114.  248 

6,25 

345.  348 

7,6 

197 

6,10 

223. 

225.  254 

6,26 

349 

7,7 

185 

6,11—13 

223 

6,27 

133.  198.  256. 

7,8—10 

60 

6,13 

133 

259.  352 

7,9 

71 

6,15 

139.  140 

6,27- 

-28                     255 

7,11 

151. 

237. 

269. 

6,16 

197 

6,28 

349.  352.  353 

279. 

280. 

352. 

6,17 

138.  202 

6,29 

12.  13*.  67 

6,18 

345. 

346.  348 

6,30 

156.246.261.347 

Mändükya-Upanishad: 

1,6 

200 

4 

274 

7 

212 

269. 

279 

3 

25.  270 

5 

133.  268.  277* 

12 

346. 

350. 

3-4 

262 

6 

187 

Manu: 

1,9-13 

169 

1,43- 

-48                     262 

3,76 

198. 

1,27 

174 

2,89  fg.                       248 

Meghadüta: 

Vers  43                     263. 

Mundaka-Upanishad: 

1,1,1-2 

180 

2,1  ' 

186 

2,2,5 

27 

186 

1,1,3 

144. 

148.  210. 

2,1,1 

150*.  182*.  200 

2,2,6 

95 

212. 

232.  262 

2,1,2- 

-3                      225 

2,2,7 

133 

245 

255 

1,1,5 

52. 55. 56. 135* 

2,1,3 

241 

2,2,8 

244.  311*. 

517*. 

1,1,6 

27.139.277.361 

2,1,4 

53  A.  149*.  183* 

319 

320 

1,1,7 

150*. 

200.  202 

2,1,5 

263.  304* 

2,2,9 

124 

139 

360 

1,1,8—9 

225 

2,1,7 

57.  177*.  248. 

2,2,10 

27.  125*. 

360* 

1,1,9 

277 

331 

2,2,11 

148 

1,2,3 

196 

2,1,8 

242 

3,1,1-2 

161 

234 

1,2,8—10 

71 

2,1,9 

24 

3,1,3 

311 

1,2,10 

59*. 

195.  304* 

2,1,1C 

155.  244.  259 

3,1,6 

324 

1,2,11 

64.  324 

2,2,1 

120 

3,1,7 

155 

1,2,12 

65.  332 

2,2,3- 

-4                        56 

3,1,8 

78 

1,2,13 

67 

2,2,4 

346 

3,2,1 

255 

259 
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Index. 


3,2,2 
3,2,3 
3,2,4 
3,2,5 


317* 

3,2,6 

5.  26.  56.  67. 

3,2,9. 

244.  311 

364* 

324 

3,2,10—11 

67 

64 

3,2,7 

78.  242 

3,2,11 

13*. 

139 

3,2,8 

317* 

1 

3—4 

6—7 


Nädabindu-Upanishad: 

350  j  8—11  350  17 

196  !  12  194  |  18 

350 


126 
349. 


1,2 
1,3 


Näräyana- Upanishad 

181      5 


255.  259. 


Nrisinhapürvatäpaniya-Upanisbad: 

194  j  2,1  203  ]  5,2 

13*.  68  !  4,1  187  I  5,6 


194 
196. 


Nrisihhottaratäpamya-Upanishad: 

162.  187  |  3  203  I  8  12.  280 

155.  280.  350  i  4.  6.  7  116  I  9     41.181.249.326.362. 

Pancavi  iica  -  Brähmanam : 

20,14,2  82. 

Paramahahsa  -  Upanishad : 

1  337.338.339.341     3  339.  342 

2  338.  339.  342*  i  4         326.337.342.343*. 


Pinda- Upanishad: 

1 

181  |  2 

176. 

Pracna- Upanishad: 

1,1 

65 

.  79.  332 

8,4 

248 

4,5 

274* 

1,9 

59 

3,5 

25. 238. 24».  251. 

4,7 

224.  225 

1,9-10 

304 

252 

4,8 

174. 

240.  244 

1,10 

64. 

299.  324 

3,6 

261 

5 

346.  350 

1,13.  15 

265 

3,7 

252 

•3.5 

2< 

.  92.  254 

2,2—4 

95.  96 

3,8 

241 

5,7 

196 

2,4 

93 

3,10 

254 

6 

242 

2,5—13 

98 

4 

224.  269 

6,3- 

-4 

94 

2,6 

95.  252 

4,2 

244*.  248 

6,4 

176 

2,13 

82 

4,2- 

3          251 

6,5 

127. 

139.  361 

3,1 

236 

4,3 

248.  255 

6,6 

95. 

3,3 

109. 

190.  234 

4,4 

113  A.  24S.  252 
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Pränägnihotra-  Upanishad 


1 

249  1 

2" 

263  | 

4           169.174.176.240. 

l     2 

114 

3-4 

59.  113 

247.  249. 

Rämäpürvatäpaniya  -  Upanishad : 

43.  45 

193 

84 

18*.  68 

89 

196 

71.  72 

196 

87 

196 

92 

116. 

Rämottaratäpaniya  -  Upanishad : 

2 

350  1  4 

116 

3 

187  1  5 

Rigveda: 

116.  197. 

1,31,7 

287 

X,14,7  " 

288 

X,90,8 

177 

36,18 

288 

14.8 

288.  330 

90,13—14 

98.  241 

91,1 

287 

14,10 

288 

97,16 

288 

121 

78 

14,12 

288 

103,12 

290 

125,5-6 

288 

15,1  -  2 

290 

107,1 

290 

164 

78 

15,7 

288 

109,4 

62 

164,12 

304 

15,14 

288 

117,9 

297 

164,20 

161 

234 

16,3 

296 

121         165 

185.  223 

164,46 

356 

16,4 

291 

121,1 

169.  179 

187,7 

190 

68,11 

290 

121,2 

109 

1V,5,5 

290 

72 

165 

121,9 

171 

26,1 

286 

72,4—6 

171 

125 

165 

27,1 

286* 

72.5 

172 

129 

78.  165 

40,5 

184* 

81,1 

69.  150 

129,1 

117 

V,55,4 

287 

81—82 

165 

129,2 

207 

63,2 

287 

82,1 

171.  172 

129,3 

169.  171 

VI,47,18 

207 

.  286 

82,4 

173 

135,1 

288 

V1I,89 

306 

82,6 

207 

136 

62 

104,3 

290 

85,5 

197.  302 

152,4 

290 

VIII,48,13 

290 

88,15 

287* 

154,2 

62* 

IX,73,8 

290 

89,15 

290 

164,46 

206 

113,7 

288 

90           97 

127.  165. 

165,4 

288 

113,7—11 

289* 

170.  186 

189,2 

249 

X,14,l  fg. 

288 

90,2 

207 

190,1 

61 

14,2 

288 

90,3        HS 

Särikhya- 

l  151.  280 

Kärikä: 

190,3 

199 

1 

229 

21 

222 

41 

353 

3 

227 

38—40 

254 

62 

217. 

Sannyäsa- Upanishad: 

1                336. 

337 

.  338 

2,7 

337 

4        251.339 

*.  341.342. 

2 

336 

3 

338.  339 

347. 

2,4 

338 

.  340 

400 


Index. 


5—8 
8 
9  fg. 


Sarvopanishatsära: 

269*  9—13  133  I  19 


280 
255 


10 
IG 


249  I  21 
254  I  23 


187* 
116 
198. 


1,1,52 
1,23 


Taittiriya -Äranyakam: 

195  |  3,14,1—2  200 

166  |  3,14,7  248 
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